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Estradas e Santuarios:
Percurso sécio-religioso e motivacoes
dos peregrinos-caminhantes a Fatima (*)

A caminhada dos peregrinos a Féti-
ma é um dos exemplos de seculariza-
¢cdo e auto-gestdo da religiosidade
vigentes na sociedade portuguesa.
Baseado numa recolha de informa-
gdo por inquérito, este texto procede
& caracterizagao sociogréfica dos
peregrinos-caminhantes e & descri-
rdo sucinta da gestdo do percurso.
Analisam-se também as motivagdes
que lhe subjazem, de modo a detec-
tar a natureza aftruista ou egofsta da
promessa de “ir a pé a Fatima".

Dada a domindncia das motivagdes
materialistas, o cardcter predominan-
temente egolsta da promessa e a dis-

crepancia entre crengas e prdticas
religiosas dos caminhantes, o texto
demonstra o forte pendor refractdrio
desta peregrinagdo a pé, por referén-
cla aos cdnones do catolicismo mo-
derno.

Conclui-se que o santudrio é arbitra-
riamente percepcionado pelos pere-
grinos-caminhantes e, neste sentido,
¢é a estrada que justifica o santuario,
néo o inverso. No acto de peregrinar,
o caminhante, de devedor, transmu-
ta-se em credor e a divida converte-
-se em crédito para o futuro, acima
de tudo, para o futuro da vida mate-
rial. '

um ensaio prospectivo recente sobre valores e
representagdes sociais em Portugal, J. Ferreira de Almeida
considera sociologicamente menos pertinente a interrogagao
sobre o grau de religiosidade das sociedades, do que o
questionamento da natureza dessa mesma religiosidade
(Almeida, 1990: 71). Compartilhando plenamente esta ava-
liagdo, o presente trabalho constitui uma tentativa de carac-
terizagdo das crengas e das praticas religiosas dos pere-
grinos-caminhantes ao Santudrio de Fatima. Pretende-se, ao
mesmo tempo, dar a conhecer as motivagdes que subjazem

(*) Este texto corresponde a uma versdao ampliada da comunicagao
apresentada ao 2.2 Congresso Portugués de Sociologia (Fundagdo Calouste
Gulbenkian, Lisboa, 5-7 de Fevereiro de 1992).

A investigacdo de que aqui se da conta foi desenvolvida no ambito da
experiéncia pedagégica dos autores (docentes) e dos estudantes da cadeira
de Problemas da Sociedade Portuguesa Contemporanea do 2.° ano da
Licenclatura em Sociologia da Universidade de Coimbra (1990-91). Queremos
expressar o nosso agradecimento aos estudantes que tao activamente se
empenharam nesta pesquisa. Queremos também agradecer a colaboragao dos
colegas Madalena Andrade, de saudosa meméria, Elisio Estanque e Valentim
Alferes.
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Introducao

“You may be shocked
by these words
coming from me. But
on this pilgrimage,
what | have seen and
experienced has
forced me to
rearrange much of my
thought-patterns
previously held and

to toss aside some

of my previous
conclusions...”

Malcolm X (1966: 340)
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a esta pratica ritualistica que é a peregrinagdo a pé, uma
questdo que, ausente das agendas de investigagao socio-
Iégica em Portugal, tem sido remetida para um tratamento
jornalistico feito, ndo raras vezes, com um forte pendor
impressionista.

Nao se fornece aqui sendao uma avaliagao parcial do
fenémeno da peregrinagao a Fatima ('). Nao sé porque o
estudo se debruga apenas sobre os caminhantes, deixando
deliberadamente de lado o conjunto vastissimo de outros
peregrinos, mas também porque nao se pretendeu estudar
um universo representativo daquele tipo de peregrinos. Este
trabalho é ainda tematicamente parcelar no sentido em que
nao se dispde a analisar as diversas varidveis a que pode
ser sujeito o estudo das peregrinagoes.

Com efeito, as peregrinagdes, qualquer que seja o
sistema religioso em que se desenrolam, do Cristianismo ao
Islamismo, do Judaismo ao Taocismo ou do Hinduismo ao
Xintoismo, e enquanto processos sociais, englobam sempre
riquissimas experiéncias de andlise socioldgica. Estas podem
remeter tanto para o estudo da sua espacialidade, como das
relagées sociais que se forjam no seu decurso e que, em
regra, se opdem ao quotidiano localizado, relativamente
estavel e estruturado dos actores. Estamos a pensar, por
exemplo, no estudo da preparagdo para a jornada, na
observagao fenomenoldgica da viagem, dos comportamentos
e impressdes que se manifestam a chegada ao lugar
sagrado, das préticas que ai tém lugar e do proprio regresso
e reinsergdo na comunidade de partida. As relagdes, por
vezes de tensdo, por vezes de solidariedade, que o actor
peregrino, ou grupos de peregrinos, estabelecem com a
sociedade por onde passam, sdo igualmente um campo de
analise a estudar em pormenor.

Estas sao algumas das dimensGes que, no seu conjunto,
podem revelar aspectos geralmente pouco estudados, como
a organizagdo das actividades grupais e a vida social da
peregrinagao, a sua economia e logistica préprias, os
diferentes e temporarios arranjos simbdlicos e sociais, bem

(') Um estudo global sebre as varias dimensdes sociais do fendmeno de
Fatima, nomeadamente das peregrinagbes ao Santuério, permanece ausente
das agendas de investigagdo socioldégica em Portugal. Mesmo estudos
parcelares, como o que aqui se apresenta, sdo muito pouco numerosos. No
dominio das Ciéncias Sociais,entre as tentativas de analise cientifica das
peregrinagdes ao Santudrio de Fatima podem consultar-se os trabalhos de
Lopes (1986, 1989), Rinschede (1988) e Rodrigues (1974).



como a relagéo do profano com o sagrado, do individual com
o colectivo, do material com o espiritual (2).

O ponto de partida deste estudo é a tendéncia que hoje
se manifesta para o “desencantamento do mundo”, ou seja,
o processo plurissecular de separagao entre a dimensao
magica e sagrada e as outras dimensdes da vida social
(Weber, 1983: 99). Este processo acarreta a gradual redugéo
da influéncia do sagrado sobre a estruturagao das praticas
sociais que, deste modo, se secularizam. Em particular, no
tocante ao catolicismo em Portugal, este declinio da vitali-
dade religiosa parece manifestar-se hoje, entre outros aspec-
tos, na crescente marginalizagdo das componentes mais
ritualizadas e institucionalizadas da religiao, no aumento da
capacidade de auto-gestao da religiosidade e na corres-
pondente diminuigao do papel mediador do clero (Almeida,
1990).

Isto ndo equivale a dizer que a secularizagao elimine a
religido, mas tao-sé que a transforma (Hervieu-Léger, 1985).
Na verdade, a secularizagao da sociedade pode coexistir com
uma forte componente de sacralizagao e religiosidade (3).
A religido, em situagdes de acentuada secularizagao, tende
a ser apropriada e percepcionada de modo individual. Esta
privatizagdo da religiosidade faz-se acompanhar do surgi-
mento de novas linguagens e simbolos, novas formas de
interacgdo entre o clero e a sociedade, bem como pela

(2) Estas e outras tematicas revelam-se hoje pontos nodais da intersecgao
das tradicdes antropolégica e sociolégica nos estudos das peregrinagoes e,
mais amplamente, nos estudos da religido em geral. Com efeito, as mais
recentes tendéncias de investigagdo sociclégica sobre a religiao, beneficiando
de uma longa tradicéo antropoldgica e simbélico-interaccionista, t&ém redefinido
os seus quadros interpretativos de acordo com proposigdes oriundas
principalmente das quatro seguintes grandes linhas de investigagao: na
tradicdo de Clifford Geerlz, tem-se feito realgar ndo s6 as formas como os
simbolos reflectem os arranjos societais, mas também o modo como interferem
sobre eles; na tradicao dos estudos de Victor Turner, tem-se averiguado o
papel das diferentes formas culturais enquanto veiculos de transformagao
potencial das estruturas sociais; seguindo de perto o esquema conceplual de
Mary Douglas, as cosmologias e as estruturas sociais surgem entrecruzadas
na pratica religiosa; por fim, tem-se dado atengéo, na esteira de A. F. C.
Wallace, as formas de articulagdo entre movimentos religiosos, estruturas
sociais, transformagdes culturais e personalidade individual. Para um balanco
aclualizado deste entrecruzamento temético da sociologia com a antropologia
e o interaccionismo simbdlico, veja-se Neitz (1990).

(%) Este & o caso, por exemplo, da sociedade americana. Alexis de
Tocqueville foi um dos primeiros pensadores a estabelecer esta relagao, depois
retomada por Max Weber e, mais recentemente, entre outros, por Robert
Bellah. Todos eles interpretam os Estados Unidos da América como a
sociedade, simultaneamente, mais religiosa e mais secularizada. No entender
de Robert Bellah (1975), esta forte coexisténcia do religioso e do secular
encontra-se na origem do caracter fragmentario da identidade do cidadao
americano, incapaz de construir uma perspecliva holistica da realidade social.
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persisténcia e reinvengao de praticas religiosas refractarias
ao enquadramento oficial da Igreja (4).

A peregrinagdo a pé ao Santuario de Fatima, uma pratica
que recria outras experiéncias semelhantes de raiz medie-
valista, pode, em nosso entender, ilustrar a inscrigao destas
tendéncias na sociedade portuguesa.

Enquanto experiéncia social, desenrolada numa socie-
dade que se “desencanta”, o acto de “ir a pé a Fatima” nao
escapa as conclusdes que tém recentemente feito destacar
a presenga na peregrinagao de uma componente turistica
e, portanto, laica (Turner e Turner, 1978; Cohen, 1988).
O peregrino, como o turista, afasta-se temporariamente do
seu quotidiano residencial e de trabalho, para se dirigir a um
outro espago. Neste movimento, suspende, ou inverte
mesmo, as suas obrigagdes quotidianas, renunciando a
dimenséo estrutural da vida. Parafraseando Victor e Edith
Turner pode dizer-se que, envolvido neste acto anti-estru-
tural, o peregrino afasta-se da societas para se aproximar da
communitas e regressar de novo a primeira, concluindo deste
modo um rito de passagem (Turner, 1969; Turner e Turner,
1978).

A peregrinagao, no entanto, diz respeito a um momento
particular deste rito de passagem, isto é, ao seu estadio
liminar ou de transigdo, um estadio intermédio entre o
processo de separagdo e de reintegragdo que Van Gennep
(1960) demonstrou caracterizar a generalidade dos ritos de
passagem. Esta liminaridade do fendmeno peregrinico
confere-lhe um conteldo particular, semelhante ao que
Stallybrass e White (1986) atribuem as festas, festivais e
feiras. O seu sentido sécio-antropolégico mais profundo
radica na transgressao simbdlica das convengdes sociais,
éticas e culturais da vida quotidiana e na sua reconstrugao/
/deformagao temporaria, desenrclada no fluir da viagem. Com
efeito, grande parte da expressividade da peregrinagao a pé,
condicionada pela desconexdo da relagao oficial/popular e,
principalmente, da relagao sagrado/profano, é composta por
um agregado informe de imagens e de (auto-)representagdes
que se faz acompanhar de um acentuado sentido de des-
-diferenciagéo social. No seu conjunto, esta des-diferenciagao

(*) Em Portugal, a religiao popular, ndo raramente objecto de acgdes de
cooptagdo por parte da Igreja, € uma das facetas que melhor exprimem este
caracter refractario das praticas religiosas, traduzindo-se, por exemplo, em
formas diversas de anticlericalismo. A este propdsito, vejam-se, entre outros,
os trabalhos de Almeida (1987), Cabral (1981), Cutileiro (1977), Pinto (1985),
Riegelhaupt (1982) e Santo (1980).
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social e 0 magma de imagens e representagdes que lhe s&o
associados permitem inserir o fenémeno peregrinico entre as
varias manifestagdes que tém vindo a ser reinterpretadas
como ilustrativas do processo de esteticizagao do quotidiano
tipico da pés-modernidade.

Se acrescentarmos a este facto o caracter repetitivo com
que grande parte dos peregrinos-caminhantes se envolve
nesta viagem, a semelhanga do que ocorre com a viagem
dos turistas, podemos aperceber-nos da forma como a
prépria percepgao do espago fica sujeita a uma redefinigao
transgressora das hierarquias. A peregrinagao nao é somente
uma deslocagao fisica de um espago familiar para um outro
nao-familiar, mas é também uma deslocagao (ascenséao) do
centro da vida quotidiana (residéncia, trabalho), para uma
periferia distante (santuario). No jogo de Mversdo dos
sentidos dos peregrinos, o centro secular do seu quotidiano
torna-se periférico e, inversamente, a periferia distante que
se pretende alcangar transforma-se num espago fisico
(espiritual) central. O santuario vé-se assim convertido numa
periferia central, mobilizadora de sentimentos individuais
diferenciados e dispersos (Turner, 1973), mas capaz, por isso
mesmo e ainda que sd temporariamente, de induzir um
sentido particular de colectividade.

Uma tal efémera agregagao de particularismos corres-
ponde ao que Turner (1969) chama de communitas. O carac-
ter processual e repetitivo da peregrinagao a pé a Fatima, no
entanto, implica que o sentido de communitas que se forja
no acto de peregrinar seja um sentido normativo, porquanto
a ades&o ao colectivo em peregrinagao e, em particular, a
pequenos grupos de caminhantes, quando ocorre, deve
implicar, pelo menos tacitamente, a aceitagao de um cédigo
minimo de normas éticas que nao sao, portanto, nem espon-
tanea nem ideologicamente definidas (%).

(5) Seguimos aqui, a distingdo operada por Victor Turner. A communitas
existencial ou espontdnea refere-se a criagdo, de forma directa e imediata, de
uma identidade colectiva que tende a promover, entre os sujeitos, a imagem
da sua comunidade como uma comunidade livre, homégenea e ndo-
-estruturada. A dimenséo ideoldgica da communitas traduz, ao contrério, a
conjugagdo de esforgos para a constituicao de uma comunidade utdpica e
exemplar de existéncia colectiva. A communitas de lipo normativo requer que
a comunidade, para se manter e garantir a lealdade dos seus membros, mo-
bilize e organize os seus recursos de acordo com critérios éticos e, por vezes,
sociais e politico-juridicos, que regulamentam a adesao dos sujeitos (Turner,
1985: 169). Assim, por exemplo, quando caminham em grupo, os peregrinos
definem regras que estipulam as condigdes da peregrinagcdo, como sejam
ritmos e compassos da caminhada, mecanismos de entre-ajuda, pariilha de
recursos e mesmo, por vezes, a aceitagao de um lider e a observagéo das
suas recomendagoes.
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Ao gerar este espirito de communitas, a peregrinagao
assume, antes de mais, um caracter socialmente unificador,
ja que suspende, temporariamente, os modos de vida e as
desigualdades de classe e culturais inscritos na condigao
social de partida dos actores (%). Isto nac impede que,
durante a peregrinagao, se originem formas de organizagao
estruturantes das relagdes entre os caminhantes que, na-
quele contexto situacional, se sobrepéem a estrutura social
hierarquizada de partida.

Podemos entdo considerar que a peregrinagdo promove
um efeito de exorcismo ou de suspensdo temporaria da
sociedade, o que confere a esta experiéncia um sentido par-
ticular de envolvimento, de natureza figuracional, tal como
este é entendido por Elias e Dunning (1971). Ela desenrola-
se por si e 0 envolvimento dos actores sociais condiciona e
€ simultaneamente condicionado pelo seu préprio fluir. “As
pessoas sentem-se diferentes”, garantem-nos os cami-
nhantes entregues a este acto de abdicagdo de uma parte
substancial do seu ego classista e cultural.

No seu regresso, dizem “sentir-se melhor”, reconfortados
e gratificados. A peregrinagao, como o turismo, é um rito
sujeito ao jogo duplo de atracgdo (aproximagao de simbolos
e mitos unificadores) e de distragdo (escapismo a diferen-
ciagao social e maior permissividade no quotidiano da
caminhada), independentemente do investimento requerido
em trabalho e penosidade. O caminhante regressado rein-
tegra a sua comunidade e a sua condigao social moralizado
e, como procuraremos mostrar adiante, auto-promovido a
uma condigao de credor de sinais, favores e benesses
divinos (7).

(%) Mesmo a questdo da organizagao logistica da viagem parece nao
reintroduzir, como & primeira vista se pensaria, e como mostraremos adiante,
a estrutura social hierarquizada de parida. O tipo de servicos a que os
caminhantes recorrem, dado o seu caracter nao posicional e a rigidez da oferta
nao promovem, pelo seu consumo, diferenciagdes sociais marcantes. A nossa
pesquisa detectou, alids, o recurso generalizado a estratagemas de reducio
das despesas da peregrinagao.

(") Esta questdo levanta naturalmente uma interrogagao acerca dos
fundamentos identitarios dos sujeitos que, sem poder ser desenvolvida aqui,
nédo deve deixar de ser referida. Desde Simmel que a sociclogia interroga a
sociedade local, tradicional, como instancia privilegiada, sendo (nica, da
constituicdo de identidades. A intensificagao das redes sociais de interaccao
e a correspondente variedade de realidades com que se confrontam os sujeitos
tem levado alguns socidlogos a falar de uma “pluralidade de mundos”
identitarios que torna os sujeitos psicologicamente homeless (Berger, Berger
e Kellner, 1873), pois que nenhum dos seus “mundos” & mais saliente que os
outros na constituicao do seu self socioldgico (Fortuna, 1991), Neste sentido,
também a peregrinagdo se constitui como um destes mundos variados da
formagao identitaria dos caminhantes. A outra faceta desta questdo é a da



Vejamos quem sao os protagonistas deste fenémeno,
como é que ele se processa e quais as motivagdes que lhe
subjazem.

O campo de observagao desta investigagao é constituido
por um universo de 236 peregrinos inquiridos no acto da
peregrinagédo, no trogo entre Mealhada e Fatima, entre os
dias 6 e 10 de Maio de 1991. Em termos médios, podemos
afirmar que o peregrino-caminhante é um adulto em idade
activa, com um nivel de instrugdo extremamente baixo,
oriundo de meios sociais pouco urbanizados e que exerce
uma profissdo como trabalhador por conta de outrem na
industria ou nos servigos.

Dos 236 peregrinos entrevistados, 143 (61%) séao
mulheres, 93 (39%) sdo homens. As suas idades variam
entre os 15 e os 78 anos, sendo o conjunto compreendido
entre os 20 e os 49 anos aquele que agrega a maioria (69%).

Quadro |
Peregrinos inquiridos, por sexo e idades
Homens Mulheres Total (H+M)
|dades

N % N % N %
156-20 16 17.2 14 9.8 30 12.7
21-30 31| 333 38 | 266 69 | 29.2
31-40 17 18.3 28 19.6 45 191
41-50 21 | 226 28 | 196 49 | 208
51-60 5 5.4 24 16.8 29 12.3
61 e mais 3 3.2 11 7.7 14 6.0
z 93 | 100.0 143 | 100.0 236 | 100.0

Trata-se, portanto, de uma populagdo relativamente
jovem, com uma idade média de cerca de 37 anos, sendo as
mulheres ligeiramente mais velhas do que os homens
(respectivamente 39 e 33 anos). A este respeito, é de notar
que cerca de um quarto das peregrinas tém mais de 50 anos,
sendo entre estas que se registam os niveis mais elevados
de assiduidade. Por outras palavras, é entre os individuos

forma como a comunidade de origem procede, ou ndo, & re-interpretacéo da
condigdo nova do caminhante regressado, o que remete para as relagdes de
poder social e para a transformagdo das convengdes religioso-culturais
vigentes nessa comunidade.
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mais velhos e do sexo feminino que se nota uma maior
tendéncia para assumir a peregrinagdo como um ritual
periédico e repetitivo.

Mau grado a sua relativa juventude, os caminhantes
apresentam niveis de instrugdo baixos: no total, 7% sao
analfabetos, 59% tém o ensino primario, 18% o ensino
preparatério. Se se desagregar o escalao correspondente ao
ensino secundario, verifica-se que apenas uma pequena
minoria (cerca de 6%) possui nivel de instrugdo superior ao
92 ano de escolaridade.

Cerca de dois tergos dos peregrinos (mais exactamente
64%) exercem uma profissdo remunerada. Os restantes 36%
sao mulheres domésticas (21%), reformados (9%) e outros
(6%). As percentagens de peregrinos que exercem profissao
sao mais elevadas entre os homens (86%) do que entre as
mulheres (49%).

Dos que exercem profissao, 76% fazem-no como
trabalhadores por conta de outrem, 12% sao trabalhadores
independentes, 8% patroes e 4% encontram-se em situagdes
profissionais residuais.

No que respeita aos sectores de actividade, sdo a
industria e os servigos que empregam a grande maioria dos

Quadro Il
Situacao dos peregrinos inquiridos perante o trabalho,
por sexo
Situagao perante Total (H+M) Homens Mulheres
o trabalho N % N % N "

Exercem profissao 150 | 63.6 80| 86.0 70| 49.0
Trabalhadores por
conta d'outrem 114 | 48.3 60| 645 54| 378
Trabalhadores

independentes 18 7.5 10| 108 8 56
Patroes 12 5.1 6 6.5 6 4.2
Qutros 6 2.5 4 4.3 2 1.4

Domésticas 49| 20.8 0 0.0 49| 343
Reformados 21 8.9 6 6.5 15| 105
Desempregados 6 25 4 4.3 2 1.4
Qutros 10 4.2 3 3.2 7 4.9
z 236 | 100.0 93| 100.0 143 | 100.0




peregrinos inquiridos. Assim, 62% dos homens trabalham na
inddstria e na construgao civil, 30% no sector terciario.
Quanto as mulheres, o sector dominante é o terciario (54%)
e, em seguida, a industria (43%).

A agricultura, ao contrario do que se poderia esperar,
ocupa apenas uma parte residual dos peregrinos com
profissdo: 8% dos homens, 3% das mulheres. Tendo em
conta que, na sua maioria, os entrevistados sao oriundos de
pequenas localidades rurais, é provavel que muitos deles
exercam actividade agricola em regime de pluriactividade. No
contexto da entrevista, no entanto, declaram apenas a
actividade que consideram ser a sua ocupagao principal,
subvalorizando assim a agricultura.

Trata-se, em sintese, de uma populagao que regista um
elevado grau de actividade e de participagao no sistema de
emprego. Mesmo entre os peregrinos do sexo feminino, a
proporgao de domésticas é bastante inferior & das mulheres
que exercem profissao fora de casa. Tendo em conta que
estes peregrinos passam, em média, cerca de cinco dias e
meio na estrada no cumprimento do ritual, seria de esperar
uma menor proporgdo de caminhantes com profissdo. No
entanto, a eficacia simbélica do ritual implica a observagao
rigorosa do calendario apropriado (em geral, a semana
anterior ao dia da 1.2 aparigao, 13 de Maio) e a realizagéo
de um trajecto longo e moroso (), pelo que o seu cum-
primento n3o se compadece com os calendarios de trabalho.
Os compromissos laborais nao constituem, portanto, factor
condicionante da peregrinagdo. Ao contrario, o que se
observa é que os caminhantes se dispdem a suspender o
trabalho durante cerca de uma semana, deslocando férias
para esta época ou descontando no seu ordenado mensal os
dias de auséncia no emprego. Deste ponto de vista, esta
prética religiosa de forte pendor individual e refractario que
é a peregrinagdo exerce um acentuado poder de atracgao
que leva os seus protagonistas a desvincularem-se dos seus
compromissos regulares de trabalho.

Como todas as rupturas com os espagos e 0s tempos
quotidianos, a peregrinagao tem a sua prépria organizagéo
logistica e implica um determinado planeamento.

Ainda que, como garantem 90% dos inquiridos, a decis@o
de peregrinar seja tomada individualmente, o facto de a

(8) Os peregrinos inquiridos percorrem em média 199 Kms, fazendo um
trajecto, também médio, de aproximadamente 39 Kms por dia.
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partida ser planeada em grupo (9) leva-nos a considerar a
existéncia de numerosos condicionamentos colectivos aquela
tomada de decisdo. Como o Quadro Il ilustra, pode, no
entanto, dar-se por certa a limitada interferéncia dos parocos
naquela decisao ('9).

Quadro Il
Tomada de decisao de peregrinar, por sexo

] H M

Tomada de decisdg H M H+M 9% 9%
Sozinho(a) 82 131 213 88,2 91,6
Na familia 7 14 7.5 4.9
Na paréquia 1 2 3 b i) 1.4
Outras 3 6 3,2 2.1
z 93 143 236 100.0 100.0

Os grupos de caminhantes tém uma organizagao propria,
planeiam o ritmo da caminhada e gerem o quotidiano da
peregrinagao ('). Contam, a partida, com uma estrutura de
apoio, implantada ao longo do percurso por um vasto conjun-
to de instituigdes, algumas das quais se constituiram especifi-
camente para este efeito e dependem de trabalho volun-
tario (12).

Ao lado desta estrutura solidaria de apoio, funciona um
sistema de mercado cuja informalidade é, em muitas
circunstancias, um elemento constitutivo do planeamento da
peregrinagao ('3). A este respeito destaca-se a oferta de

(%) Com efeito, apenas 9 (3,8%) dos inquiridos, dos quais 8 sédo homens,
partem sozinhos. Todos os outros organizam a partida em grupo.

(19 A observagdo qualitativa recolhida da mesmo conla da oposigao dos
parocos a este tipo de peregrinacao.

(") Em muilos casos regista-se a presenga de um ou uma “chefe de
grupo", geralmente pessoa idosa, com numerosas experiéncias de peregri-
nagdo e, portanto, conhecedora profunda dos seus enredos.

{1?) Cruz Vermelha Portuguesa, Gruz de Malta, Obras de Caridade Amor
Divino e Auxilio ao Peregrino (OCADAP), Movimento dos Cruzados de Fatima,
Corpo Nacional de Escutas, “Servitas", Forcas Armadas (Teixeira e Coelho,
1991).

('3 Como se sabe, ja nas peregrinacdes medievais este mercado apre-
sentava grande dinamismo. As eslradas estavam pejadas de estagdes de
apoio que forneciam diferentes tipos de servigos. A venda de reliquias funcio-
nava como funcionam hoje os panfletos turisticos, pondo em destague os
valores tipicos do lugar onde a peregrinagao era dirigida. Estas reliquias torna-
ram-se fetiches, operando de acordo com os principios de proximidade e magia
contagiosa, mais do que por principios de ideais éticos ou religiosos (Turner
& Turner, 1978: 197). Os bordéis seriam tao frequentes como frequente era
ouvir-se falar de adultério nos locais de visita. Gradualmente, a peregrinagao
foi perdendo o seu potencial religioso para se tornar uma moda disseminada.
Daqui que tenha sido objecto da critica social e satirica da Reforma (idem, 184).



dormidas por particulares que péem a disposigao instalagdes
de vario tipo. Esta oferta assume tanto um caracter mercantil
como, ndo raras vezes, é feita a titulo gracioso. 44% dos
peregrinos inquiridos dizem utilizar estas casas particulares
para a dormida pelo menos uma vez ao longo do percurso,
sendo que cerca de 2/3 pagam para o fazer. Os acam-
pamentos instalados pelas instituigdes referidas acolhem 36%
dos caminhantes e, em pensdes, dormem pelo menos uma
vez apenas 21%. Alguns, muito poucos e em geral homens,
dormem em tendas ou carros proprios conduzidos por
familiares ou, em alguns casos, por pessoas contratadas.

O recurso a estes expedientes permite considerar que a
peregrinagao &, tanto quanto possivel, feita a baixos custos.
A poupanga que se pode imaginar que seja conseguida com
as dormidas, no entanto, ndo parece repetir-se com as
despesas relativas a alimentagao. Neste particular, predo-
mina o recurso aos restaurantes (72,3%) enquanto que o uso
do farnel ocorre apenas em 18,3% dos caminhantes,
geralmente os que se fazem acompanhar de familiares em
carros proprios.

A forma de organizagao logistica, a partilha da viagem
com outros, caminhantes ou nao, enfim, o quotidiano vivido
da peregrinagao, conferem-lhe um incontestéavel caracter
espectacular e popular. Esta dimensao festiva é tanto mais
acentuada quanto a peregrinagao se desenrola, como vimos,
num contexto liminar, propicio a transgressao das conven-
¢oes, a subversao dos cédigos socio-culturais e, portanto, a
emergéncia de um certo sincretismo religioso e cultural. A par
disto, no entanto, o acto de peregrinar, € um ritual sécio-
-religioso com uma forte componente de regeneragao moral.
Quando se trata de peregrinar a pé, esta componente moral
parece ampliar-se em fungdo de inimeros gestos, expres-
soes e atitudes que vao sendo explicitados ao longo do
percurso. A peregrinagao € disciplinadora do corpo e um acto
de controle de sentimentos e pulsdes. Entre os nossos
peregrinos, por exemplo, sdo frequentes as atitudes de
austero recolhimento durante a viagem. Nao falar, ou falar
pouco, evitar fumar, nao comer em demasia, dormir apenas
o suficiente tém um significado forte que vai para além da
concentragao e do esforgo fisico requeridos pelo desem-
penho da caminhada. Alguns peregrinos pretendem tornar
ostensivamente visiveis os sinais da caminhada austera e
selam a boca com adesivos, ou nao chegam nunca a
partilhar o seu esforgo com outros e caminham isolados.
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Religiosidade
implicita

Muitos ha que vao “a pao e agua” revelande uma disponi-
bilidade para sujeitar o corpo a privagdes ampliadas ('4).

A disténcia a percorrer é, neste sentido, determinante.
Para situagoes tao diversas como as peregrinagdes de San
Giovanni Rotondo (McKevitt, 1991), ou Jerusalém (Bowman,
1991), é-nos assegurado por recentes investigagoes que os
residentes nas proximidades destes santuarios, quando
peregrinam, o fazem em direcgdo a outros lugares distantes.
Isto traduz a necessidade de uma viagem longa e ardua
como forma de sofrimento e penalizagao do corpo, capaz de
invocar o poder divino com eficacia.

Até aqui tratdmos, em tragos largos, das caracteristicas
sociais dos inquiridos e do modo como organizam e gerem
o seu percurso. O conhecimento da peregrinagao a pé a
Fatima ndo se esgota nesta andlise e obriga a considerar de
perto o significado religioso que os peregrinos constroem a
propésito deste acontecimento. E esta a analise que vamos
fazer de seguida, procurando, em primeiro lugar, destacar os
modos como os peregrinos-caminhantes gerem a tenséao
entre a recriagdo individual e arbitraria do sagrado e os
preceitos da religiosidade oficialmente instituida.

O primeiro indicador a que podemos recorrer € o da auto-
-classificagao religiosa. Todos os peregrinos entrevistados se
consideram catdlicos e 86% afirmam-se praticantes. Estes
valores, tomados isoladamente, sugerem um elevado nivel de
adesdo e conformidade com o catolicismo. Trata-se, no
entanto, de um indicador grosseiro, incapaz de, por si sé, dar
conta da complexidade e do caracter multiforme da expe-
riéncia religiosa e mais ainda do modo como ela se articula
com a pratica da peregrinagao.

Impde-se, portanto, uma anadlise mais aprofundada das
formas que assumem as crengas e as praticas religiosas dos
peregrinos, por referéncia ao sistema teolégico e ao grupo
religioso com os quais dizem identificar-se.

(14} Nao foi possivel determinar o sentido que os peregrinos conferem a
tais “excessos de austeridade”. Para os caminhantes, a gestao das convicgdes
& marcadamente individual. Quando questionados se esta sobre-penalizagdo
do corpo traduz mais fortes convicgdes religiosas, uma maior coragem fisica
ou uma deficiente informacgao, a generalidade dos inquiridos refugia-se no “nao
sabe/néo responde”, o que indicia um profundo reconhecimento da intimidade
dos sentimentos e das motivagbes dos outros. No entanto, mostram-se
complacentes e admiradores daqueles que infligem maior rigor & sua
caminhada. Assim ocorre, por exemplo, quando comentam situagdes limite
como a da peregrina que caminha de costas, porque “foi de costas que a vida
sempre se virou para ela’, ou da mae que traz o seu filho consigo, ao colo
ou no carrinho.



Procedemos, para este efeito, com base nas técnicas de
analise hierarquica, a construgao de duas escalas de atitudes
que consideram as duas dimensdes principais da experiéncia
religiosa: as praticas e as crengas dos individuos ('%). Cada
uma destas escalas combina um conjunto extenso de
indicadores, cuja leitura comparada permite interpretar de
uma forma mais consistente a religiosidade tal como é vivida
pelos actores. Assim, foram utilizados os seguintes indi-
cadores:

1) Escala de praticas:

1 — Frequéncia com que o individuo comunga

2 — Frequéncia da ida & missa

3 — Pratica de oragao

4 — Ser ou nao baptizado

5 — Apelo ao padre em caso de risco de vida (extrema
ungao)

6 — Desejo de funeral religioso

7 — Importancia (subjectiva) do casamento religioso

8 — Importancia (subjectiva) do baptismo das criangas

Enquanto que os indicadores 1 a 6 dizem respeito a pra-

ticas concretas ou eventuais, os indicadores 7 e 8 refe-

rem-se a opinidbes sobre sacramentos.

2) Escala de crencas:

1 — Crenga no Inferno

2 — Crenga no Diabo

3 — Crenga no Purgatdrio

4 — Crenga no Julgamento Final

5 — Crenga no Pecado Original

6 — Crenga na Santissima Trindade

7 —Crenga no Céu

8 — Crenga na Presenga de Cristo na Eucaristia

9 — Crenga na Imaculada Concepgao da Virgem Maria
10 — Crenga nos Milagres
11 — Crenga na Ressurrei¢cao de Cristo
12 — Crenga na Vida apés a Morte
13 — Crenga no facto de Jesus Cristo ser Filho de Deus
14 — Crenga na Existéncia de Deus

As respostas obtidas para cada um destes indicadores
foram dicotomizadas a posteriori, com base nos resultados

(%) Socorremo-nos aqui do modelo utilizado por Michelat (1990) para o
estudo extensivo da identidade religiosa da populagao francesa.
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globais alcangados. Esta dicotomizagao foi feita atribuindo a
cada resposta uma valéncia positiva ou negativa, consoante
a alta ou baixa adesdo a pratica ou a crenga testada pelo
indicador.

Construidas as escalas deste modo, e seguindo o modelo
de Michelat (1990), calcularam-se, de seguida, as notas de
escala de cada individuo (nimero total de respostas positivas
ao conjunto das questdes que constituem a escala) e a
expressividade de cada indicador (a percentagem de
individuos que respondem positivamente). Das medidas
obtidas, a primeira permite medir o grau de religiosidade, isto
é, de adesdo de cada individuo ao sistema de crengas e
praticas caracteristicas do catolicismo. A segunda medida,
por seu turno, permite hierarquizar os varios indicadores
entre si e determinar, em profundidade, a natureza e o
sentido das convicgdes religiosas do conjunto dos indi-
viduos (18).

Comecemos por analisar as notas de escala obtidas pelos
peregrinos inquiridos.

Tendo em conta o nimero de indicadores utilizados, as
notas da escala de praticas podem variar de 0 a 8, as da
escala de crengas de 0 a 14. Para facilitar a comparabilidade,
em cada uma das escalas reagruparam-se as notas em 5
categorias, ordenadas de 0 a 4:

Escala de Escala de

Praticas: 0=0+ 1 Crengas:0=0+1
1=2+3 1=2+3
2=4+5 2=4+5+6+7
3=6 3=8+9+10+ 11
4=7+8 4=12+13+14

De uma forma geral, as respostas dos peregrinos
inquiridos sugerem elevados indices de religiosidade, tanto
ao nivel das praticas, como ao nivel das crengas. As notas
de escala médias sao de 3,2 (6,3 na escala de 0 a 8) para
as praticas e de 3,4 (11,1 na escala de 0 a 14) para as

(%) Este procedimento tem, naturalmente, virtualidades interpretativas que
nao serdo exploradas aqui. Dependendo do seu grau de homogeneidade e da
sua consisténcia interna, e na medida em que seja possivel estimar a
capacidade preditiva de cada indicador, estas escalas permitem construir um
indice sintético de religiosidade. A partir do conhecimento do comportamento
de cada individuo em relagdo a um dado indicador, este expediente permite
prever o seu comportamento em relacio a todos os restantes. Importa apenas
referir que as nossas escalas apresentam os seguintes coeficientes alpha :
0,836 (crengas) e 0,468 (praticas), o que denota um grau de homogeneidade
elevado, para a primeira, e um outro, relativamente baixo, para a segunda.



crengas. Estas notas de escala tendem a aumentar com a
idade. Do mesmo modo, as mulheres e os reformados
registam, em média, notas de escala superiores aos homens
e aos activos, respectivamente.

Por outro lado, as notas da escala relativas as praticas
religiosas variam inversamente com os niveis de instrugao:
a medida que estes aumentam, diminui a intensidade das
praticas religiosas dos caminhantes. Na escala de crengas
regista-se uma variagao diferente: as notas mais elevadas
concentram-se nos individuos com mais altos e mais baixos
niveis de instrugé@o. E nos niveis intermédios (ensino prepa-
ratério e unificado) que se registam as mais baixas notas na
escala de crengas.

Julgamos que esta é ainda uma analise pouco elucidativa
do comportamento religioso dos peregrinos-caminhantes. Em
termos globais, e tal como haviamos ja notado em relagéo
a auto-classificagao religiosa, o que se observa é que as
percentagens de respostas positivas a cada um dos
indicadores sao extremamente elevadas ('7), quer quando
comparadas, por exemplo, com os valores registados por
Michelat para a atitude religiosa da populagao francesa, quer
quando comparadas com os resultados dos diversos
levantamentos realizados a propésito das praticas religiosas
da populagao portuguesa ('€).

Neste sentido, mais interessante e reveladora é a analise
da hierarquia construida entre os varios indicadores no inte-
rior de cada escala (expressividade dos indicadores) e a
comparagao entre praticas e crengas.

O Grafico | mostra o modo como se hierarquizam os
varios indicadores das praticas religiosas. Como se pode
observar, quatro destes indicadores destacam-se claramente
do conjunto pelo nimero elevado de respostas positivas que
obtém. Estao neste caso o facto de se ser baptizado, o
desejo de ter um funeral religioso, a valoragao subjectiva do
baptismo e a importancia do casamento religioso. Ora estes
indicadores referem-se a rituais de passagem socialmente
instituidos e fortemente arreigados na sociedade portuguesa,

('7) Este & um resultado esperado que pode, em grande medida, ficar a
dever-se ao contexto em que foram realizadas as entrevistas. Abordados em
plena peregrinagdo e, portanto, envolvidos directamente numa pratica que
classificam como religiosa, os entrevistados tendem, naturalmente, a responder
positivamente quando convidados a referirem-se as suas (outras) praticas e
crencas religiosas.

(%) Ci. Patriarcado (1984); IPOPE (1973); Silva (1979); Almeida (1990)
e outras referéncias bibliograficas ai indicadas.
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Grafico |

Percentagem de Respostas com Valéncia Positiva
aos Indicadores de Praticas Religiosas
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* Este Gltimo indicador ndo foi incluido na escala de crengas. Consi-
deramo-lo aqui, porém, por ser também indicativo da adesio as actividades
ligadas a Igreja.

que ndo requerem por esse motivo uma mobilizagdo de
firmes convicgoes religiosas, sendo antes regidos por critérios
festivos e cerimoniais. A forte adesao manifestada nao deve,
portanto, ser interpretada como indiciadora de uma pratica
religiosa intensa.

Um segundo grupo de indicadores obtem, em contraste,
um nimero muito mais baixo de respostas positivas. E o caso
da frequéncia da ida a missa, do desejo da extrema ungao,
da comunhao e da participagdo em grupos ligados a Igreja.
Sao indicadores que remetem para uma maior adesdo e
envolvimento em rituais catdlicos oficializados e periddicos
que implicam a mediagao do clero e o respeito pela ortodoxia
eclesiastica. Tratando-se de valores bastante inferiores aos
niveis declarados de auto-classificagao religiosa, vém revelar
uma descoincidéncia entre aquilo que os inquiridos declaram
e a sua pratica efectiva.

Exceptuados os valores relativos aos quatro rituais de
passagem referidos acima, o indicador de maior expres-
sividade é a pratica da oragao. Com efeito, enquanto que, por
exemplo, apenas cerca de 62% dos inquiridos vao semanal-
mente a missa, ou 22,5% comungam regularmente, 87,3%
rezam frequentemente (todos os dias ou varias vezes por
semana). Dada a natureza intima e de recolhimento em que



é praticada a oragao, é legitima a conclusdo de que a pratica
religiosa dos peregrinos inquiridos tende a ser assumida de
modo individualizado e privatizado, isto é, a margem do
enquadramento eclesiastico formal. Esta ideia, alias, é
consonante com o facto de a peregrinagao, enquanto acto
religioso, s6 muito excepcionalmente ser decidida na
paréquia, de ela se auto-justificar, ou seja, se esgotar em si
mesma, e de, por fim, os peregrinos, enquanto caminhantes,
nao participarem, ou participarem muito pouco, nas ceri-
moénias oficiais do santuério (19).

Grafico Il

Percentagem de Respostas com Valéncia Positiva
aos Indicadores de Crencas Religiosas
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. Crengas redentoras Crengas de juizo Crenca.s punitivas

As crencas religiosas, por seu turno, hierarquizam-se em
trés grandes agregados. O primeiro, aquele que regista
maiores niveis de adeséao, engloba o que designariamos por
crengas redentoras. Sao crengas que estdo em consonancia
com o sentido de resgate atribuido a peregrinagao, dando
suporte simbélico a conversao do sacrificio num acto de
purificagé@o e a invocagéo da intervengao divina. O segundo
e o terceiro destes agregados referem-se ao que designa-

(%) Segundo conseguimos apurar, uma grande pare dos peregrinos-
-caminhantes, uma vez alcan¢ado o santudrio, regressa a casa sem demora.
Muitos deles voltarao a Fatima mais tarde para participar nos rituais
convencionais do 13 de Maio. Ao fazé-lo, no entanto, nao conservam ja a sua
condigdo de caminhantes, aquela que tratamos neste trabalho, antes
adoptando o comportamento tipico de milhares de outros paricipantes.
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riamos, respectivamente, por crengas de juizo, as que
enunciam a impoténcia da acgao dos individuos perante os
dogmas, e por crengas punitivas, as que disciplinam pelo
temor, culpam e penalizam o comportamento transgressivo.

No seu conjunto, a adesdo a estas crengas religiosas,
como se pode verificar no Grafico Il, tende a diminuir a
medida que aumenta o seu caracter penalizante. Pode inferir-
-se daqui que é profundamente optimista a religiosidade dos
caminhantes. Na verdade, mais do que o temor pela punigao,
0 que as suas crengas manifestam &, acima de tudo, fé numa
divindade generosa e benfazeja, com a qual estabelecem
uma relagao directa e ndo-mediada.

Nao surpreende, portanto, que o grau de adesao as
crengas, sobretudo as crengas redentoras, seja superior ao
grau de adesdo as praticas. A excepgdo da oragdo, as
praticas acerca das quais os caminhantes foram inquiridos
implicam sempre um mediador. Ora sao justamente as
praticas religiosas mediadas aquelas que, pelo seu caracter
fortemente ritualistico, menos esclarecem sobre a capacidade
individual de gestao da religiosidade dos sujeitos. A inten-
sidade da pratica frequente da oragao, entre muitas outras
expressoes da actual transformagao do fenémeno religioso,
revela-se entdo de particular acuidade para um melhor
entendimento das praticas religiosas e das motivagdes que
Ihes presidem em sociedades que tendem a secularizagao
e & privatizagdo dos modos de expressao da religiosidade.
O que esta em causa € a necessidade de uma melhor
compreensao das formas de religiosidade em que o sentido
da experiéncia individual se constitui para além da esfera
publica e institucional, assumindo-se como religiosidade
implicita (Bailey, 1983).

As implicagoes daqui decorrentes sao simultaneamente
tedricas e metodolégicas. Em nosso entender, enquanto
continuarem a fazer as perguntas heuristicamente menos
interessantes e a oferecer as respostas mais convencionais,
os estudos sobre o lugar da religido na sociedade contem-
poranea pouco ajudam a elucidar aquelas transformagdes.
Em Portugal, sao ainda poucos e de fraca visibilidade os
estudos que buscam formas mais inovadoras de abordagem
do fendmeno religioso, nomeadamente no que respeita as
intrincadas relagdes entre sociedade e religiao e que as
sujeitem a um quadro analitico capaz de ultrapassar as
interpretagdes mais correntes e gerais acerca daquelas
relagoes.



No imaginario peregrinico, os dividendos a recolher séao,
em primeiro lugar, favores materiais para a vida. Nesta
orientagdo materialista da promessa, os caminhantes, quando
interrogados acerca dos motivos da peregrinagao, assinalam,
em primeiro lugar, uma solugao para a enfermidade e a
doenga. Esta é uma opgao claramente destacada das
restantes. Vem depois, e com um valor muito inferior, um
pedido ou agradecimento relativo a vida militar (o Ultramar
incluido) e, em terceiro lugar, um apelo ao amparo na
gravidez. Os problemas familiares e os problemas econé-
micos sdo, respectivamente, os quarto e quinto motivos de
promessa assinalados (2°).

Quadro IV
Motivos da Peregrinagao, por sexo (%)
Motivos H+M H M
Doencga 59,7 | 524 | €42
Tropa 88| 122 6,7
Gravidez 6,0 9,8 3,7
Prob. familiares 56 49 6,0
Prob. econdémicos 51 3,7 6,0
Escola 3,7 3,7 37
Qutros 11,1 13,4 9,7
L=216 100,0 | 100,0 | 100,0

O conteudo destas respostas ganha maior significagao
quando cruzado com o destinatario da promessa, tratado no
Quadro V. Neste Quadro, onde se pretende ilustrar se a
promessa € enunciada em beneficio préprio ou de terceiros,
encontramos promessas de natureza predominantemente
egoista e promessas de natureza predominantemente
altruista,

O destinatario da promessa é na maioria dos casos o
outro, normalmente um familiar. Numa légica da promessa
que privilegia a vida material e que, portanto, tendera a fazer
sobressair uma dimensao individual e egoista, este facto

(29 Se se poderia esperar um posicionamento dos homens mais favoravel
4 questdo militar, jA a primazia que atribuem a promessas por motivos de
gravidez & um elemento interessante, a ser interpretado na linha das relagdes
familiares.

Estradas
e Santuarios

Motivagoes:
entre o
altruismo e o
egoismo

73


ces

ces


74

Carlos Fortuna
Claudino Ferreira

Quadro V

Motivos e Destinatarios da Promessa (%)

Destinatdrios (%)
Motivos

Préprios Outros
Doenga 336 66,4
Tropa 52,6 47,4
Gravidez 23,1 76,9
Prob, familiares 60,0 40,0
Prob. econdmicos 90,9 9,1
=216 43,8 56,2

torna o peregrino um altruista inesperado. As mulheres séo,
no entanto, as grandes responsaveis pelo nivel de altruismo
detectado, pois que 67% das inquiridas declaram ter feito a
promessa em beneficio de outrem. Ja entre os homens a
promessa assume maioritariamente um caracter individua-
lista: 62% declaram fazer a peregrinagdo em beneficio
préprio, enquanto que apenas 38% o fazem altruisticamente.
Sendo que esta discrepancia de valores entre os dois sexos
nao se deve a uma distorgao da amostra (2'), este maior
altruismo das mulheres na peregrinagdo nao surpreende,
sobretudo se tivermos em conta as interpretagdes segundo
as quais, em regra, as mulheres, mais do que os homens,
tendem a manifestar atitudes e comportamentos mais
orientados para o outro (Gilligen, 1982).

O facto de a doenga, o parto, as questdes familiares e
mesmo a tropa ocuparem uma elevada valoragdo no
imaginario popular em geral e, em particular, entre as
camadas sociais de niveis inferiores de instrugao como séo
os nossos inquiridos, obriga a relativizar a importancia do
altruismo presente na peregrinagao. Neste sentido, deve
mesmo ter-se em conta que o caracter altruista da promessa
quase desaparece quando o pedido visa problemas econé-
micos especificos, como os que surgem mais recorrente-
mente e que dizem respeito a construgao de casa prépria, a
procura de emprego, aoc receic da faléncia econémica ou ao
sucesso de emigrantes.

(') No teste T de Student obteve-se p < 0,05 para 235 graus de liberdade.



Alcancgar o santuario é a razdo de ser da peregrinagao e
nisto se plasma a decisao de peregrinar. Este maébil, ainda
que subsidiario de motivagdes particulares, é largamente
sujeito ao processo de personalizagdo do lugar sagrado.
Neste sentido, enquanto objectivo a alcangar, o santudrio
justifica e confere sentido a estrada.

Durkheim (1960) elaborou sobre esta questao, fazendo
notar que o facto de estarem ainda vivas pessoas eleitas,
santificadas ou simples videntes confere ao lugar de culto
uma dimenséo histérica e social muito concreta e préoxima da
vida real. O santuério de Fatima, dada a sua historia recente,
seria assim um destes lugares “auténticos” do sagrado em
que, por ainda nao se ter operado por completo o que Weber
chamaria de “espacializagao do carisma”, o seu magnetismo
de devogao depende em grande parte da percepgao do
peregrino sobre esta histdria recente, simbolicamente jus-
tificada por uma vidente ainda viva. Deste ponto de vista,
Fatima contrasta com Jerusalém, Lourdes ou San Giovanni
Rotondo, por exemplo, onde esta consumada a espacia-
lizagdo do sagrado e a regulagao burocratica da adminis-
tragao eclesiastica sobre o lugar se exerce por inteiro e prati-
camente sem oposigao. Estes lugares tendem a surgir distan-
tes face ao elemento religioso vivido, sendo percepcionados
como espagos atemporais, ahistéricos e associais.

No caso de Fatima, ndo é, ou ndo é ainda, o santuario
que se impoe tao absolutamente ao caminhante. Ao con-
trario, pensamos que é o caminhante que constrdi e se impoe
ao santuario. Dito de outra maneira, o peregrino de Fatima
interpreta o santuario de modo proprio, conferindo-lhe e
sujeitando-o a diversas percepgdes e significados.

A ja referida presenga fugaz do peregrino no santuario
apos a caminhada é um dos efeitos desta gestao individual
do significado e do simbolismo do santuario. Este é apro-
priado pelos caminhantes, sem que o sejam o ritmo e o
cerimonial litirgico imposto pela administragao. Neste sen-
tido, o santuario é objecto de configuragdes cognitivas,
discursos e modos de percepgao diversos.

Cruzam-se nele dois discursos principais e quase
totalmente auténomos: por um lado, o discurso eclesiastico
do staff, compartilhado por alguns peregrinos, que enaltece
a mensagem redentora do sacrificio como réplica da
crucificagao de Cristo; por outro lado, o discurso tipico dos
peregrinos-caminhantes que destaca a promessa e o milagre.
Para o primeiro destes discursos, os milagres podem ocorrer
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mas nao devem ser o objectivo central da peregrinagao.
O segundo é um discurso carregado de dramatismo, em
busca de um favor ou de um sinal da acgao divina, como é,
de resto, dramatico o seu suporte, em torno da promessa
paga com o sacrificio da caminhada. No seu confronto, nao
e facil estabelecer qual destes discursos hegemoniza o outro,
se algum o chega a fazer. Porém, o discurso oficial ecle-
siastico parece ser aquele que mais problemas tem em se
tornar dominante, pois que a referida autenticidade do lugar,
atestada pela sua histdria social recente e pela presenga
simbdlica de uma vidente ainda viva, impde inUmeras
dificuldades para uma instituigao burocratica e fortemente
centralizada como a Igreja Catdlica (Berger, 1973). Pode
assim admitir-se que sido os elementos discursivos dos
caminhantes e as suas formas de percepgao que tendem a
impdr-se neste grande festival religioso que é a peregrinagao
a pé. Neste sentido, é a estrada que justifica e confere
sentido ao santuatio.

Maldigoes e gragas, bengaos e juras, conjuntamente com
outras expressdes verbais como “pedir’, “rezar” ou “agra-
decer” pressupéem uma atitude de confianga, veneragao e
agradecimento que se concretiza no préprio acto de pere-
grinar. Simultaneamente, a peregrinagdo é também uma
atitude de submissao, humildade e mesmo humilhagao. Uma
e outra atitudes colocam o peregrino numa dupla condigao:
o peregrino-objecto, que se sujeita aos rigores do viatico a
percorrer numa acgao de reconhecimento do divino, e o
peregrino-sujeito, que insinua a sua presenga como mere-
cedora e credora de retribuigao e benesse divina. A pere-
grinagao surge assim como expressao da ideologia religiosa
mercantilizada. Tanto o discurso do sacrificio como o dis-
curso da promessa e do milagre se mercantilizam.

Nesta “bolsa da economia religiosa”, como lhe chamariam
Eade e Sallnow (1991:24), nao nos deteremos aqui no lado
da mercantilizagdo do discurso do sacrificio, tipico da
entidade eclesiastica. Quanto ao discurso do peregrino-
-caminhante, ele contrasta com o espirito desinteressado da
dadiva. Na maioria dos casos, o motivo dominante é um
pedido a divindade do santuario, legitimado pelo simples
facto de se ter feito a viagem. O santuario é entao o lugar
da troca e a divindade, nao o clero, a mediadora. Todo
aquele que oferece ostensivamente o sey tempo ou sacrifica
0 seu corpo, entrega o seu trabalho e/ou o seu dinheiro esta
automaticamente em condigao de recolher dividendos.



O que importa fazer ressaltar daqui é o facto de a peregri-
nagao e a promessa religiosa serem usadas como moeda de
troca para a satisfagao das condigdes materiais de vida. Esta
secularizagao do factor religioso pelo peregrino-caminhante
&, em nosso entender, um indicador da tendéncia para a mar-
ginalizagao das componentes mais ritualizadas e instituciona-
lizadas da religiao e do correspondente aumento da capaci-
dade de auto-gestao da religiosidade pelos sujeitos que, de
acordo com estudos recentes (Almeida, 1990), esta a acen-
tuar-se na sociedade portuguesa (22).

A caminhada dos peregrinos &, em si e entre outras
manifestagdes, uma concretizagao, dir-se-ia suprema, desta
auto-gestao da religiosidade. O seu caracter austero e
sofredor instaura uma relagao particular com o sagrado,
percepcionado e apropriado a revelia dos canones conven-
cionais do catolicismo moderno. O corpo, enquanto suporte
fisico da peregrinagdo, é a agéncia do sofrimento. Mas o
corpo em vida é necessariamente fragil, imperfeito e doente
e a sua sujeigao ao viatico é convertida em condigao da sua
prépria redengao. O sacrificio fisico, auto-flagelante a que o
peregrino sujeita o seu corpo pode ser entendido como meio
de o tornar digno da sua alma miseravel e pecadora. Nao se
trata, portanto, como vimos antes, de um sacrificio desinte-
ressado. A dadiva do caminhante é meramente ficcional. Por
detras dela esconde-se a busca de equililrio psico-emotivo
e justifica-se a invocagao do divino. Mas interesseiramente,
dir-se-ia, tendo em conta o caracter materialista dos motivos
enunciados da peregrinagao a pé.

A peregrinagao paga um sinal, uma benesse, um favor.
No proprio acto de peregrinar, um rito de passagem nao
esquegamos, o devedor transmuta-se em credor, na justa
medida em que o pagamento da divida se converte em cré-
dito para o futuro. O peregrino, pela sua experiéncia e pela
sua forte crenga, pode assim auto-promover-se a condigao
de favorito da divindade. Pode voltar a pecar e, de novo, vol-
tar a redimir-se, sacrificando-se. Sacrifica-se e penaliza-se o
corpo tanto para pagar favores e benesses passados, como
para receber favores e benesses futuros. De preferéncia,
favores e benesses materiais em vida. Se nao, espirituais na
morte. |

(*2) A prépria autonomia e o ja referido individualismo da decisdo de “ir
a pé a Fatima®, na medida em que minimizam, ou mesmo rejeitam, a
interferéncia dos péarocos e da Igreja catélica € um sintoma desta auto-gestao
secularizante da religiosidade. Este anticlericalismo nao deve, porém, ser visto
como especifico dos caminhantes, ja que 10% dos catdlicos porfugueses o
expressam manifestamente (IPOPE, 1973: 109).
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