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PRESENTE TEXTO ndo pretende ser um estudo

etnogrifico. Tal estudo nio teria cabimento dentro dos

limites de um pequeno artigo. Alids, desde que Rocha
Peixoto se debrugou sobre o assunto, deixou de ser necessédria uma
introdugio etnografica (1906). O que nos falta ainda é, por um lado,
um levantamento sistematico e cientifico da histéria e variagdo das
préticas religiosas dos portugueses e, por outro lado, um sistema de
categorias tedricas que permita a interpretagao desta variagao e com-
plexidade histéricas. O presente trabalho pretende ser uma tentativa
parcial de resposta 4 segunda necessidade.

Muito se tem dito sobre ex-votos, mas pouco que explique o
que é que eles significam para pessoas diferentes, porque é que ha
tipos diferentes, e porque é que estes tipos mudam. Consciente desta
falha, fui levado a desenvolver uma tipologia interpretativa dos ex-
-votos que relaciona a sua variagdo interna com o devir sécio-cultural
portugués. Antes de comegar, porém, quero desde jé caucionat-me
contra a acusacio de que estou a deturpar a realidade reduzindo-a

a “tipos ideais”. Bem sabemos que a realidade histérico-cultural é




necessariamente fluida e ambigua. No campo das acgdes sociais mo.
tivadas por concepgdes religiosas, alids, estas fluidez e ambiguidade
sa0 maiores do que em qualquer outro. Mas ja Weber nos acautelava
de que “é condigio da peculiaridade das abstracgdes (sociolégicas) que
os seus conceitos sejam relativamente vazios, frente a realidade concreta
do histérico”. A sociologia, diz-nos ainda, “distancia-se da realidade,
servindo para o conhecimento desta, na medida em que, através da indi-
cagio do grau de aproximagio dum fenédmeno histérico a um ou a vé-
rios desses conceitos, ficam tais tendmenos ordenados conceptual-
mente” (1978: 20; trad. port., 5.d.:37).

Os objectos ¢ as accdes que tém sido utilizados no noroeste
portugues como ex-votos sao extraordinariamente diversos. Isto sig-
nifica que ¢é impossivel fazer uma classificagio baseada em termos
descritivos. Tanto a tradigdao como as opinides sacerdotais tém um
grande peso sobre os crentes que nem sempre aplicam s suas accées
do dia a dia padrdes absolutos de clareza ¢ integridade conceptual.
Assim, os crentes frequentemente continuam a utilizar tipos “tradi-
cionais” de¢ ex-votos mesmo quando estes ji ndo se coadunam per-
feitamente com as suas concepgdes sobre as relagdes entre os seres
divinos ¢ os homens; ou, alternativamente, passam a utilizar novos
tipos cujo fundamento conceptual lhes é ainda obscuro. No entanto,
¢ apesar destas formas de inércia e inconsisténcia cultural, tém-se
verificado mudangas sistematicas no tipo de ex-votos preferidos por
diferentes camadas sociais. Entre a elitec urbana ¢ “moderna” e o
campesinato arreigado a concepgdes aparentemente mais “ arcaicas”

hd todo um continuo de atitudes. Para fins analiticos, distinguiremos

perd
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trés tipos de ex-votos apesar de estarmos perfeitamente consclentes
que eles correspondem a uma compartimentagdo largamente arbitra-

ria desse continuo.
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No seu Essar sur le don, Marcel Mauss demonstra que os sis-
temas de prestagdo, troca ¢ reciprocidade de qualquer sociedade
especifica nao podem ser compreendidos em isolamento. Pelo con-
trério, cles reflectem-se através de toda a cultura tanto na religido
como nas leis, na moral e na ¢conomia. Por isso cle apelida-os de
“fenémenos totais” (1969: 1). Parte integrante de qualquer sistcma
séecio-cultural, portanto, é um grupo de nogdes relativas aos fend-
menos de troca. Estas nogdes influem profundamente a vida social
na medida em que é através delas que cada participante compreende
a acgao social dos outros, reagindo posteriormente consoante €ssa
compreensio {cf. Schicffelin, 1980: 503).

As relagdes entre vizinhos no Alto Minho, por excmplo, terao
que ser compreendidas como dependentes das concepgdes de reci-
procidade especificas a sociedade camponesa minhota, ¢ até como
sendo originadas por clas (Pina Cabral, 1983; Pina Cabral, 1981:
784-382). Mas no noroeste rural portugués, onde a crenga na exis-
téncia de seres sobrenaturais esta tao profundamente arreigada, o
estudo das relagdes de reciprocidade ndo se pode limitar as que in-
terligam seres humanos, clas estendem-se também necessariamente
as relagdes entre os homens ¢ os seres sobrenaturais. A importancia

destas relagdes nao se limita, alids, ao nivel do ideolégico; citemos
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mais uma vez Weber, “religious or magical behaviour must not be
set apart from the range of everyday purposive conduct, particulary
since even the ends of the religious or magical actions are
predominantly economic” (1978, I: 400). No presente texto, as rela-
¢ocs entre seres divinos ¢ seres humanos serao analisadas em termos
de nogdes de troca e reciprocidade, Teremos igualmente em conta
que, s¢ estas nogdes sao partes centrais de qualquer visao do mun-
do, diferentes grupos sociais, com diferentes visdes do mundo, man-
terao também diferentes relagoes de troca e reciprocidade para com
os “seres divinos”. ?

A natureza das relagées entre seres humanos ¢ divinos tem sido
abordada pelos antropélogos sociais anglo-saxénicos em termos da
sua similaridade com as relagdes de parrocinato secular (Cutileiro,
1977: 271-2 ¢ 359-362; Christian, 1972: 44; Campbell, 1964: 342;
Foster, 1974)}). Esta analogia, porém, apresenta problemas uma vez
que as relagdes entre patrao e cliente humanos nio sio uniformes e
diferem de 4rea para 4rea. Para além disso, apesar do patrocinato
popular ter tido um papel relativamente pouco importante na vida
das grandes massas camponesas durante o periodo salazarista
(Forman and Riegelhaupt, 1979), o patrocinato divino continuou a

ser muito procurado. As relagdes entre seres humanos e divinos

? No presente contexto, o ter - o genérico “seres divinos™ ¢ urilizado com uma intengio meratnente
pragmitica para se referitem (' o3 “scres sobrenaturais® que sio associados com @ Divinda-
de. Estes so, portanta, as var' - idvocagdes de Jesus e da Virgem, os Santes, alguns Anjos, c as
Almas do Purgatério ¢ exeluemn “seres sobrenaturais™ rais como as bruxas, lobisomens, Dizbos.
¢ quejandos.

serdo aqui consideradas de outra forma. Tentaremos demonstrar que
estas relacoes sio bascadas em nogoes de reciprocidade culturalmen-
te especificas. Estas nogdes, por sua vez, podem ser também mani-
festadas nas relagdes de patrocinato secular. Mas isto nem sempre
ocorrerd, uma vez que o caracter particular de cada sistema de
patrocinato depende da natureza do Estado. Ora este ¢ um factor
que & praticamente independente das nogdes de reciprocidade ma-
nifestadas a nivel local.

A prova mais visivel da existéncia de relagdes de troca entre se-
res humanos e seres divinos sao as ofertas votivas. Estas sdo ofere-
cidas 20 ser divino em troca pela sua intervengao favorivel sobre a
vida humana. Estes votos ou promessas sio uma das caracteristicas
mais importantes da vida religiosa de todo o noroeste peninsular
{Christian, 1979: 551 ¢ 567). A teologia apelida-os de ex-votos, o que
significa “segundo o prometido™: o crente promete fazer uma ofer-
ta previamente especificada se o ser divino lhe responder, favorecen-
do-0 de uma forma especifica. Uma vez recebida a dédiva divina, o
ser humano nio pode deixar de pagar a contra-dédiva previamente
especificada. Os ex-votos sao oferecidos a santuérios dedicados a
seres divinos especificos ou a altares dedicados a um ser divino es-
pecifico em igrejas paroquiais. Note-se que a énfase sobre o termo
“especifico” ¢ propositada, uma vez que a relagao ¢ de caricter
bipolar ¢ obriga individuos especificos (cf. Foster, 1974). Estas ofer-
tas sdo expostas ou acumuladas em lugares piiblicos e os adminis-
tradores dos santudrios e igrejas s6 os podem vender perante licen-

¢a episcopal que, no caso do Minho, ¢ dada regularmente de forma




a que as dédivas possam ser transformadas em dinheiro. Uma ou-
tra forma de transformar os ex-votos em numeririo é revendendo-
-0s a outros crentes. Esta pratica, que é considerada desonesta pela
hierarquia religiosa, é comum, sendo que o sacristio ou o mordo-
mo das festas se encarregam em geral dela. No santudrio de Farima,
a tentativa de coeréncia l6gica ¢ levada a um extremo e as quanti-
dades verdadeiramente gigantescas de cera que sao oferecidas, sdo
queimadas ¢m fornos especiais. Esta maneira de dispor das didi-
vas nio era frequente, mas comega agora a difundir-se. Finalmente,
uma nova forma de oferta estd agora a tornar-se comum em pegque-
nos santudrios: as pegas de cera sdo alugadas ao seu prego de com-
pra. O crente dirige-se 2 mesa da confraria durante o dia da festa
do santo, paga o aluguer, di uma volta 2 igreja com a pega, pousan-
do-a por alguns minutos no altar do santo ¢, antes de sair, devol-
ve-a a0 mordomo.

Em termos gerais, os ex-votos s@o emblemas de uma relagao de
reciprocidade sucedida entre o ser humano e o ser divino. Nio fare-
mos aqui, portanto, uma distin¢do rigorosa entre ofertas propicia-
térias (cuja finalidade é agradar ou apaziguar o ser divino) e ofcrtas
de acgbes de gragas ou votivas. Apesar da maioria dos ex-votos
serem de caricter votivo, cncontram-se também ofertas que foram
feitas antes do pedido do crente ter sido respondido pelo santo -
uma espécie de engodo ao santo (cf. Christian, 1979: 552). Assim,
os termos populares voto e promessa, devem ser compreendidos
como significando uma oferta humana ao santo, que contrabalanga

uma oferta divina.
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O primciro tipo de ex-votos a ser considerado esta associado
as camadas mais populares da sociedade minbota. O seu exemplo
mais difundido é o das figuras de cera (ou de prata) que representam
o objecto, o animal, a pessoa ou a parte do corpo que beneficiou da
accdo do santo. O significado destas ofertas foi sublinhado por Th.
Homolle na sua descricio de ex-votos gregos e romanos represen-
tando partes do corpo humano gue tanto se assemelham aos moder-
nos. Diz-nos o autor que “ne pouvant offrir le membre lui-meme, on
en offrait 'image” (1896: 375). Por outras palavras, Homolle cha-
ma a nossa ateng¢do para a existéncia de uma cquivaléncia metaféri-
ca entre o objecto afectado pelo ser divino ~ a dadiva do santo - e
o objecto que lhe é devolvido - a contra-dadiva do crente. Esta equi-
valéncia entre a didiva e a contra-dddiva ¢ a base da relagao de re-
ciprocidade. Alids, isto torna-se evidente quando verificamos que o
camponés minhoto utiliza o mesmo vocabulirio para se referir a tro-
ca de dddivas entre amigos ¢ a troca de dadivas com os seres divi-
NOS: paga-se um favor tanto a um amigo ou vizinho, como a um santo.

Hi virios tipos de reciprocidade. Limitar-nos-emos, por ora, a
distingdo entre reciprocidade simétrica ¢ assimétrica. Em dltima
instancia, as relagdes de reciprocidade com os seres divinos sao neeces-
sariamente assimétricas, isto ¢, a dddiva e a contra-dddiva nunca po-
dem ser equivalentes. Para instituir uma relacio simérrica quando da
cura de um brago, por exemplo, o crente s6 teria duas alternativas: ou
curar o brago ao santo — o que em principio seria um descjo inexe-

quivel — ; ou cortar o brago ¢ oferecé-lo ao santo, como quando




Abrado se preparava para retribuir a maior oferta divina, um filhg
vardo, imolando-o. Ambas as opgdes sao de facto invidveis: na priti-
ca, as contra-dadivas humanas nunca podem scr equivalentes a didi.
va do ser divino (note-se que, por ora, nio importa saber sec elas va.
lem mais ou menos; nao podem & ser cquivalentes). A relagdo cntre
o ser humano ¢ o ser divino, portanto, ¢ necessariamente assimétrica,

Nio ¢, porém, assim que a relacio é concebida. A contra-dadiva

¢ teira 3 imagem da didiva, ela representa-a; simbolicamente, portan.
to, a troca ¢ simétrica, apesar de em termos reais ela nio o ser. Assim,
um sistema de reciprocidade assimétrica & apresentado sob o disfar.
ce de um sistema de reciprocidacle simétrica. Simbolicamente, o ser
divino ¢ o ser humano estio em igualdade de participagio e benefi-
ciam mutuamente. Desta forma, a troca leva 3 criagio de um
sentimento de comunidade entre seres humanos e divinos que é seme-
lhante a0 que existe no Minho entre vizinkos ou amigos {ct, Pina
Cabral, 1981: 332-357). Optando por este sistema de troca, 0s campo-
neses reflectem nas relagdes entre este mundo ¢ o outro uma concep-
¢do de reciprocidade que é central 3 sua propria socicdade.

Esta preocupagio é também evidente no tipo de atitudes que
©0S Camponeses tomam perante 0 santos ¢ as suas reliquias, Nio nos
deteremos em detalhes que sio, de resto, tdo conhecidos. Tipica-
mente, 0s camponeses aproximam-se dos sanfos com uma familiari-
dade que & completamente estranha 3 mentalidade burguesa. Os
santos sao vistos como parceiros potencialmente bastante poderosos
cuja boa vontade ¢, portanto, absolutamente necessirio assegurar. O

primciro tipo de ex-votos é mais uma manifestagdo da existéncia de

o
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relacdes de cardcter igualitirio entre seres humanos e divinos. Alids,
os minhotos comportam-se diferentemente para com santos diferen-
tes, dependendo das relagdes especificas que mantiveram no passado
com cada um. Se a S.ta Rita nos ajudou é porque cla tem boa von-
tade para connosco, mas se lhe temos pedido muitas coisas entdo s¢
calhar ji estd cansada e ndo presta atengdo. Mais uma vez a especi-
ficidadc das relagdes entre individuos humanos ¢ divinos é muitis-
simo importante. Como G. M. Foster referia em relagao aos campo-
nescs mexicanos, a familiaridade entre o individuo ¢ o santo € tao
real, que ela muda consoante o tipo de relag@o que eles tém tido no
passado (1974). Uma distingdo é feita entre santos de casa e santos
mais importantes. Nio é tanto que os “santos de casa nao fagam
milagres”, o que eles fazem é milagres mais comezinhos. A proximi-
dade cria o desinteresse; para coisas importantes os camponeses diri-
gem-se a santos importantes. E curioso notar que em relagio aos
santos de casa eles tendem a usar o primeiro tipo de ex-votos, mas
para com os santos de mais peso, usam mais frequentemente o
segundo tipo que adiante discutiremos.

Podemos ainda classificar como pertencendo a este primeiro
tipo de ex-votos outros géneros de dadivas. No caso dos figurinos
de cera ou prata, a equivaléncia entre a didiva ¢ a contra-dddiva ¢
significada por meio de uma metafora. Se considerarmos, porém a
tranga de cabelo, o vestido ou ramo da noiva, a bengala do ex-para-
litico ¢ os éculos do ex-cego, a roupa de crianga e as velas do mes-
mo tamanho ou peso que o crente — veremos que todas estas dadi-

vas sio representagdes metonimicas do objecto ou da pessoa afec-
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tada pela acgdo do santo. Mas nem todas as ofertas votivas deste
primeiro tipo sao objectos. Quando o soldado que voltou ileso das
Africas dd a volta a um santuirio de gatas, imitando a maneira como
sc movera debaixo de uma chuva de balas, ele estd também a pari-
cipar num sistema de troca simbolicamente simétrico com o santo-
ele paga a seguranga que o ser divino lhe favoreceu pelo meio de uma
metonimia do perigo — o acto de sc arrastar de gatas.

Esta explicagio aplica-se também a um outro género de cx-
voto que ji 56 se enconrra no Minho ¢ na Galiza mas que, até aos
meados do século XIX sc praticava ainda em toda a Peninsula (cf.
Christian, 1979: 554). Este consiste em tomar luto por um ano, em
ser transportado durante uma procissio dentro ou por baixo de um
caixao, ou em embrulhar-se numa mortalha. Segundo os que as pra-
ticam, estas ceriménias representam uma forma de devolver ao ser
divino o favor que este fez desistindo temporariamente dos scus di-
reitos sobre uma alma. Estas prdticas ligam-se a crenga de que a alma
¢ chamada progressivamente para o outro mundo (cf. Pina Cabral,
1980: 3-4) e que a alma de uma pessoa que esteve muito préximo
da morte ji se aproximara do outro mundo. Estes falsos enterros ou
lutos sio formas de os crentes oferecerem a0s sanfos representacoes
metonimicas da morte que nao se chegou a efectuar, ou que foi pa-
rada a tempo (sc considerarmos que, para o camponés, a morte é um
processo). Estes ex-votos sao, portanto, expressdes da existéncia de
uma relagao de reciprocidade simétrica.

Mas o estudo das contra-dadivas ficaria incompleto se nao

prestassemos alguma atengio 3 natureza das dadivas, isto é, aos -

lagres ou favores. O conceito de “milagre” tem fascinado algumas das
melhores mentes do pensamento curopeu; ndo nos compete aqui
abordar a questio em toda a sua complexidade. Limitar-nos-emos a
uma tentativa de classificacio das diferentes concepgdes de “milagre”
que acompartham o uso de diferentes tipos de ex-voto no Minho.

O conceito de “milagre” pressupde a possibilidade da actua-
cdo de um ser divino sobre este mundo. A parte cste ponto bisico,
poucas caracteristicas sdo partilhadas pelos diferentes usos do ter-
mo. Grande parte das definigdes eruditas insiste em que o “milagre”
& um “prodigio” ou um “signo de Deus™ ¢ que cle “guebra” ou “vai
contra” as “leis da natureza”. Estas definigdes ndo sio de forma al-
guma satisfatérias quando tentamos compreender o conceito de
“milagre” camponés. J4 S.to Agostinho se tinha apercebido desta
dificuldade quando disse: “dizemos que todos os portentos sdo con-
tra a natureza (contra naturan) mas estamos enganados. Como ¢ que
aquilo que é realizado pela vontade de Deus, o Senhor e Criador de
toda a natureza, pode ser contra a natureza” (em Keller, 1969: 20).
As tendéncias cientificas no pensamento moderno levam-nos a ver
como absoluto o que nio ¢ mais do que uma probabilidade de regu-
laridade na eventuagao do universo. Para os camponeses de hoje,
como para S.1o Agostinho, a incerteza filoséfica sobre se¢, por exem-
plo, o sol sc levantard no dia seguinte ¢ um fenémeno vivido. O sol
levantou-se hoje porque Deus quis; amanhd, se Deus nio o quiser,
ele nao se levantara.

A manifestagio mais viva desta atitude encontra-se na legenda

de um painel votivo citado por Rocha Peixoto, na qual o crentc agra-
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dece a0 Bom Jesus de Matosinhos “o haver quebrado sé uma perna
podendo ter quebrado as duas” (1906 201). Se $6 partiu uma pernga
por o ser divino o ter permitido, o crente sente-se obrigado pelo facto
de the ter sido poupada a outra perna. Para a visio do mundo de
Rocha Peixoto e a dos seus contemporéaneos burgueses, esta legenda
assemelha-se de facto a um gracejo. Mas para o camponés, o milagre
nao ¢ um prodigio que contradiz as leis da natureza. Pelo contririo,
o conceito de milagre é definido com grande liberalidade ¢ a ocorrén.
cia de milagres é coisa frequente, Mslagre, em suma, é todo o aconteci-
mento que corresponde a um desejo previamente expresso do indi-
viduo, e particularmente se esse descjo tiver sido manifestado por
meio de rezas, promessas ou votos.

Todas as formas de reciprocidade dio azo a um sentimento de
comparticipagdo de interesses entre as pessoas envolvidas. Mas dife-
rentes tipos de reciprocidade fazem-no de formas diversas. A reci-
procidade simétrica, se por um lado cria e mantém esta compar-
ticipagdo de interesses, por outro lado, nunca efectua uma fusio de
interesses — através de todo o processo da troca os parceiros man-
tém-se separados. Segundo Marshall Sahlins, este tipo de troca enco-
raja mesmo uma scparagio, visto que a obrigatoriedade de devolver
a dddiva é uma parte essencial deste sistema. A l6gica por trds desta
obrigatoriedade ¢ que nenhum dos parceiros deve beneficiar mais da
troca do que o outro, o que implica que sio ambos iguais ¢ sepata-
dos (1972: 170),

Cada voto ¢ uma espécic de alianga com a Divindade. Cria-se uma
situagdo de obrigatoriedade, na base da qual se estabelecem dividas —

ve

para usar a expressao minhota. Quem ndo cumprir o contrato, quebra
a igualdade dos parceiros perante a troca; igualdade sobre a qua{ assenta
todo o sistema de reciprocidade simétrica. Neste contexto, ndo pode
haver magnanimidade da parte do parceiro injuriado, ele tem que afmlar
a didiva original imediatamente. Desta forma se explica porque é que
a necessidade de devolver a dadiva do santo é tao enfaticamente mar-
cada, Os minhotos temem que o “santo.se vingue” se nio receber a parr.c
da troca que lhe compete. Alids, é curioso que sdo os s.em:'o: r'naJs
mirlagretros, como o St. Ant6nio ou o S. Bentinho, que sdo os mais vinga-
tivos. O santo que se agastar porque o crente Nao CUMPriu a promessa,
pode causar novos infortinios ou anular as suas dédivas, fazendo voltar
a doenga ja curada, por exemplo. De qualquer forma, a pessoa nao deve
morrer com uma promessa nao paga, pois isso impediria a sua al.r.na de
seguir o processo normal de integragio no outro mundo. Assim se
explicam muitas das alwras penadas. .

Nio sio s6 as dividas ao sanfo que tém este efeito, curiosamen-
te. Qualquer quebra notéria do principio de reciprocidade simétrica
entre humanos tem o mesmo resultado. A pessoa nao deve morrer
com dividas, dinheiros escondidos, ou favores ndo pagos: a rccipro-
cidade simetrica é um principio organizador central da visao cam-

ponesa do mundo, no Minho.

\Y
Os ex-votos ndo sio $6 uma demonstragio de uma relagao de

reciprocidade; eles sao também uma forma de validagio do poder



do santo. Dependurados em lugares pablicos, eles funcionam com
testemunhos da ocorréncia de influéncia divina sobre a vida human N
Todos os santudrios tem a sua casa dos milagres, onde os crcnta‘
podem fortalecer a sua crenga por meio de “provas” da r:xistfl-nc(i:5
de demonstragdes anteriores do poder do santo. O primeiro tipo d:
Cx-voros tz-ambém preenche esta fungio validatéria, mas € no caso do
segundo n?o que esta fungao € particularmente significativa.
Classificaremos neste segundo tipo tanto os paineis votivos
como demonstragdes piiblicas de auto-mortificacio. Os painéis voti-‘
vos representam ainda o milagre; como tal, eles podem ainda ser inter-
pretados como instrumentos de uma légica de reciprocidade simétrica
No entanto, este seu papel é agora subordinado a sua actuagio comt;
instrumentos de validagio do poder do santo. As legendas tendem a
demonstrar esta segunda atitude. Por outras palavras, a divida para
com .o sa-rrto ¢ saldada por meio da confirmagio do poder do santo
Isto implica I:Ima mudanga de atitude em relagdo ao primeiro tipo dv;
(:)f-\fotos, pois a contra-dadiva é agora essencialmente diferente da
d?dwa, dando assim origem a um sistema de reciprocidade assimé-
trlc-a. Sc-bem que ¢les possam ainda ser utilizados num contexto de
reciprocidade simétrica, estcs paineis encontram-se, portanto, no limi
ar entre duas formas de reciprocidade. ' o
Um argumento semelhante poderia ser mantido em relacio as
forn;ms publicas de auto-mortificacdo. Estas sdo pagamentos “cm
dorﬁ, por assim dizer, pela dor que foi impedida ou parada pela
acgdo do santo. Vistos assim, estes ex-votos funcionariam dentro de

uma légi i i imétri
a légica de reciprocidade simétrica. Mas, quando um crente da

a volta ao recinto de Fatima de joelhos, por exemplo, 2 fungio de
validagio do poder do santo, isto ¢, a publicitagio berrante da da-
diva do ser divino, tem pelo menos tanta importincia como 0 carac-
ter metaférico do acto. Portanto, estes eX-votos situam-se igualmente
a meio caminho entre a logica de reciprocidade simétrica ¢ a assimé-
trica. Podendo ser utilizados com ambas as interpretagdes, cles
funcionam como uma forma de transigdo entre o primeiro ¢ o ter-
ceiro tipo de ex-votos. Ainda segundo Marshall Sahlins, existem dois
tipos de reciprocidade assimétrica: “redistribuigao” e “reciprocidade
generalizada”. Os painéis votivos, quando usados dentro de uma
l4gica de reciprocidade assimétrica, correspondem a uma reciproci-
dade de tipo redistributivo. Isto & o sistema de reciprocidade pelo
qual as dddivas fluem para um centro de onde sio redistribuidas
para baixo. Assim, a contradadiva do crente consiste predominan-
temente na demonstragdo a0 mundo de que oser divino € miraculoso
— a validagio do poder do ser divino. Este acto aumenta o prestigio
do santo, o que ¢ suposto agradar-lhe. Alis, as préprias legendas
destes painéis tendem a exprimir esta logica. Retirdmos também
estes exemplos de Rocha Peixoto: “Milagre que fez a milagrosa S.ta
Rita de Cassia a..., achando-se aleijada de todo e sem se poder mo-
ver, ¢ voltando-se para a milagrosa Santa, logo de um dia para o
outro se achou s de todo, como se nada tivesse™; outro especifica
que “recorrendo a0 milagroso Santo, operou 0 Milagre”; finalmente,
um outro crente nio podia ser mais claro, “e para meméria dos fiéis
mandou fazer este ¢ pd-lo em Sua Santa Casa para fervor dos...

(crentes?)” (1906: 194).
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A reciprocidade redistributiva pressupde a existéncia de um
grupo de pessoas que se encontra unificado numa hierarquia, numa
relagdo piramidal. A reciprocidade simétrica, pelo contririo, crig
relacdes iiteis que nio sio passiveis de uma desigualdade de status,
Entre os camponeses e os membros da elite urbana, ou mesmo entre
estes (ltimos, porém, ndo se evitam relagdes de desigualdade. Estas
relagdes tendem mesmo a ser abertamente hierarquicas e assimétri.
cas. O segundo tipo de ex-voto é evidencia de relagdes entre sercs
humanos e divinos que se aproximam ji das relacoes de desigualdade
de status que sio tipicas do contexto urbano e das relagdes entre cam-
poncses € membros da burguesia.

De igual forma, neste segundo tipo de oferta votiva, a defini¢io
erudita de “milagre”, como um acontecimento que contradiz as leis
da natureza, j4 comega a ser aparente, O milagre ji ndo é 56 o acon-
tecimento pelo qual o ser divino tavorece um individuo particular,
€ também um acontecimento que sobressai como sendo de alguma
forma anormal. Por outras palavras, ele nfo ¢ 56 a ajuda feita por
um ser divino a um ser humano especitico, ele é também uma forma
de 0 santo demonstrar o sey préprio poder. A prépria motivag¢io do
milagre s6 por si ja é validatéria, o que aponta mais uma vez para
uma légica redistributiva,

A prdtica de oferecer painéis pintados parece ter acompanhado
o desenvolvimento da burguesia na Peninsula Ibérica, Estes painéis
eram pouco frequentes antes do fim do séc, XVI e chegaram a0 seu
apogeu na primeira metade do sée. XIX. Sio desta época as pintu-

ras votivas oferecidas por membros das elites nacionais ¢ pintadas

por artistas distintos tais como Domingos Sequeira (Rocha Pelxofo,
1906: 191) ¢ Millet (Amich Bert, 1949: 41). Pelos meados do séc.
XIX, no entanto, a burguesia, que tinha entretanto chegado jao po-
der, ja se tinha distanciado das suas bases popularc's, e este t‘lpo cl-c
oferta votiva, que ainda implica uma relagio vestigial de reciproci-
dade simétrica, ja nao apelava aos seus sentimentos religiosos. A alta
burguesia ji tinha entrado em alianga com a Igreja, e para esta, .cor'n
o seu forte empenho numa estrutura piramidal, o modelo redistri-
butivo era o Gnico aceitavel. Progressivamente, a burguesia abando-
nou este tipo de oferta votiva que, no entanto, foi mantida pelas
camadas populates ainda até ao primeiro quartel do séc. XX.
Os painéis votivos desaparcceram completamente cor.n o adven-
to da fotografia a baixos pregos. As fotografias, porém, dlf-crel-'n d(?s
painéis votivos, pois clas distanciam-se ainda mais da simetria sunl.)o-
lica entre a dadiva e a contra-dddiva. Elas j nio representam os mﬂa:
gres, mas sim as pessoas que beneficiaram dos cfeitos jJLI mesm? a-tc
as que pediram os milagres. O seu significado validatdrio 5}1b511tu1u
completamente o seu significado como representagio do mll;igrc.
Nestas situagdes de reciprocidade assimétrica, o crente é plc’mf-
mente consciente de que nunca pode pagar completamente a dadi-
va original do ser divino: cle esti necessariamente a situar-se nurza
posicao de inferior em prestigio e como tal, sé pode assegurar-se da
continuagio da relagio - do seu aspecto reciproco, portanto - se
houver uma fusio de interesses. -
Podemos ainda classificar como ex-votos deste segundo tipo

ofertas tais como retratos do ser divino, simbolos religiosos, constru-



¢oes de igrejas e santudrios, ¢ as pequenas notas escritas que descre-
vemn a dddiva do ser divino. Todas cstas sio puramente validatérias ¢
todas elas implicam um sistema redistributivo de troca.

Progressivamente, o termo “milagre” ¢ substituido pelos ter-
mos “graga” ou “mercé”. Esta substituigio pde uma énfase diferente
sobre a troca. Enquanto que, no primeiro tipo de ex-vato, o crente
cria uma relagao de reciprocidade, dentro da qual o ser divino tem
tanta obrigagdo de responder como um amigo a quem se pede um
“favor”; neste segundo tipo, esta obrigatoriedade desaparece e as
didivas do santo sao feitas em plena liberdade, como as “mercés”
de um rei. Dentro desta légica, priticas que associamos 4 mentali-
dade camponesa, tais como a de mergulhar o S.to Anténio no pogo
de cabega para baixo por ele demorar a arranjar um marido, sao
perfeitamente incompreensiveis.

Concomitantemente, os conceitos de “natureza e de “leis da
naturcza” tornam-se mais ¢ mais dificeis de coordenar com a nogio
de “milagre” e o uso dos termos “graga” ¢ “mercé” 56 adia este pro-
blema. Esta dificuldade é ainda mais evidente em relagio ao tercei-
ro tipo de ex-votos. Superficialmente, chega a ser dificil apelidar cste
tipo de ofertas de ex-votos uma vez que, segundo os que as ofere-
cem, elas nem sdo reciprocas, nem validatérias, nem o crente é de
forma alguma obrigdo a dé-las. Elas correspondem a uma concepgao
da relagao entre o crente e o ser divino que é tio proxima e directa
que cla ndo pode acomodar “pagamentos”. O conceito de “favot”
que deve ser devolvido, torna-se exético, quando nio hediondo, para
as pessoas que adoptam esta atitude.

A scguinte citagio exemplifica melhor do que qualquer expli-
cagio minha a atitude deste tipo de crente. Ela foi retirada do jor-
nal O Tempo de 12/2/81, da sua coluna Pergunta InterDITA, em que
se faziam perguntas supostamente embaragantes a personalidades
pablicas. A seguinte questio foi posta 2 Dra. Manuela Eancs.:

_ A promessa que fez antes e que cumpriu depois do dia 7 de
Dezembro, de oferecer o seu anel de noivado ao Senhor Santo Cristo
dos Milagres dos Agores, foi ou ndo relativa 2 vitéria de seu marido
nas cleigdes presidenciais?

Ao que ela respondeu: .

_ Uma promessa é um acto de fé pessoal e de grande intimida-

de. Nio deve ser julgado, nem quanto a objectivos nem quanto a
motivagoes. £ uma atitude muito {ntima que s6 diz respeito 2o inte-
rior de cada um ¢ a Deus. Como expressao de fé e como acto de
grande autenticidade, uma promessa nao tem nada a ver com
superstigdes nem com negécios com Deus, precisamente porque a
nota dominante ¢ esse acto de grande fé.

Apesar de tudo o que os crentcs possam dizer, continua no en-
tanto a haver uma transacgao entre o Ser divino e o ser humano (e
isto seria ainda verdade, mesmo se nao existissem oferras materiais;
simples actos piedosos funcionam frequentemente dentro df: uma
légica de reciprocidade). Encontramos aqui um excmplci do tipo de
reciprocidade que Marshall Sahlins apelida de “rcciprocxfiade-gcnc-
ralizada” ou “o extremo de solidariedade”, isto & uma situagao em
que a fusio de interesscs ¢ tal que o préprio conceito de reciprocar

uma dadiva é visto como prejudicial 2 relagao. A reciprocidade exis-
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te, mas cla ndo pode ser expressa nem contabilizada. A natureza de
Decus é de tal forma dadivosa que a prépria ideia de “pagamento”
se torna horrivel pois ela seria uma negagio da prépria dadiva. A
relagdo entre o ser divino e o ser humano ja ndo é equiparivel A rela-
¢io entre vizinbos camponcses, como no primeiro tipo, nem i do rei
¢ do stbdito, como no segundo, mas sim a dos pais perante uma
crianga de colo.

O que é especifico a este terceiro tipo de ex-voto, ndo é o ob-
jecto utilizado, mas sim a atitude para com a contra-dadiva ¢ para com
a prece original. Os objectos utilizados podem ser encontrados, com
interpretagdes diferentes, como parte dos dois outros tipos de ex-votos
— ¢les sao velas, objectos de estimagio pessoal, dinheiro, peregrina-
¢oes, etc. Esta atitude é assumida sobretudo por uma elite urbana
educada, cuja emergéncia acompanhou as mudangas estruturais que
se efectuaram em Portugal durante os anos 60, e que ¢ caracterizada
por uma maiot liberalizagio ¢ uma menor énfase sobre o conceito de
hierarquia, atitudes tipicas das democracias do Qcidente curopeu. E,
alids, interessante que esta nova visio teolégica s6 atraiu um certo tipo
de elite burguesa, sendo que a maior parte da burguesia, do proleta-
riado urbano, ¢ mesmo grande parte do campesinato, segue um pro-
cesso de laicizag3o da sua visio do mundo do qual deixa de haver

lugar para formas de actuagdo sobrenatural sobre o dia a dia.

Vi
As diferencas entre os diversos tipos de ex-votos tém sido aqui

utilizadas como indices aproximados das atitudes dos crentes que as

jfee]

oferecem. A nossa intengdo é tentar chegar a uma compreensao das
diferentes atitudes existentes para com a relagio entre o poder divi-
no ¢ a vida humana. Em virios aspectos, a classificagio em trés tipos,
corresponde a que W. A. Christian propde para as atitudes perante
a religiao nas Astirias. Ele distingue trés tipos de atitude que, apesar
de serem definidas en termos temporais podem ser todas encontra-
das hoje em dia numa coexisténcia mais ou menos conflituosa. Uma
atitude nao apaga a oulra, mas, sendo-lhe sobreposta, abafa-a
{Christian, 1972).

O primeiro tipo de ex-volo, que implica uma reciprocidade
simétrica, ¢ para o qual a relagio entre 0s dois mundos é de coope-
ragdo ¢ respeito mituo, corresponde a uma atitude teolégica pré-
Tridentina que pde grande énfase sobre o sentimento de comunida-
de ¢ sobre a sacralidade do espago social, e manifesta uma preocu-
pagao dominante pela aquisigao de benesses e a evitagao de infor-
tanios, por meios espirituais. O segundo tipo ¢ caracterizado por uma
relagao de desigualdade de status, ¢ portanto de redistribuigao, onde
o crente estd situado na base de uma pirdmide cujo apice é Deus Pai.
Este tipo corresponde a uma visao teoldgica pés-Tridentina com uma
grande énfase sobre pureza, salvagdo individual, e uma moral auto-
ritaria imposta através da hierarquia eclesiastica. Finalmente, com
oterceiro tipo, verificamos uma tdo grande identificagao do crente
com a Divindade que, como em todos os casos de * reciprocidade
generalizada”, a prépria nogao de reciprocidade se torna impro-
nunciivel. Esta atitude, que tem as suas bases histéricas no movi-

mento teolégico que encontrou a sua expressao méxima no Segun-
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do Concilio do Vaticano, acaba com a necessidade de intermediirios
entre o crente ¢ Deus e exige uma interiorizagio dos principios
morais da Cristandade.

Algo, porém, é comum a todos os tipos de ofertas aqui estu-
dadas: as manifestagdes externas podem mudar, os ex-votos podem
ser mais ou menos piblicos, mais ou menos subtis, mas tanto a pro-
pensao para utilizar o poder divino aplicando-o as necessidades do
dia a dia, como a tendéncia a fazé-lo por meio de um sistema de
prestagdo parecem ter sobrevivido até hoje, apesar das mudangas
que sc cfectuaram no pensamento religioso. Nas suas relacdes com
os seres divinos, os crentes recorrem ao sistema de prestagio que
encontra maior ressonéncia na vida sécio-cultural de que participam.
Apesar da esfera de actuagao humana ser tdo distinta da esfera de
actuagio divina, em Gltima instancia ambas correspondem a formas
de comportamento social, e as pessoas usam os mesmos padrées para

se movimentarem em ambas.
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“QUINZE ANOS DEPOIS”

Jodo de Pina Cabral




UANDO ME FOI SUGERIDA uma nova publicagio do ensaio
“O Pagamento do Santo”, quinze anos depois da sua
primeira apresentagio publica, ndo consegui resistir 3
tentagao de fazer alguns comentirios. O texto agora novamente pu-
blicado ¢ uma primeira versio de um argumento que, com poucas
alteragdes, foi posteriormente integrado em Filbos de Addo, Filhas
de Eva (1989 [1986]) como parte integrante desse estudo mono-
grifico sobre a visao do mundo da sociedade camponesa do Alto
Minho. A segunda versdo integra uma arquitectura etnografica mais
ampla ¢ é socio-culturalmente mais situado do que o original.
Apesar das virias citagdes 4 obra de Weber que o leitor identi-
ficard, o teor da argumentagao é ainda profundamente marcado pela
educagdo estruturalista e marxista que eu recebera na antropologia
contestataria sul-africana dos meados dos anos 70.! Encontra-se na

Lransigio para toda uma nova série de referéncias ¢ preocupagdes

! Curictamentes o gnsdio fol ¢scrito em Joaneshurgo, durante uma breve estadia de quinze dias
que li realizei.




tedricas que me iriam ocupar através dos anos 80 ¢ que estao pre-
sentes em textos como “Paved Roads and Enchanted Mooresses”
(1987), “A ‘minha’ casa em Pago” (1991) ou “Tamed Violence”
(1992). Nesses textos vai emergindo uma visio teérica mais
interpretativista, mais processualista e mais fortemente marcada
pelas leituras de Weber, Freud, Gurvitch e, sobretudo, a redesco-
berta da Manchester School — Gluckman, Van Velsen mas, mais que
qualguer outro, o reatar de lagos com um dos meus primeiros
amores antropolégicos, Victor Turner (ver Pina Cabral 1996).
Relendo o ensaio original, pergunto-me se ainda concordo com
© argumento ¢ descubro que, em boa verdade, nunca tinha ficado
completamente satisfeito com ele. Sempre senti que a resposta que
consegui dar a esse problema que tanto me fascinava na época era
excessivamente coerente. Hoje, mais que nunca, o argumento pare-
ce-me incompleto e, sem encontrar em mim proprio a frescura da
juventude que me levou a propd-lo, gostaria timidamente de suge-

Tir uma outra pista de leitura, porventura complementar.

O FIM DA SOCIEDADE CAMPONESA

Antes de entrar propriamente nessa discussio, porém, hd uma
questao preliminar que nio pode ser ultrapassada ¢ que se prende
com o pano de fundo histérico ¢ socio-econémico por relagio ao
qual esta discussdo se levantava. O ensaio de 1981 presume a exis-

téncia no Alto Minho de uma sociedade camponesa. Sujeita através

? Mais tatde, transformada em Epilogo da versio portuguesa de Fithos de Adde, Fithas de Eva.
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da sua histéria a profundas e constantes influéncias no seu cothac-
to com as elites nacionais, essa sociedade camponesa rcproduz?a-se
enquanto tal, formando um mundo cultural que possuia uma 1f1fc—
gridade ¢ coeréncia proprias. Este é um postulado central da andlise
da sociedade do Alte Minho da viragem dos anos 70 para 80 apre-
sentada em Filbos de Addo, Filhas de Eva.

Acontece que a segunda metade dos anos 80 veio trazer
alteragoes tio profundas a sociedade portuguesa que, a partir de
1985/6, fui tomando consciéncia de que esse postulado central
deixita de ser aceitdvel. Tal percepgio constituiu o impeto que me
levou a escrever Aromas de Urze e de Lama (1993). Em particular, a
capitalizagdo da sociedade camponesa devida ao r’ct.orno das poij-
pancas dos emigrantes, a expansio da estrutura viina, a’ d.cvolu-;ao
de poder as clites locais resultante do processo democ‘re-mco, o de-
senvolvimento econdmico, a divulgagio da educagio bdsica, a pene-
tracio dos meios de comunicagdo de massas (em especial a televisao)
na sociedade rural, a entrada desta na sociedade de consumo, a
internacionalizagio crescente da sociedade portuguesa; todos csTcs
factores contribuiram para criar novas dindmicas culturais nos meios
rurais que vieram a alterar radicalmente a polarizagdo entre rural e
urbano, at¢ enrio um cixo dominante da sociedade portuguesa. _

Por outras palavras, a associagdo de mundos conceptuais
distintos (com atitudes distintas perante os fenémenos de recipro-
cidade) a grupos de estatus claramente diferencidveis, quc. é ur-n
dos aspectos dominantes do argumento do texto inicial, seria hoje

anacronica.
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SOFRIMENTO E SACRIFICIO
A antropologia dos anos 90 veio desenvolver um interesse cres-
cente pela pessoa humana, o corpo humano e as emog¢ées — tudo isto
factores deixados largamente ao abandono no ensaio aqui re-edita-
do. A prépria importagio para o centro do argumento dos termos
que nos legou a teologia catdlica para descrever estas praticas
levanta problemas. ’

Ex votos, ofertas votivas — sera mesmo assim que nos convém

(quero dizer de um ponto de vista teérico) abordar estas perfor-
mances ¢ 0s objectos que delas resultam? J4 na altura me preocupava
com a observagdo empirica de que as pessoas que as praticavam nio
realizavam uma distin¢io clara entre o aspecto votivo (pagamento de
uma promessa), o aspecto propiciatério (pedido de uma didiva) ¢
o aspecto expiatdrio (reparagdo de um crime, purgagio de uma
mdcula).

Sem querer retirar validade ao argumento anterior, constanto,
porém, que algo de central ndo foi ai contemplado: o facto destas
praticas ¢ performances serem sinais de dér, de sofrimento, de ale-
gria e de vitalidade. Esse csquecimento é algo curioso pois, como
comentei mais tarde (1993), 0 que me interessou nestas praticas e
objectos quando os descobri como observador externo, foi a relagio
ambigua que elas mantém com o desejo de vida ¢ a concomirante
necessidade de lutar contra a morte, dentro da dér.

Assim, a proposta de leitura que aqui apresento enfatiza a impor-
tancia da dér ¢ da alegria, do sofrimento e da forga vital, como factores

determinantes destas praticas. Quem realiza estas performances de-

monstra ter necessidade de preservar ¢ recuperar energia vital. Pro-
ponho, portanto, que deveremos abordé-las dentro do dmbito da dis-
cussdo antropologica mais vasta sobre o sacrificio - csse trifico cru-
zado de forga vital entre a divindade e as entidades sociais.
Poder-se-4 argumentar que, desde a implantagdo do Cristianis-
mo, o sacrificio de sangue ndo faz parte integrante da religido po-
pular europeia. Existem, ¢ claro, algumas situagdes marginais, das
quais a mais famosa sera sem diivida a dos touros de morte. Nao se
trata, porém, de um complexo simbélico de natureza religiosa. Ou-
tros casos, igualmente marginais, poderiam ser apontados, tais como
a matanga de grandes animais de consumo caseiro, em particular o
porco. Contudo, mais uma vez, este importante ritual doméstico
anual (que, para alguns observadores, celebra a preparagio da casa
para a chegada do inverno} nada tem de explicitamente religioso.
Podemos, ainda, encontrar casos (que a Igreja trataria como ex
votos) onde um sacrificio de sangue podera ser considerado como
sendo implicito, se bem que jamais seja publicamente praticado. Por
exemplo, a oferta de frangos brancos a Santo Anténio em santuarios
de montanha do Alto Minho, ou a oferta de galindceos negros a 330
Bartolomeu nas praias dos rios ou no mar. Voltamos a constatar,
porém, que a oferta destes animais nio leva directamente a sua mor-
te nem 20 seu consumo ritual — factores que John Beattie e Maurice
Bloch respetivamente apontam como de maior importancia na de-
finigio do sacrificio.
A nossa proposta, portanto, 56 faz sentido, se optarmos por

abdicar da identificagao de sacrificio como exclusivamente sacrificio
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de sangue - pois o Gnico ritual deste género que sobrevive na tra-
diggo crista, e mesmo assim s6 de forma simbélica, ¢ o sacrificio do
préprio Cristo no decorrer da Missa. Para a teologia cristd, esse
sacrificio de sangue substitui todos os outros, tornando o derrame
de sangue desnecessdrio nesse didlogo com a divindade em que a
substincia transmitida é a forga de vida.

Em que medida, entdo, é que faz sentido falar neste contexto
de “sacrificio”™ Hd que enfatizar que as pessoas que practicam as
performances c rituais que tém sido descritos como ex vofos frequen-
temente descrevem o que fazem recorrendo i linguagem da dér e
usando a prépria palavra sacrificio.

Um breve olhar a litcratura antropoldgica nio estaria aqui des-
locado. Para comegar, ha que referir que a maior parte dos autores
clissicos que abordam o tema (desde Hubert ¢ Mauss 1964 a Bloch
1992:2) insistemn que, apesar de ndo podermos encontrar uma Gnica
definigdo clara e satisfactéria para o termo “sacrificio”, este continua
a ser muito (Gtil como um indicador teérico — a “convenient pointer”,
diz Bloch. Por outras palavras, o conceito transporta em si toda uma
gama de implicagdes que o tornam particularmente interessante.

L ponto assente entre todos os autores, que a caracteristica
definicional central ¢ a identificacdo do sacrificio como uma forma
de troca. Nas palavras de Hubert e Mauss, “Porventura nio existe

fundamentalmente qualquer sacrificio que ndo contenha um elemen-
to contractual” (Hubert ¢ Mauss 1964: 100, minha énfase). Maurice
Bloch afirma igualmente que “dar algo é o denominador comum

mais baixo dos rituais que tém sido chamados sacrificio, talvez pela

e

simples razdo que esse ¢ 0 significado fundamental da palavra nas
linguas europeias modernas.” (1992:30) .

Dois outros elementos definicionais sio recorrentes. Em pri-
meiro lugar, a énfase sobre o consumo do que ¢ oferecido. Em sc-
gundo lugar, ¢ para a maior parte dos autores esic é o aspecto cen-
tral, a realizagio de um acto de violéncia cuja finalidade éf tr?ca.de
forca vital — essa reificagdo dos aspectos positivos da experiéncia vital
que, segundo Hocart, ¢ a propria base de todo o comportamento
ritual ou religioso (1952).

Assim, uma defini¢ao operativa do conceito devera enfatizar que
o sacrificio & qualqucr performance simbélica que involva um acto' de
troca de forga vital com o ser divino cuja finalidade sefa r'ncrcmcnm-&’z,
segundo o principio implicito na grande maioria das andlises das pra-
ticas de reciprocidade de que o acto da troca aumenta o valor do que

¢ trocado.

AUTO-SACRIFICIO

Uma olhada ripida a religido popular do Sul da Europa con-
cluird, porventura, que as perfomances rituais que mais s¢ aproxf-
mam do esquema definicional acima proposta s30 Os ACLOS p‘essoals
(¢ frequentemente pablicos) de auto-sactificio que ?S praticantes
interpretam como sendo ofertas a scres divinos particulares. ’ES[?.S
podem envolver a dddiva de softimento fisico ou mental — préprio
ou, com menor frequéncia, por entreposta pessoa. o

Podemos considerar dois tipos de auto-sacrificio. O primeiro

¢ a oferta de dor fisica. Trata-s¢, sem qualquer davida, da forma mais
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grafica que assumem todas as performances a que nos temos vindo
a referir, pois geralmente ocorrem em contextos piblicos durante
uma festa e no seu cerne, em volta ao santudrio. Os média interna-
cionais divulgaram por todo o mundo estas imagens de mulheres
com os joclhos ensanguentados, arrastando-se em torno a igrejas
portuguesas ou espanholas, com as suas caras reflectindo teatralmen-
te um sofrimento agudo. Podemos, porém, classificar neste item
performances de varios outros géneros. Ainda hd dez anos cra co-
mum ver ex-soldados que, vestidos em farda de batatha, se arrasta-
vam penosamente pelos terreiros em torno ao santuirio, comemo-
rando a sua sobrevivéncia as guerras de Africa.

Também as peregrinagdes a pé fazem parte do mesmo complexo.
A caminho de Fitima, as estradas ¢ auto-estradas enchem-se regular-
mente de peregrinos, movendo-se lentamente em longas filas, hoje mais
coloridas que hd uns anos, porque a moda dos sapatos de ténis colori-
dos, sacos de costas ¢ outra roupa desportiva garrida divulgou-se
generalisadamente, Hi um més atrds um jomal diario publicou em pri-
meira pigina uma fotografia de um ex-ministro ¢ a sua senhora, vistosa-
mente fatigados, a caminho de Fatima. Nos dias que correm estas via-
gens sdo realizadas com um conforto e seguranga que, ainda ha trés
décadas, teriam anulado o efeito da oferta. Pessoas ricas hd que optam
por fazer a viagem a Fitima aos pedagos, sendo esperadas pelo chauf-
feur no fim de cada percurso. Muitas comunidades rurais tém por sis-
tema alugar autocarros em que vdo anualmente a Fatima, parando nou-
tros locais de atracgio, tais como grandes supermercados urbanos, zonas

de interesse turistico ou outros santudrios de véria ordem.
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Outras formas menos piiblicas de impér a si proprio dér, eram
ainda comuns hd uns anos atrés; ¢ dificil saber em que medida con-
tinuam a ser praticadas. No Alto Minho, na viragem dos anos 70
para 80, cra comum ver, por exemplo, uma méde com o filho ao colo
penosamente ajoclhada no granito das escadas do cruzeiro da fregue-
sia rezando durante horas. Préticas de auto-punigdo ainda mais se-
veras, anteriormente habitualmente praticadas, estavam entdo ja a
tornar-sc mais raras entre a populagio em geral.

O segundo tipo a considerar sdo actos em que o praticante
oferece a prépria vida. Tal € feito de forma simbélica, usando
como recurso o simbolismo da morte. Mas é importante sublinhar
que os praticantes sio muito explicitos sobre o facto de que o que
fazem envolve sofrimento — apesar de ser unicamente sofrimento
emocional. Um exemplo caracteristico sao as procissoes em que
a pessoa ofercce ao ser divino uma representagio do scu préprio
enterro® — ou porque a procissdo é feita dentro de caixoes aber-
tos ou porque os practicantes seguem vestidos com o que cha-
mam mortalbas — vestes de gaze branca que representam a mor-
talha dos mortos. Outros casos ainda sio aqueles em que uma
mie ou espoza, cujo filho ou marido sobreviveu a uma ameaga de
morte, oferece ao santo o luto que por ele faria; ou ainda quan-
do as pessoas eram transportadas a um santuirio dentro do um

caixdo.

' Vide "Senhora Aparccida®, filme de Catarina Alves Costa, Produgie Pedro Martins, SP
Filmes/RTP, 1994.




Em todos estes casos, os praticantes com quem falei insistiam
sobre quio penoso era cumprir a promessa, valorizando a oferta em
termos do sofrimento que cla envolvia. Nas palavras de Maurice
Bloch, “a dddiva de um presente fortemente associado 3 pessoa (self)
pode também ser uma forma de auto-identificagio com a vitima e,
em dltima instincia, com o recebedor.™{ 1992; 70) De facto, nos
casos acima identificados, o dador, o celebrante e 2 vitima sio fac-
tualmente a mesma pessoa. O sofrimento da promessa constitui
parte do sofrimento que o milagre recebido veio resolver.

Assim, podemos interpretar estas performances como formas de
reciprocidade que envolvem um acto de violéncia dirigrda contra a pro-
pria forca vital do dador, segundo o principio acima identificado de
que, a0 oferecer forga vital, o dador espera vir a reccber essa forga vital
redobrada. Através do intercambio com o ser divino, o praticante est4

a transformar o sofrimento ¢ a morte em alegria ¢ vida.

TRANSFORMAR SOFRIMENTO EM VIDA

No texto dc 1981 eu préprio optel por interpretar estes actos
religiosos de auto-sacrificio como casos de ofcrtas votivas, Gostava
de virar agora a ordem da argumentagao, sugerindo que este tipo de
auto-sacrificio pode iluminar a natureza dos outros tipos mais
frequentemente abordados de ofertas votivas - nomeadamente,
objectos de cera, ofertas em dinheiro ou joias e ofertas de imagens
ou textos representando o sofrimento do crente

O aspecto comum principal para o qual apontam os praticantes
¢ que estes actos envolvem sofrimento ou dér. Falando de um
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santuirio grego, Jill Dubisch corrobora esta nogao quando afi.rma
que “guase todos, sendo mesmo todos os votos podem ser vistos
como tendo a sua origem na pénos [dér], de tal forma que, por de-
trds de toda a oferta, &std uma historia de dér.” (1995: 215) O caso
portuguéds integra-se perfeitamente dentro desta perspect.i\.ra.

Alias, hi que compreender que a deprivagio ¢ cxphclt.amcnte
tratada como algo de penoso que envolve sofrimento. Assim, por
exemplo, a dadiva de um vestido de noiva ndo deve ser vista como
uma celebrago do casamento, mas sim como um pagamento pclo
término do sofrimento resultante de ndo ter marido e nio poder,
portanto, formar casa e atingir o pleno estatuto de mulher adtllta.

Ao oferecer ao ser divino uma representagao da minha dér, eu
estou a “dedicar-lhe” essa dor — estou a entrar numa relagdo
contratual com o ser divino, da qual espero retribuigao, A oferta de
sofrimento pode estar a montante ou a jusante do dom divino. O
importante é que se trata de um acto de troca de fc‘Jrca w’ta{ com o ser
divino cuja finalidade ¢ incrementar essa forca prtal. Assim, o meu
sofrimento torna-se alegria; a dor torna-s¢ bem-estar; a incerteza,
seguranga. o i

Dependurados das paredes de igrejas, amontoados ;?or tras de
altares, empilhados em caixas cheias de mensagens, lpratlcados pe-
nosamente sobre duras lajes de pedra — todos estes objectos e pertor-
mances tém algo de perturbante para quem os contempla, porque
o seu significado ¢ ambivalente. Por um lado, rep.rcs.entam-d’(")f, 50-
frimento, ansiedade e medo; por outro lado, sdo sinajs da vitéria da

. , :
vida sobre a morte, da capacidade de sobreviver, estar seguro, se
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feliz. Olhados sob esta perspectiva, jd ndo ¢ tio importante saber
se sdo ofertas votivas, expiatdrias ou propiciatérias; ji nio é tio im-
portante saber se o que é oferecido é um sofrimento especificamente
causado para ser oferecido, ou se é uma representagio de um sofri-
mento entretanto jd terminado. Tal como nos sacrificios de sangue
tao familiares da literatura antropolégica exética, ao dispender for-
¢a vital em favor do ser divino, eu conto receber essa forga viral re-
for¢ada com juros.

Proponho que usemos como exemplo esse tesouro inesgotavel
que ¢ a etnografia dos Tsonga de Mogambique que Junod nos legou.
Sumariando os virios casos de ofertas sacramentais que descreve
através da sua monografia, Junod explica que €las sio sempre acom-
panhadas pela emissio de saliva ¢ isso é um aspecto central do sa-
crificio. E pergunta-se:

“Que podera isto significar? Os préprios nativos sao incapa-
zes de o explicar, pelo que estamos reduzidos a meras suposigdes.
Consiste na emissdo de saliva, geralmente misturada com algo vin-
do da vitima: penugem retirada do pescogo e misturada com sangue,
no caso de galindceos ou um pouco de psanyi [erva semi-digerida
retirada do estdmago)] também misturada com sangue, no caso de
um cabrito. Mas, no caso da ‘oferta do azedume’, ha unicamente
saliva — mas isto é uma [oferta sacramental] verdadeira, o que mos-
tra que a saliva é uma dadiva, a dédrva pessoal do crente. Primeiro
cle oferece aos deuses algo que emana de si mesmo, misturando-o
com sangue ou psanyi da vitima, s6 entdo se dirige a eles. Parece,

portanto, existir um significado profunde subjacente a este acto sa-

cramental, apesar da maior parte dos crentes nao estar consciente
dele (uma circunstincia que, infelizmente, ocorre em todas as reli-
gides}. Apesar de inconsciente, existe ¢ é o que dd origem ao rito; i
dadiva de si mesmo ¢ necessaria para obter o favor da Divindade.

(1962, 1, 415-4106)

Emulando a humildade analitica de Junod, poderiamos dizer
da mesma forma que “estamos reduzidos a meras suposigoes” mas,
tal como cle, podemos também ter a convicgao profunda que as
comparagoes que fazemos, e que N@o ocorrem aos praticantes, nos
permitem ver alguma luz no interior dessas priticas. No caso pre-
cente somos levados a crer que todas estas ofcrtas e performances
que assentam sobre o sofrimento sao formas de sacrificar forga de

vida, por forma a obtar mais forga de vida; sdo, portanto, actos

sacrificiais.
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