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QUESTOES FUNDAMENTAIS
NA GEOGRAFIA DA RELIGIAO*

EPAUL FICKELER

RELIGIAO E GEOGRAFIA PARECEM, EM PRINCIPIO, TER POUQUISSIMOS PONTOS DE CONTATO, O QUE TAMBEM E REFORCADO
PELA FORTE CONCEPCAO DE QUE O “REINO DE DEUS ESTA NO MEIO DE VOS” (LUCAS 17:21). MAS JA QUE TODAS AS
RELIGIOES CRIARAM, NO CURSO DE SEU DESENVOLVIMENTO, UM CULTUS MAIS OU MENOS MANIFESTO, SENDO O MESMO
ESPACIAL E TEMPORALMENTE PERCEPTIVEL ATRAVES DE EVENTOS MAGICOS OU SIMBOLICOS, DE OBJETOS E
COMPORTAMENTOS, 0S5 FENOMENOS RELIGIOSOS APARECEM EM RELACAO REAL COM A SUPERFICIE TERRESTRE, PODENDO
SER, PORTANTO, ESTUDADOS GEOGRAFICAMENTE. A INVESTIGACAO E A EXPOSICAO DAS RELACOES ENTRE RELIGIAQ E
GEOGRAFIA E A TAREFA CIENTIFICA DA GEOGRAFIA DA RELIGIAO QUE FORMA, ASSIM, UM RAMO DA GEOGRAFIA CULTURAL.

As relacoes entre religido e ambiente sio mdtu-
as, de forma que sua investigacdo pode ser orienta-
da por dois enunciados principais: como o ambien-
te, incluindo o povo, a paisagem e o pafs, afetam
uma forma religiosa? E como, reciprocamente, uma
forma religiosa afeta um povo, uma paisagem, um
pais? A investigagio do primeiro tépico é uma tare-
fa da ciéncia da religiio & qual a geografia fornece
os detalhes necessarios sobre paisagens e regides; a
investigacio do segundo problema, em contraste, é
uma tarefa mais ligada a geografia da religido, para
a qual a ciéncia da religido e outras ciéncias cultu-
rais fornecem as bases necessdrias.

As religides e sua distribuigio vém sendo citadas
ha bastante tempo em trabalhos geogréficos, livros-
texto e atlas, mas a maioria destes dificilmente ul-
trapassa a descrigdo factual, mais ou menos deta-
lhada, e raramente oferece alguma indicacdo ou

explicacio dos impactos geogréficos. No outro ex-

tremo, muitas tentativas sdo feitas com a intengao
de aplicar a causalidade geografica a fim de contri-
buir com interpretagdes que geralmente sdo simplis-
tas, faceis, distorcidas ou completamente incorre-
tas, em casos onde haja uma diversidade de condi-
¢oes e causas ndo-geogriéficas.

Em alguns poucos trabalhos recentes a respeito
da geografia regional da Asia, ¢ evidente um esfor-
co crescente em devotar a atengdo apropriada aos
fenémenos religiosos, avaliando-os geograficamen-
te. A despeito desta encorajadora preocupagio e do
progresso feito, ainda notamos claras falhas em con-
teddo ¢ método. Por outro lado, os relatos de via-
gem e os escritos nio-geograficos sobre a maioria
dos paises da Asia oferecem tal riqueza de observa-
¢des isoladas e de material, usado ou intocado, que
¢ realmente surpreendente que os resultados de tais
trabalhos nao tenham sido hd muito incorporados

em estudos de geografia regional. A quantidade de
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material é tdo grande que valeria a pena trati-lo se-
paradamente, apresentando-o como uma "Geogra-
fia das Religides da Asia”, suplementando e apro-
fundando, assim, a geografia regional e cultural. No
entanto, meu trabalho preliminar sobre o tema logo
revelou a necessidade metodolégica de resumir sis-
tematicamente os fendmenos bésicos comuns a to-
das as religides asiaticas, bem como de preceder os
aspectos especificos deste trabalho com uma com-
paragio geral. O grande niimero de religides na Asia
justifica a aplicagio dos entendimentos derivados
delas a todas as religides da Terra e a sua distribui-
¢do. Uma referéncia deve ser feita também a todos
os niveis de religido, inclusive as religides naturais,
jd que mesmo estas geram efeitos diretos na paisa-
gem e s3o indiretamente essenciais para uma com-
preensao mais profunda das religides elaboradas em
seu conjunto e em muitos de seus aspectos indivi-
duais. Pelas mesmas razdes, as religides antigas mais
importantes, desde aquelas da pré-histéria até e além
daquelas da antigiiidade cldssica, devem ser consi-
deradas, e olhares devem ser freqiientemente lanca-
dos em direcio a Europa e ao antigo Egito, onde a
religido ainda marca a paisagem de forma impressi-
onante. Sem divida, o antigo Egito e o Oriente Pré-
ximo fornecem exemplos magnificos da geografia
histérica das religides, podendo lancar luz conside-
rével a muitas situagdes do presente. A abundéncia
de material e questdes permite a consideracio de

apenas algumas questdes basicas num artigo deste

tamanho.

O CERIMONIALISMO E O SAGRADO

Se toda religifio possui um lado que aborda a
conduta pessoal (ético) e um lado que trata da ado-

racio (cerimonial) — um aspecto interno e um exter-
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no, que podem ser contrastados, segundo Kant,
como a "“igreja visivel” e a "igreja invisivel” — entio a
geografia da religido trata acima de tudo da religizo
cerimonial, devendo lidar com as idéias cerimoni-
ais de mais importante expressio geogrifica. Com
esse propdsito, vdrios conceitos oriundos da cién-
cia da religido devem ser melhor definidos, e mui-
tos fendmenos devem ser mais claramente delinea-
dos através da reformulagio de hipéteses subjacen-
tes e de conceitos sintéticos como, por exemplo,
aqueles ligados a consagracio, cerimonialismo, to-
lerdncia etc.

Entre as idéias basicas estio os conceitos de sa-
grado [holiness], quantitativo, e sacralidade [sacred-
ness ], qualitativo. De acordo com H. Rust, podemos
distinguir entre a santidade [sanctity] do natural-
magico, enraizado em um €spago ou uma coisa par-
ticular, e o sagrado histérico-religioso, ligado, atra-
vés de um personagem histérico (por exemplo, um
santo ou o fundador de uma instituicio), a um certo
lugar, a partir de um tempo definido, ou a um even-
to (um nascimento, milagre ou irradiacido lumino-
sa). O primeiro tipo de sacralidade é caracteristico
da maioria dos santuarios naturais e mostra uma in-
destrutivel permanéncia no tempo e no espaco (lei
da persisténcia); ao contrério, os dltimos podem
fenecer com o desaparecimento da forma religiosa
que os estabeleceu, apesar de ser este um caso raro.
Ambos os tipos de sacralidade, entretanto, podem
estar superpostos ou fundidos e reforcarem-se mu-
tuamente, como € o caso da maioria dos santuérios
naturais assumidos por religides mais elaboradas (por
exemplo, santudrios em topos de colinas). A sacra-
lidade, especialmente a do tipo natural-mdagico, pode
gerar duas reagdes: primeiro, na forma de um “po-

der perigoso” o qual, como um campo elétrico de



alta tensdo, distribui choques fatais e deve ser evita-
do; segu‘ndo, na forma de um “poder santificador”
que, ao contrario, chama ao contato e a busca mais
intimos possiveis com a coisa sagrada. No primeiro
tipo de sacralidade mencionada, funcionando como
um tabu, repousa toda a prética de evitar e afastar-
se de santudrios naturais, manter sua inviolabilida-
de, imutabilidade e protecio — por exemplo, de to-
pos de colinas sagradas, dgua, plantas, animais etc.;
o "sagrado santificador”, por sua vez, se baseia na
freqiiéncia aos lugares sagrados, desde visitas ce-
rimoniais didrias 3 casa de deus até o trifego
mundial de peregrinos em diregio 3 Meca, ou a
producdo de uma paisagem cultural extensa pela
cobertura dos lugares sagrados com tumulos, tem-
plos e mosteiros.

Outro trago bésico do sagrado € a possibilidade
de sua transferéncia (santificagdo), apesar desta po-
der variar muito em grau. Ela ocorre diretamente,
por assim dizer, através de um tipo de irradiagio ou
inducio e, indiretamente, através de instrumentos
mediadores tais como a 4gua (por exemplo, a dgua-
benta), intencionalmente dedicados a isso. Nesse
fato, em tltima anédlise, repousa todo o contacto
religioso, a transferéncia da santificacio, dessanti-
ficagdo e ressantificacio de lugares ou pessoas por
sacerdotes de uma mesma religido ou de religides
diferentes, em sucessdo ou existindo paralelamente
através do tempo, e sua inclusio ou exclusio em
diferentes formas cerimoniais.

Estamos aqui no universo conceitual do cerimo-
nial [kultisch], visto que tudo est4 ligado a ceriménia
religiosa, tanto no sentido mais estrito como no mais
amplo: figuras e simbolos religiosos, coisas religio-
sas (objetos e praticas), lugares cerimoniais, regras

cerimoniais (mandamentos e proibi¢des) e muito

mais. Aqui também, entre outras coisas, participa a
importante ¢ subjacente noc¢io de pureza ritual ou
cerimonial, que é essencial para uma compreensio
mais profunda de muitos dos fenémenos da geo-
grafia da religido. Tal pureza é um requisito de mui-
tas religides, encontrando sua base na esséncia do
sagrado e do divino, dos quais ela é uma das feigdes
caracterfsticas. A divindade, concebida como abso-
luta, imaculada e pura, e a seus lugares de culto, o
homem pode aproximar-se somente na condigio de
maéxima pureza interior e exterior possivel, especi-
almente quando de atos cerimoniais, caso deseje uma
resposta mégica favoravel. Esse €, no conjunto, o
sentido mais profundo e mais original da purifica-
cao ritual. Ela é necessdria a tudo que se encontra
de alguma forma ligado ao sagrado, aplicando-se
aos homens, animais sacrificiais, sacerdotes, equi-
pamento, vestimentas cerimoniais, praticas cultuais
e lugares cerimoniais. Ela traz, junto com o temor e
o respeito, numerosas proibi¢des de contato ou
mesmo de proximidade, levando ao distanciamen-
to de lugares sagrados da natureza, proibindo a es-
calada de topos de colinas santos, a navegagio em
lagos sagrados (por exemplo, na Asia Central) e a
entrada em certos campos santos ou templos (como
na Grécia Antiga). Em certas religides o acesso s6 é
permitido mediante uma purificacio externa, alia-
da a uma purificagio interna, lancando mio de
magica e de recursos simbélicos. Podemos citar as
numerosas exigéncias nas lavagens cerimoniais dos
seguidores do xintofsmo japonés, do hinduismo ou
do islamismo (por exemplo, a lavagem das maos e
dos pés com dgua corrente ou, quando esta nio for
disponifvel, com areia pura, antes de cada uma das
cinco oragdes didrias realizadas na direcio de Meca).

Devemos também citar os numerosos arranjos ne-
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cessarios para os pogos, fontes ou banhos adjacen-
tes aos edificios religiosos (por exemplo, as pisci-
nas nos templos do antigo Egito e na [ndia). Num
sentido mais amplo, a rigida divisio em castas exis-
tente na India se apoia nas mesmas bases, especial-
mente a segregagio da “impura” casta dos Intoci-
veis. Sem davida, o ideal de pureza cerimonial de
uma religiio pode de tal forma impregnar seus co-
mungantes que, para eles, como ocorre com hindus
e mugulmanos, todos os que acreditam em outras
fés podem ser considerados “impuros”. Esta atitude,
aliada a outras circunstancias, pode se tornar uma
fonte de constante atrito em areas religiosamente
mistas, como ocorre no noroeste da [ndia entre
mugulmanos e hindus, por vezes levando a distir-
bios sangrentos, especialmente durante os festivais
religiosos. Essa foi uma das razdes que levou a divi-
sio politica em 1947 entre o Paquistio islamico —
isto ¢, a “Terra dos Puros”, do persa pak — e a [ndia
hindu. Nesse caso, a pureza externa de um cerimo-
nialismo exagerado sufoca e esmaga a pureza inter-
na dos coragdes.

O estado de ceriménia de uma religido ou con-
fissdo, ou seja, o conjunto dos arranjos cerimoni-
ais-religiosos e de sua aplicagio pelos crentes pode
ser expressa em qualquer tempo pelo conceito am-
plo e coletivo de cerimonialismo, com vérias con-
sequéncias, dependendo das circunstancias. O tipo
de cerimonialismo pode estar associado a fendome-
nos externos e perceptiveis que servem ao culto, isto
¢, lugares sagrados, naturais ou artificiais, com toda
sua riqueza de sons, cores, fragrancias, nimeros e
orientagdes, flores, animais e homens (ou seja, o
culto a santos) montanhas, corpos d'dgua, bosques,
edificios e timulos religiosos, lugares de peregrina-

cdo e paisagens cerimoniais inteiras, atividades cul-
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tuais e trafego de peregrinos. Todos estes elemen-
tos s3o condicionados e perpetuados por preceitos
(mandamentos ¢ proibi¢des) mais ou menos nume-
rosos e severos, que regulam muitos aspectos da vida
religiosa e mundana, do bergo ao timulo, nos mini-
mos detalhes. Assim, de forma geral podemos dis-
tinguir um cerimonialismo religioso orientado para
a vida sensorial, particularmente para a visdo ¢ a
audico, e um cerimonialismo simbélico (por exem-
plo, nas religides naturais e no paganismo, hindufs-
mo, lamafsmo) do cerimonialismo preceitual mais
orientado a mandamentos e proibigdes (como ocorre
na religido mosaica da lei e no Isl3), mas devemos
lembrar que ambos os casos de cerimonialismo se
condicionam e se interpenetram mutuamente, de
todas as maneiras possiveis. Os cerimonialismos
dedicados a fé (no sentido de aceitagio incondicio-
nal de certas idéias religiosas) e dirigidos ao ho-
mem interior, como no protestantismo e em suas
seitas, podem influir, apesar de indiretamente, fa-
vorecendo um certo espirito econémico como o
capitalismo. O grau de cerimonialismo de uma reli-
gido depende da lealdade e do ardor empenhados
em sua pratica pelos seguidores vivos, os quais, de-
pendendo de sua cooperagdo, podem ser fracos,
medianos ou fortes e, num dltimo estigio de cresci-
mento, pode amadurecer num cerimonialismo ex-
tremo, como no caso da religiio lamafsta monasti-
ca do Tibet, que constrange a vida mundana. As-
sim, o desenvolvimento histérico, nesse caso, o au-
mento da ceriménia, pode fortalecer o cerimonia-
lismo, mas também — especialmente depois de atin-
gir uma culminéncia através da resolucio moral e
da transformacio renovadora empreendida por per-
sonalidades significativas (reformadores) ~ levar a

um enfraquecimento, chegando até o abandono do



culto. N3o apenas as religides, suas doutrinas e as
dreas sobre as quais elas deixam suas marcas dife-
rem qualitativa e quantitativamente em relagio ao
cerimonial, também o fazem os seguidores de uma
tnica religido dentro de seus dominios. Diferengas
significativas no cerimonialismo podem coincidir
com diferencas de raca, cariter nacional, paisa-
gem e pais, como ocorre com as religides natu-
rais do norte, centro e sul da Asia; entre o budis-
mo do norte ¢ do sul; entre os mugulmanos suni-
tas, rigidos e iconoclastas do Oriente Médio, e
os mulcumanos xiitas, menos rigidos e mais in-
clinados ao pictérico, presentes na Pérsia € na
Indonésia; ou entre os cristos catélicos romanos
do norte e do centro da Europa e aqueles do sul
da Europa, como os da Sicilia. Em geral, a aceita-
cdo de cultos de imagens é relativamente mais
forte na Asia das moncées (religides naturais mais
elaboradas do leste asidtico, hinduismo, budismo
sulista e oriental e, sem dtvida, o lamaismo super
sacralizado das estepes frigidas do Tibet), enquanto
a aceitacdo de religides preceituais (a religido israe-
lita da lei e o Isla) predominam nas estepes secas da
Asia ocidental. As religides naturais moderadamen-
te cerimoniais (isto ¢, xamanismo) ocupam uma 4rea
intermediaria.

Um conceito bésico extremamente importante
para a geografia da religido ¢ o da tolerancia religi-
osa. Ela é profundamente decisiva para as relagdes
entre as religides e credos entre si e 0 modo e ex-
tensio de sua distribuicio espacial, a qual pode se
dar pacificamente, através da pregacio e de mis-
sdes (como no budismo e no cristianismo) ou por
forca e batalha (é o caso das guerras religiosas e das
“guerras santas” do Isl3) ou ambos juntos (Isla, cris-

tianismo). Isso também ¢é importante para as rela-

¢Oes miituas entre religides e estados, com o caso
limitrofe do estado religioso (o Tibet monéstico, a
repiblica de monges de Athos, a igreja-estado ro-
mana) e da religido estatal (Babil6nia, Egito, Gré-
cia, Roma e Asia oriental). A tolerancia com religi-
des no seu conjunto ou com uma ou outra de suas
partes (crengas, seitas, ordens, movimentos ou co-
munidades) pode variar de acordo com a sua natu-
reza, o tempo histérico e a relagdio com outras
religides ou suas partes. Em geral as religides na-
turais, o paganismo, as religides mistas e os mo-
vimentos misticos tendem a ser mais tolerantes
que as religides monoteistas de revelagdes ¢ es-
crituras, com sua firme convicgdo de ter sido o
povo escolhido e com a infalibilidade dogmatica
de suas igrejas, crengas reformadas ou seitas (ape-
sar de certamente existirem flutuagdes e variagdes
histéricas). Religides especialmente dedicadas ao
culto de imagens e santos sio claramente mais
tolerantes que igrejas preceituais. A relagio reci-
proca de tolerincia fica evidente na designacio
caracteristica dos seguidores de cada religido. A
lista vai desde o respeitador ‘co-fiel’ e ‘camaradas
(irmios) de fé' até o tolerante — pessoa 'de outra
fé' em uma igreja — que também possua o poder
santificador, chegando aos chamados 'descrentes’,
nas palavras do intolerante ‘crente severo e verda-
deiro’ e de sua igreja exclusivamente santificadora.
Aqui se reflete o amplo espectro da tolerancia reli-
giosa, partindo do respeito benevolente, passando
pela indiferenca, o desdém, a resisténcia, a perse-
guicdo com a finalidade de erradicagdo por bani-
mento, expulsio e aniquilamento, com todos os
profundos efeitos sobre povos e paises, estados e
culturas, especialmente no que tange ao aspecto

externo ¢ a distribuicao.
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O SIMBOLISMO DO CULTO: Luz E FOGO

Simbolos religiosos, no sentido mais amplo e
geral, tém um papel importante na vida cultual-reli-
giosa, € aqui vamos nos ocupar com aqueles fend-
menos que sao perceptiveis e fundamentais na pai-
sagem: luzes, cores, tons, fragrancias (isto ¢, atribu-
tos) sagradas e, ainda, orientacoes, nimeros, movi-
mentos sagrados e tempos usados cerimonialmen-
te. Todos esses simbolos retém ainda hoje seu senti-
do original e antigo, como expressio de idéias que
sao dificeis ou impossiveis de traduzir em palavras,
mantendo sua finalidade causal-mégica juntamente
com suas funcdes posteriores, quer consciente ou
inconscientemente, como uma honraria simbélica
ao divino. Deve-se ter sempre em mente que todo
simbolismo cultual tem como sentido e o propésito
0 magico-estético.

Luzes sagradas sdo usadas por todas as religides,
tanto para propésitos mégicos como para adoragio,
o primeiro predominando nas religides naturais, o
tltimo predominando nas religides elaboradas, onde
mantiveram, de forma geral, um significado duplo
(como velas de tempestade). Na antigiiidade, en-
contramos como exemplos extremos de religides da
luz a egipcia (com a iluminacdo nos festivais a céu
aberto) e a religido da luz e das trevas de Zarastu-
tra, e suas fogueiras altares gigantescas. Hoje, a re-
ligiao da iluminagio interior, o budismo, freqiien-
temente pratica a iluminagio externa em templos e
stupas™ (também nos festivais de barcos ilumina-
dos no Sido, a festa das 1ampadas de manteiga em
Lhasa, o acender das lanternas nos templos budis-
tas ¢ xintoistas do Japio). Buda ¢ a “luz do mundo”
na doutrina mahayama. Mas o Isla também, duran-
te o jejum que se estende pelo més de Ramadan,

permite que as luzes rituais de suas mesquitas bri-
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lhem na noite, assim como o cristianismo (“Eu sou
a luz do mundo”, Jodo 8:12) através da iluminacio
de certos edificios de culto, como no dia de Sio
Pedro, 29 de junho, das luzes nos tdmulos no dia
dos Mortos, das procissdes de cirios e das 4rvores
de Natal iluminadas, de modo que suas luzes res-
pondam as luzes celestiais além da Terra, cuja mar-

ca uma vez inspirou e formou tais cultos.

CORES SAGRADAS

Se as luzes cultuais tém um papel relativamente
modesto na paisagem noturna e surgem particular-
mente em certos periodos cerimoniais, as cores de
um culto tém um significado bastante maior para a
paisagem diurna, onde aparecem especialmente em
roupas ¢ prédios. Nesse aspecto, muitas religides
elegem uma cor em particular, que se torna especi-
almente distintiva e caracteristica e que, ligada a
certos lugares sagrados (santuérios e lugares de pe-
regrinagao) e a certos periodos (festas do culto), se
distingue como brilhante e alegre. Vale aqui fazer
ao menos uma rapida revisio das cores cerimoniais
principais, apesar de o assunto incomumente com-
plexo e convidativo das cores cerimoniais na paisa-
gem ndo ter recebido ainda a atengio merecida por
parte dos estudos de geografia regional.

Entre todos os povos de todos os tempos, sem
ddvida a cor mais sagrada e difundida é o branco
ou, com britho metélico, o prata. Como cor simbé-
lica do reflexo e da luz difusa, da luz e do que ¢
brilhante em geral, do sobre-mundano e do celesti-
al, do absoluto e do puro, o branco ¢ o simbolo dos
supremos deuses celestes e das coisas da natureza e
da cultura que lhes sio atribuidas, dedicadas e con-
sagradas (sitios naturais sagrados ou formas santas

de vida, vestimentas, edificios). J4 que os mortos



sdo fregitentemente vistos em ligagdo com os pode-
res celestiais, o branco também, pela lei da corres-
pondéncia, é a cor simbélica da morte, bem como
do luto, em muitas das religides naturais mais sim-
ples e mais elaboradas através da Eurésia, especial-
mente na Asia oriental, Asia meridional ¢ Europa
antiga (incluindo a antiga Alemanha). O branco ji
era, portanto, a cor cerimonial dos deuses e sacer-
dotes da “luz" no antigo Egito, da doutrina da luz e
das trevas na Pérsia e entre os parsis modernos, € na
Alemanha, onde animais brancos eram considera-
dos sagrados - por exemplo o cavalo (cf. "o homem
do cavalo branco”) ou o cisne (o transportador das
almas; posteriormente o simbolo foi transformado
na cegonha, como transportadora das criangas). Nas
religides naturais contemporaneas da Asia, o bran-
co marca a cena de ceriménias xaméanicas realiza-
das normalmente no norte da Asia, em clareiras so-
litdrias em bosques de faias, onde peles de lebres
brancas e caveiras de cavalos alvejadas sio pendu-
radas, e animais brancos ou claros, em geral cava-
los, sio sacrificados. Nas religides naturais mais ela-
boradas da China e do Japio que, exemplificam
muitos dos aspectos compartilhados pelos cultos
asiaticos, o branco predomina como cor para amu-
letos magicos protetores, como a cor simbélica do
oeste, como a cor dos mortos, luto, timulos, tem-
plos. Assim, muitas construcdes, como o Altar Ce-
leste em Pequim, bem como portdes comemorati-
vos e vastos campos de timulos resplandecem na
paisagem. O mesmo se dd com o xintoismo japo-
nés, a religiio natural da pureza ritual (animais sa-
grados ¢ vestes clericais, cerimoniais ou de luto bran-
cos), com o hinduismo (robes dos sacerdotes, mar-
cas de casta, estruturas de templos), € especialmen-

te com o budismo (o botio de 16tus branco, o ele-

fante branco, as stupas, as dagobas, os pagodes, as
chortas, os muros de orag3o, os mosteiros, povoados
mondsticos e paisagens inteiramente brancas). A pai-
sagem onde o Isld imprime sua marca é fortemente
marcada pelo branco, pelos turbantes brancos reco-
nhecidos como insignia dos fiéis, pelas vestes brancas
(ibram) dos peregrinos a Meca, pelas ldpides bran-
cas, as mesquitas com minaretes branquissimos ican-
do-se aos céus como esguias velas de igreja.
Préximo ao branco em sacralidade e efeito so-
bre a paisagem encontra-se o amarelo e especial-
mente o dourado, com seu brilho metélico. Ele per-
sonifica em uma cor o préprio simbolo da luz, das
estrelas ¢ especialmente do sol — do que quer que
seja radiante, faisque ou brilhe — e das coisas santi-
ficadas e sagradas conectadas a estes. O amarelo ¢
o dourado tornam-se o simbolo da luz e da ilumi-
nacio religiosas internas, do sol espiritual e da sa-
bedoria divina, e também do fervor e da esperanca
religiosos da fé e da redengdo. Em todas as religides
que possuem cerimonias alegres ele € usado, junto
com o branco e o vermelho, especialmente na ado-
racio festiva do "Mais Elevado” de seu tempo, e de
sua Majestade radiante. Dado seu efeito sensorial e
comportamental e sua afinidade simbélica, doura-
do e branco freqiientemente aparecem juntos e po-
dem aumentar mutuamente seus efeitos ou ser in-
tercambiados. Ainda nos cultos pré-histéricos e da
Antigiiidade, o ouro simbolizava o sol (cf. a carrua-
gem do sol da Idade do Bronze ou o deus-sol Ra no
Egito); na China ele simboliza o zénite, os céus e o
Filho dos Céus, o Imperador. E assim que o telhado
do palicio imperial da Cidade Proibida em Pequim
e de certos templos, como o de Conftcio, s3o co-
bertos de telhas amarelas vitrificadas. J4 que o obje-

tivo do budismo ¢ a iluminagao interior através da
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meditagdo, ndo € acidental o fato do amarelo ter se
tornado a sua principal cor cerimonial. A antiga
vestimenta ritual amarela dos monges e sacerdotes,
ja em uso antes do surgimento do budismo, preva-
lece, portanto, no dominio do budismo meridional
("Lanka [Ceildo] brilha com vestes amarelas”), bem
como na ‘igreja reformada’ do budismo lamafsta se-
tentrional e no reino do budismo oriental no Japio
(seita Nichiren).

Essa cor simbélica atinge seu efeito maximo na
paisagem nas construcdes religiosas douradas carac-
teristicas do budismo meridional, como no caso da
dagoba de Ruwanweli, de estuque € com 70 metros
de altura, da "Dagoba do P6 de Ouro" em Anura-
dhapura, Ceilio, e dos altos pagodas (dagobas) de
Burma, incluindo o Shwe Dagon em Rangoon, que
atinge 112 metros de altura, a maior das torres de
luz no budismo, emitindo os raios da Hluminacio e
da Doutrina longe na paisagem. O pagode doura-
do de Kuthodaw, em Mandalay, é cercado por 729
pequenos pagodes brancos. Essa subordinacio evi-
dente do branco ao dourado demonstra nossa idéia
de que o dourado simboliza a luz radiante e o bran-
co, por outro lado, representa a luz difusa. Ao invés
de serem dourados, os pagodes podem também con-
tinuar brancos, seguindo com a permutabilidade
entre ouro e branco. O budismo setentrional tam-
bém desenvolve a magia dos brilhantes telhados
dourados nos templos dos mosteiros lamafstas de
Kumbum e Sera ou no Potala em Lhasa, onde as
ceriménias mais importantes no templo dourado,
na corte do Dalai Lama, se desenrolam numa festi-
va sinfonia de amarelo e dourado. Acredito ser com-
preensivel, através da percepgio do cardter desta
religido de iluminacio, porque tantas estituas do

“luminado” e da "Luz do Mundo” — das menores s
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maiores figuras sentadas ou em pé, incluindo os gi-
gantescos "Budas-Rocha”, de mais de 50 metros de
altura e os incontéveis bodhisattvas — sejam, total
ou parcialmente, brancas ou douradas.

O Isl4, apesar de mais abstrato, nio renunciou
ao cardter festivo deste simbolo da luz, tendo coro-
ado muitas mesquitas e mausoléus, especialmente
os xiitas, com cipulas douradas, como em Karbala
(Iraque), Qum ou Mashhad e outros lugares na Pér-
sia. E facilmente compreensivel que o cristianismo,
como uma religido mundial, cujo préprio fundador
fez-se chamar "a Luz do Mundo”, coloque clpulas,
campandrios, cruzes ou cata-ventos dourados sobre
suas igrejas; daf vem também o halo dourado, a au-
réola nas imagens de Cristo e dos santos. Tampou-
co € casual que estruturas religiosas altas, abobada-
das e coroadas com campanarios, sejam preferenci-
almente douradas, em particular suas pontas e par-
tes superiores (pagodes, ctpulas, torres) porque es-
tas sao as unicas que podem desenvolver o pleno
esplendor do ouro, especialmente tendo como fun-
do o azul celeste. Se tais cipulas douradas brilham
mesmo em luz difusa, sob plena luz do dia elas cin-
tilam refletindo os raios em todas as direcées, sur-
gindo aos crentes como a luz de uma promessa.

O vermelho, como cor simbélica, é muito mais
antigo que o amarelo na histéria da cultura, seguin-
do ao branco em seu significado cerimonial religio-
so. O vermelho € a antiga cor simbélica do fogo,
do brilho do sol e, sendo a cor do sangue e do flui-
do vital, tornou-se a cor simbélica da vida. Dados
os seus efeitos estimulantes, tornou-se também a cor
simbdlica do amor e da alegria. O vermelho e o
branco sao, assim, freqiientemente empregados em
conjunto no simbolismo cerimonial, e o vermelho,

como o amarelo (dourado), pode substituir ou to-



mar o lugar do branco, como demonstram clara-
mente as religides naturais, tais como o xamanis-
mo, e as religides mais elaboradas no interior e no
leste da Asia, especialmente o xintoismo. O verme-
lho aparece na paisagem como a cor da indumenti-
ria ritual, das constru¢des e dos adornos rituais e,
com um brilho metdlico, em implementos de co-
bre. Os xamis do Altai, na Mongélia, usam chapé-
us vermelhos, os cingaleses do Ceilio empregam o
vermelho e o branco nas procissdes do templo, € o
povo Jaray (Moi) da floresta no sudeste asidtico pinta
os postes funerais de vermelho e branco. O grande
templo de Shiva em Madurai, no sul da [ndia, com
torres nos portais atingindo mais de 50 metros de
altura completamente recobertas de figuras de deu-
ses, que irradia uma mirfade de cores sob o sol tro-
pical, e é cercado por um muro externo pintado com
listras perpendiculares vermelhas e brancas; ¢ em
Benares, nas ingremes margens do sagrado Ganges,
encontramos o adoravel templo de Durga, com trés
torres vermelhas que se se icam ao céu tropical. No
universismo chinés o vermelho € a cor simbélica do
sol do meio-dia, a pino, e também do yang como
principio brilhante, quente, celeste, masculino e
criativo. Aqui o vermelho ¢ a cor simbolo da ale-
gria e da felicidade. Por isso, em Pequim, muros
vermelhos cercam os santuarios celestes e a Cidade
Proibida do imperador. O vermelho encontrado nas
fachadas orientadas para o sul em muitos templos
chineses se destaca na paisagem. No xintoismo ja-
ponés muitos templos e portais (torii) sio da cor bran-
ca do hinoki, madeira natural e sagrada, como no
grande templo de Ise, ou da cor cerimonial verme-
lha, como em todos os templos Inari e nos torii a
eles pertencentes, bem como nas pontes sagradas

que levam ao santudrio de Nikko. O mesmo ocorre

nos “portdes das flechas vermelhas” e nos pilares de
madeira vermelha das estruturas religiosas budistas
na Coréia. O lamafsmo, saturado com as crengas
demoniacas e mégicas da religiio Bon, conservou a
cor vermelha cerimonial do xamanismo até hoje,
no “Templo Vermelho". Chortas (stupas) em branco
e vermelho alegram os lugares sagrados. O topo dos
brancos muros externos dos soberbos castelos mo-
nésticos s3o ornados com um largo friso horizontal
vermelho, com postes vermelhos nos cantos e ban-
deirolas vermelhas. Em Lhasa, sobre uma base de
alvas e reluzentes construgdes, se ergue o Palicio
Vermelho do Dalai Lama, com tetos dourados con-
trastando com o céu azul escuro do planalto. Estas
estruturas serviram como modelo para os mosteiros
do Templo Vermelho, bem mais ao norte, até a nas-
cente do Yenisei em Tuva. Na Grécia antiga, segun-
do Plutarco, os deuses eram enfeitados de verme-
lho nos dias festivos, e a mesma cor era usada nas
vestes sacerdotais e nos dez rituais, na arca da ali-
anca dos némades pastores judeus. Na igreja catéli-
ca.romana o vermelho serve como cor simbélica do
amor e do sangue na festa do Espirito Santo e nas
"pesarosas” festas de Cristo e dos Mdrtires, sendo
também usado como adorno de cultos cerimoniais
fora das construcdes religiosas, durante procissoes,
particularmente em Corpus Christi.

Um papel muito mais modesto é reservado para
o azul como cor cultual na paisagem. Ele se tornou
a cor simbélica do céu, do ar e do vento, bem como
da respiracio e, assim, por conta de efeitos psicolé-
gicos, a cor simbélica do espiritual, do inefavel, do
secreto, do eterno, do irracional e metafisico. Mas
o azul manteve seu significado antigo como defesa
contra o mau olhado, nio s6 no culto religioso do

antigo Egito, como na religiio estelar babilénica.
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Na Babilénia de Nabucodonosor (605 - 562 a. C.)
os altos muros do portio de [shtar e os 300 metros
das paredes laterais da rua de procissio que a ele
levavam eram recobertos de azulejos azul escuro
vitrificados e, na plataforma mais alta da torre ctbi-
ca de 90 metros, o supremo santudrio do deus da
cidade, Bel-Marduk, com 15 metros de altura e de
cor azul, era facilmente visivel de qualquer ponto
da cidade santa. J4 que no simbolismo chinés a cor
azul corresponde ao céu e ao leste, certas partes dos
edificios religiosos sdo cobertas com azulejos ou ti-
jolos azuis vitrificados, como ¢ o caso do piso dos
trés terragos superiores do Altar Celestial, do tetha-
do triplo do templo do Bom Ano e do muro verme-
lho que circunda o Santuério Celestial em Pequim.
Em Lhasa, os telhados das casas dos chineses, tam-
bém vitrificados em azul, se destacam daqueles dos
tibetanos. No Isl3, os capuzes azuis dos monges sim-
bolizam, através de sua cor, a dedicacio da alma
aos céus, e na arquitetura religiosa islamica, especi-
almente naquela do periodo Saljuq, tons de azul
predominam, como aparece nos minaretes da gran-
de Musallah em Herat, Afeganistio, construida em
1212, ou na mesquita sunita azul cobalto , a "Mes-
quita Azul”, em Tabriz, na Pérsia.

Em toda a regido mediterrinea, na Asia ociden-
tal e na [ndia, o azul tem servido, desde tempos
remotos até hoje, como a cor que defende contra o
mau olhado, como pode-se notar, nio sé pelo uso
freqiiente de jéias com turquesas pelas pessoas — e
toda joia origina-se, em tltima anélise, no uso de
amuletos magicos — mas também pelos animais do-
mésticos, como os zebus sagrados na India, que vio
pelas ruas das cidades com colares de contas azuis.
Na Asia Menor, em 1934, eu vi até cavalos puxan-

do droshkis [tipo de carruagem] com uma a cinco
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voltas de contas em torno de seus pescocos ou de
outras partes de suas carcagas, e mesmo automaveis
com contas azuis na frente dos radiadores.

Ainda menor em emprego e significado ¢ o pa-
pel da cor cultual verde. Como cor do mundo vege-
tal, ela é simbélica da vida renascida e do cresci-
mento, da criagio e também do renascimento ce-
leste. Ela € efetiva principalmente em pafses sazo-
nalmente frios ou secos, onde ocorre a queda de
folhas, e surge o contraste com o entorno. No Egi-
to antigo, onde o contraste entre o verde fértil do
vale do rio Nilo e a estepe de cor ocre ou as areias
vermelhas das fontes do deserto salta aos olhos, as
coisas verdes eram consideradas “sagradas” em rela-
¢ao aquelas de cor vermelha que eram desprezadas.
Diferengas paisagisticas semelhantes nas 4reas qua-
se sempre de estepes, onde predomina o Isl3, po-
dem ter contribuido para o fato de que, junto com
o branco, o verde tenha se tornado a cor caracteris-
tica principal desta religiio. O verde ¢, ainda hoje,
a cor da bandeira do profeta e a cor principal de
todos os povos islaimicos. Freqiientemente os telha-
dos dos mausoléus e as torres dos templos, as Tur-
bes, s3o verdes, como o telhado cénico, de 30 me-
tros, da torre funeral da "Grande Turbe” em Konia
ou Bursa na Asia Menor. No mundo do cristianis-
mo, o verde da espinheira também deve ser lembra-
do como um adorno religioso, assim como a drvore
de Natal. Devemos também levar em conta os te-
lhados, cipulas e campanarios de igrejas e de edifi-
cios mortudrios recobertos com uma pétina verde
de cobre ou malaquita, como aqueles que tio clara-
mente caracterizam, ou caracterizavam, a cena ur-
bana de Munique, Handver ou Lubeck.

Em contraste com todas as cores cerimoniais até

aqui discutidas, o negro raramente ocorre como uma



cor cerimonial em prédios religiosos, embora seja
freqiiente seu uso em roupas religiosas nas ruas.
Como a cor da escuridio, da noite, ele se torna sim-
bélico do submundo, das escuras profundezas das
dguas e, assim, da escuridio moral e espiritual, do
que € mau e falso, do impuro € imperfeito, do peca-
do e de todas as divindades e poderes (“magia ne-
gra”) conectados a estes. Este contraste com o bran-
co e o amarelo (ou dourado) daquilo que € celeste e
brilhante tem, desde tempos antigos, encontrado
sua expressio classica na doutrina da luz e das tre-
vas de Zaratustra. Em todos os cultos religiosos,
portanto, animais negros sio sacrificados aos deu-
ses ¢ forcas do submundo, de acordo com a regra
das simpatias e afinidades magicas. Na China, o
negro € a cor simbélica da noite, do inverno e do
norte, do Yin, que, como principio do escuro e do
frio, das coisas terrenas, do feminino e passivo, se
opde numa polaridade completa ao brilhante e leve
principio do Yang, do sul (vermelho ou branco).
Protecio méagica deve ser buscada ou produzida
contra o poder maligno do Yin, através de um con-
junto de sulcos no chio, trincheiras ou colinas arti-
ficiais defensivas (por exemplo, a chamada “Colina
das Cinzas" em frente ao portio norte da Cidade
Proibida do "Filho do Céu", o imperador em Pe-
quim). J& que o negro e o escuro diminuem a visibi-
lidade e trazem a escuridio, eles normalmente se
tornam a cor simbélica do atraso e da obscuridade
e, portanto, do sofrimento, da expiagio e do pesar,
ja surgindo entre gregos, romanos e os cristios pri-
mitivos, os quais apenas posteriormente suprimiram
a cor branca original do luto no resto da Europa. A
partir de entdo o negro tornou-se a cor do luto em
toda a extensdo mundial do cristianismo onde, em

procissdes funerais, celebragdes de luto e especial-

mente em dias enlutados e em festas de mortos, ele
marca a cena dos cemitérios e da vizinhanga das
igrejas pela presenca de pessoas trajadas de negro.
De acordo com os preceitos do Isl3, e na base da
segregacio e exclusio das mulheres da visao publi-
ca, a vestimenta feminina para sair € escura, consti-
tuida, em geral, de um grande manto marrom ou
negro acompanhado de um toucado ou de um véu
feito de crina negra. Por esse motivo, a cena urbana
diaria em centros urbanos islamicos é flagrantemente
diferente. Além do azul ¢ do marrom, o negro é
outra das cores preferidas para as decoragdes enver-
nizadas usadas pelos Saljugs nas paredes externas

das mesquitas.

SONS CERIMONIAIS

Todas as religides que possuem uma forma geral
e ordenada, ou ao menos simultinea, de adoracio
(comunidades religiosas) empregam em grau maior
ou menor certos sons cerimoniais, caracteristicos ndo
apenas durante o préprio servigo religioso, mas tam-
bém no anincio periédico do comeco e do fim do
servico e das estacdes religiosas. Esses sons cerimo-
niais sio importantes para a geografia da religido
somente quando soam campo a fora € assim carac-
terizam a paisagem. Essa paisagem cerimonial au-
ditiva também deve ser considerada num plano de
estudo abrangente de geografia cultural ou regio-
nal, ainda que apenas brevemente.

Nas religides naturais sons cerimoniais defensi-
vos, incluindo o soar da voz humana (gritos) e de
objetos (chocalhos, rangidos, batidas, explosoes,
tiros, campainhas, repiques, assobios etc.) sdo usa-
dos em conjunto como um meio de espantar todas
as coisas de natureza terrena ou extraterrena consi-

deradas vivas, particularmente deménios e fantas-
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mas que ameagam com doencas ao homem ou suas
propriedades, com doencas, mau tempo ou com a
extingao da luz dos os corpos celestes. Este barulho
defensivo cerimonial é preservado até hoje, muitas
vezes inconscientemente, mesmo em religides ela-
boradas, e tem um papel em muitas praticas ceri-
moniais, como o dobrar dos sinos durante uma tem-
pestade, ou durante a transubstanciagio, ou os tiros
dados durante as procissdes (originalmente para afas-
tar deménios descjosos de perturbar os ritos sagra-
dos). Além do barulho defensivo, a masica cerimo-
nial em si € amplamente usada. Os sons de instru-
mentos de percussdo sio mais usados em atividades
predominantemente ritmicas, principalmente dan-
cas magico-religiosas, enquanto os instrumentos de
corda e sopro sio empregados especialmente em
atividades melédicas, servigos de culto simbélicos,
€ como musica de igreja propriamente dita. Em co-
nexdao com ceriménias e cultos exteriores, procis-
soes, peregrinagdes, rituais de sepultamento etc, a
misica ritual das religides de todos os povos e tem-
pos € sempre levada a paisagem. A mdsica religiosa
esta certamente muito aquém dos sons usados para
anunciar os servigos religiosos em seu efeito sobre a
paisagem, estes Gltimos pretendendo atingir o nd-
mero méximo de seguidores da seita, cobrindo, por-
tanto, a maior distancia possivel. A origem, a loca-
lizagao e a altura do som sdo, assim, criticos.

O som mais natural e mais fraco usado para anun-
ciar servigos, a voz humana daquele que chama para
as rezas a partir da plataforma do minarete (muez-
zin) — mais parecendo uma cangao, com um tom
nasal alto, do que um grito — atinge no méximo
algumas centenas de metros. De acordo com rela-
tos na imprensa, em 1937 os anunciantes das ora-

goes foram substituidos em algumas cidades mais
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baruthentas, como Cingapura, por grandes alto-fa-
lantes capazes de se superpor ao ruido das ruas por
quase dois quilémetros. O chamado 1 oracio, repe-
tido regularmente cinco vezes por dia, todos os dias,
de todos os minaretes, é caracteristico de todos os
centros urbanos ou bairros muculmanos dentro do
dominio do islamismo. H4 também o tiro de ca-
nhao que anuncia o comeco ¢ o fim do jejum todo
amanhecer e entardecer durante o més do jejum, o
Ramadan.

No mundo do lamaismo, além do tom monéto-
no da corneta de concha, ouve-se, especialmente
dos telhados dos mosteiros e templos no Tibet, os
tons dos trumpetes de bronze (atingindo vérios
metros de comprimento e reminiscentes dos nossos
cornos alpinos de madeira), os quais soam profun-
da e alegremente através dos campos circundantes,
como o ressoar de um érgdo. A religido mosaica
também utiliza o som de trumpetes de prata polida
no “Festival dos Trumpetes” ou no “Shabat do So-
pro”, especialmente no comeco do “Ano do Jubi-
leu" sagrado: e ao dia décimo do sétimo més, que é
o tempo da festa das expiagdes, fareis soar uma bu-
zina em toda a terra” (Lev. 25: 9). Mas os sons ceri-
moniais dos instrumentos de percussio também tém
um efeito na paisagem, menor, certamente, nos tons
monétonos do tambor do xama nas religides natu-
rais do que nos sons dos tambores torre (koro) do
Japdo. O ressonador de madeira usado pelos cris-
tdos primitivos também é ouvido, preservado até
hoje nos conventos cristiaos do leste como um dis-
co de madeira ou metal, o pequeno ou grande se-
manterium. Os sons de ressonadores de metal, tais
como o tantd ou o gongo no leste da Asia ou nos
mosteiros lamaistas da Asia interior, ressoam longe

e profundamente.



Os tons cerimoniais do ressonador mével de
metal, o sino, buscam o maior efeito a maior dis-
tancia. O sino € antigo, originario da Babil6nia no
século IX a. C. Ele também € usado no leste da Asia.
E famoso o sino gigante de 74 toneladas do templo
principal da seita de Chinzei-Ta, que pende de uma
torre datando do ano de 1618, em meio ao bosque
do templo de Kioto, e se impde sobre os ruidos da
cidade com seu som profundo. O efeito combinado
de sinos, tambores gigantes € gongos em torno dos
claustros budistas na Coréia é bem descrito por Lau-
tensach. O sino experimentou seu desenvolvimen-
to mais significativo ligado a vida da igreja crista.
O uso ritual mais antigo do sino nos mosteiros cris-
tdos do norte da Africa data aproximadamente do
ano 500, daf chegaram ao sul da Itilia, de onde, a
despeito dos defeitos e falta de sonoridade iniciais,
atingiram a Gélia, a Espanha e a Bretanha, no sécu-
lo V1, e a Alemanha no século seguinte. Até o sécu-
lo X1I os sinos das igrejas tinham o formato de um
favo, curto e grosso; no século XIII eles receberam
— a partir de pesquisas que demoraram séculos para
encontrar o melhor tom — o “friso gético” ou “ale-
mio” e, conseqiientemente, a forma curvilinea que
se mantém até hoje. O som de sinos de tamanho
médio, com um metro de didmetro, atinge um raio
de no minimo dois quilémetros, sob condices fa-
voraveis (isto €, torre alta, campandrio aberto, rele-
vo plano), ou até cinco ou seis quilémetros; de fato,
as batidas mais fortes podem ser ouvidas a até dez
quildmetros de distdncia, de modo que o raio de
audibilidade dos sinos médios ou grandes, como o
"Sino Alem&o no Reno” — o sino da catedral de Sio
Pedro em Col6nia — pode atingir 20 quilémetros.
De acordo com as peculiaridades dos sons dos si-

nos, as caracteristicas especiais do seu timbre e tom,

o uso da clave maior ou menor, o dobrar harméni-
co ou melédico, a forca com que soam e a distancia
a que podem ser ouvidos e, finalmente, toda a ma-
neira pela qual sdo tocados e outras caracteristicas
como a comunidade de sons na vizinhanga, pode-
se chegar a diagnosticar diferencas de paisagens ou
mesmo de paises, por exemplo, germanicos ou lati-
nos. O som regular dos sinos aos domingos e dias
festivos, e em cultos especiais e festivais de luto,
caracterizam a paisagem de toda a cristandade, € o
soar trés vezes ao dia para o servico, bem como os
tons varidveis de sinos especiais (o sino do Ave, o
sino da transubstanciacdo, o sino dos mortos) sdo
facilmente observéveis nas paisagens ¢ pafses influ-
enciados pelo credo catélico romano. Assim a re-
gido de quase toda religifio, isto é, a paisagem atra-
vés da qual seus sons soam, torna-se quase inequi-

vocamente reconhecivel, mesmo para um cego.

ORIENTACAO E POSICAO

Orientagdes sagradas e cultuais também perten-
cem i esséncia do que é cerimonial e influente na
paisagem. Elas dominam o espaco cerimonial e nio
apenas influenciam a orientagdo das rezas e movi-
mentos, mas adquirem grande significado para a
paisagem cultural, dado o alinhamento correspon-
dente dos principais eixos e a disposicio de ti-
mulos e edificios religiosos, povoados sagrados,
partes da cidade e, finalmente, de cidades inteiras.
Até hoje este assunto recebeu muito pouca atencio,
ou mesmo nenhuma, por parte da geografia regio-
nal e cultural.

Entre todas as dire¢des possiveis no espaco, a
vertical, do olhar para cima, da cabeca ou mesmo
do corpo todo, tem um papel significativo geral

como orientagdo da reza. Em sua natureza e efeito
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repousa, em dltima instincia, todo o culto das altu-
ras, em seu sentido mais amplo, bem como o culto
as estrelas e ao cume das montanhas, aos altos edi-
ficios religiosos, desde as mais simples religides na-
turais até as religides mundiais, como foi profunda-
mente estudado e apresentado por Theodor Lipps
em seu livro. O outro tipo de orientagio cardinal
sagrada se baseia no plano do horizonte, onde dois
grupos podem ser discernidos: diregdes cerimoni-
ais determinadas naturalmente ou determinadas cul-
turalmente. As naturalmente determinadas s3o es-
tabelecidas com base em pontos extraterrestres ou
terrestres, predominando, no primeiro grupo, os trés
pontos principais na trajetéria solar. Entre estes o
lugar do alvorecer, o leste, onde a estrela que é fon-
te da vida surge, era tio importante que adquiriu
um significado religioso cerimonial proeminente,
como o ponto de orientagio mais importante entre
todos os povos. Neste fato baseia-se o voltar-se ce-
rimonial para o leste nas rezas, sacrificios ou enter-
ros, comegando com as religides naturais e se es-
tendendo a orientacio dos eixos principais dos mai-
ores edificios religiosos em Grécia, em Roma, Jeru-
salém e muitas igrejas cristds. O alinhamento em
relagdo ao sul fica em segundo lugar, desempenhan-
do um papel tio importante entre as religides natu-
rais mais elaboradas da Asia oriental, especialmen-
te no universismo cultuador do céu e da terra entre
os camponeses chineses, que podemos falar aqui de
um culto "meridionalista”. A observancia da orien-
tacdo cerimonial norte-sul dos principais eixos dos
edificios religiosos e de centros urbanos inteiros (por
exemplo, em Pequim) d4-thes uma marca particular
em virtude das fachadas viradas para o sul. Menos
importante é o alinhamento cerimonial em direcio

ao sol poente, ou “ocidentalismo”. Quando se ima-
p /
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gina que a terra dos mortos jaz a oeste, os defuntos
sdo enterrados voltados para o oeste. Assim, as ne-
crépoles no Egito antigo localizam-se a oeste das
cidades, e os cemitérios e piramides funerarias en-
contram-se na margem oeste do Nilo. Em contraste
com as orientagdes dadas por pontos de referéncia
extraterrestres, aqueles determinados por referénci-
as terrestres tém um significado mais regional ou
local. O que determina sua orientacio sio, antes de
mais nada, lugares naturais sagrados, os quais, ja
que podem, em tltima anélise, ser atingidos, fixam
as diregdes também para viagens e rotas de peregri-
nagao (cf. a montanha sagrada dos deuses, Kailas,
cruzando os lagos sagrados do Himalaia).

Ao lado das direcdes sagradas naturalmente de-
terminadas, com maior santidade natural, as orien-
tagdes cerimoniais culturalmente determinadas, com
religiosidade historicamente determinada, desem-
penham, de longe, o maior papel de todos. A eles
pertencem, nas 4reas de todas as religioes, tanto os
lugares sagrados isolados como as tumbas dos san-
tos, as stupas, as construcdes religiosas e cemitéri-
os, que fixam um entorno regional maior ou menor,
como ponto de orientagdo e peregrinacio, desde os
menores com significado local ou distrital passan-
do pelos grandes pontos nacionais (como a Karba-
la para os xiitas), até os grandes santudrios supre-
mos das religides mundiais: Pequim, Benares, Lha-
sa, Jerusalém, Roma e Meca. Ao contrério de todas
as orientagoes cerimoniais voltadas para pontos ex-
traterrestres, que correm paralelamente (orientagio
ao sul, leste e oeste), sendo fisicamente inatingi-
veis, todas as orientagdes cerimoniais ligadas a um
ponto na terra, um lugar santo natural ou histérico,
correm centripetamente em direcdo a seu polo de

orientacio. Assemelham-se, de certa forma, as li-



nhas de um campo magnético. Assim podemos efi-
cazmente comparar todos os lugares sagrados que
fixam orientacdes com um “polo” cerimonial, e toda
a drea de distribuicio pertencente e afetada por ele
pode ser vista como um “campo de forga” cerimoni-
al, onde as orientagdes sagradas, como “linhas de
for¢a” cerimoniais, buscam seu polo. A extensio em
drea de tal “campo de for¢a” depende, entdo, da
poténcia, isto é, da importancia (tipo e grau de sa-
cralidade) de seu polo. Enquanto santudrios peque-
nos ou de tamanho médio podem influenciar ape-
nas um distrito circundante correspondendo a sua
importincia, os grandes santuarios mundiais, como
centros e "pélos" religiosos, criam gigantescos “cam-
pos de forca” e suas “linhas” fluem através de toda a
drea de ocorréncia, e mesmo além como, por exem-
plo, acontece com Meca nos dominios do Isla.
Todos os lugares sagrados, compreendidos como
um objetivo procurado, podem também ser percor-
ridos, circundados e observados por todos os lados,
de modo que & direcio da circulagio cultual com
ou contra a direcdo de rotagio aparente dos céus
estrelados (e do sol) soma-se como uma orientagio
a mais, dependendo se os preceitos sagrados orde-
narem que o santudrio se coloque  direita ou 2 es-
querda daquele que o circunda, e se uma harmonia
direcional ou ao menos uma correspondéncia de
culto e movimento césmico (o caminho das estre-
las e o caminho dos vivos) deva ou nio ser busca-
do. A circulagio se dé em circulos, em espirais, ou,
associada a escalada, em linhas helicoidais. O des-
locamento de um polo histérico e religioso (por
exemplo, de Jerusalém para Meca, para os mugul-
manos), ou sua obliteracdo (o que raramente ocorre
dada a forca de permanéncia de um lugar sagrado

estabelecido), ou finalmente, e mais comumente, o

surgimento de um novo lugar de peregrinacio atra-
vés do relato de milagres (por exemplo, Lourdes)
causa uma modificagdo mais ou menos forte no
“campo de forca” cerimonial e, consegiientemente,

nas orientacdes sagradas.

NUMEROS, TEMPO, MOVIMENTOS

Prevalece entre todos os povos a idéia de que os
nimeros, além de seu valor como um sistema de
ordenacio, tém um significado simbélico mais pro-
fundo, exercendo uma grande influéncia na vida
cultural como niimeros simbélicos. Especialmente
relevantes para a geografia da religifio sio os niime-
ros sagrados ou ndmeros cultuais, os quais, servin-
do como base para a subdivisio do espaco cerimo-
nial (prédios e centros religiosos) e especialmente
do tempo cerimonial, e também de atividades (reza
e movimentos de danca sagrados, viagens religio-
sas etc.) condicionam fortemente a vida cerimonial
em geral, tendo um efeito, direto ou indireto, sobre
a paisagem. Sem avancar demasiado no campo in-
trigante do significado dos nimeros sagrados para
a geografia da religido, sem falar nada da histéria
do simbolismo e das religides, notemos aqui que
certos nimeros impares de um digito, especialmen-
te trés, cinco e sete, tém desempenhado um papel
relevante tanto nas religides naturais quanto nas
religides mais elaboradas, desde os tempos remo-
tos. Isso ¢ valido nio somente para o universismo
chinés, onde esses ntimeros sio vinculados aos po-
deres celestiais, sendo considerados perfeitos, bons
e masculinos (e dos quais o niimero de partes dos
edificios religiosos e de seus conjuntos € totalmente
pré-determinado, como no exemplo do Altar Ce-
lestial, em Pequim, com trés terracos circulares de

propor¢des sagradas, 7:5:3, portais rituais divididos
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em 3 partes, os tetos dos templos repartidos em trés,
e assim por diante), mas também para as religides
mundiais. Lembremo-nos apenas do significado dos
nlimeros trés ¢ sete (a semana de sete dias!) nas reli-
gides mosaica, islamica e cristd, ou do nimero qua-
tro e seus mdltiplos, especialmente o oito, no bu-
dismo.

Os movimentos corporais sagrados, ou movi-
mentos cultuais, pertencem ao quadro de conside-
ragoes da geografia da religido, como movimentos
do corpo humano no tempo e no espaco, desde que
sejam realizados ao ar livre. Os movimentos ceri-
moniais, em conjunto com os sons cerimoniais, sio
os veiculos mais importantes da atividade cultual.
Eles sao fortemente condicionados pela orientacio,
pelos ndmeros e pelo tempo sagrados, quer se trate
de movimentos corporais sagrados de pequenas di-
mensdes (por exemplo, a reza), daqueles que em-
pregam dreas um pouco maiores (dangas cerimoni-
ais), ou os espagos mais amplos (como em peregri-
nagdes ou viagens religiosas). Nesse caso também
somente algumas pequenas sugestdes permitem vis-
lumbrar a amplitude do problema. Em toda a 4rea
de distribuicdo do budismo, especialmente naquela
do budismo setentrional ou lamafsmo, considerado
areligidao mais centrada na reza (Om mani padme bum),
o seguidor individual com seus instrumentos de reza
(isto €, rosdrio ou moinhos de oragio manual) e as
maquinas de rezar acionadas pelo vento ou pela d4gua
(tambores de oracdo) sio um fenémeno cotidiano
tanto nos centros monasticos quanto na paisagem
aberta. No mundo do Isld todo mugulmano deve,
em conformidade com as escrituras, realizar seu ri-
tual de reza — o qual ndo é ficil - cinco vezes ao
dia, dentro ou fora de casa, onde quer que se en-

contre, depois de ter-se purificado cerimonialmen-
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te com dgua “viva” (isto €, corrente) ou, se necessé-
rio, areia limpa. Estendendo um tapete de oracio
levado especialmente para este propésito, o mugul-
mano se volta para Meca, e deve tocar o solo com
sua testa ao rezar. Grandes massas de fiéis vestidos
de branco, fazendo suas oracdes em conjunto, com
a precisdo de soldados bem treinados, nas ruas ou
lugares abertos em frente a mesquitas e outros luga-
res sagrados, perfazem um espetaculo impressionan-
te. Mas os movimentos de oracio também sio tra-
zidos & paisagem pelos cristios catélicos, através
da genuflexio, ou da retirada do chapéu diante de
cruzes no campo, de capelas, estagdes da via sacrae
assim por diante, juntamente com o uso de instru-
mentos de reza (livros de oracdo, rosérios) e de re-
zas ditas ou cantadas, especialmente em lugares de
peregrinacdo € em seus arredores, por individuos,
grupos ou massas de pessoas (procissdes, procissdes
dancantes, peregrinagdes, funerais). Ainda mais
impressionantes sio os movimentos ligados a dan-
¢as cerimoniais, em geral muito mais vivos € acom-
panhados por msica ritual. Eles contribuem, ape-
sar de usualmente apenas em pequeno grau, para
animar as dreas proximas as atividades e festivais
religiosos: incluem desde as dangas méagicas de en-
cantamento dos xamis em regides de religides na-
turais as reverentes e simbélicas dangas cerimoniais
e religiosas ligadas as religides mundiais. Cerimd-
nias em lugares sagrados e em centros de peregrina-
Gao sao engrandecidas por figurinos de danca ritual
€, por vezes, mascaras de danca. As préticas religio-
sas de todos os povos fizeram surgir dangas cerimo-
niais; sem duvida, a fantasia artistica multicolorida
da [ndia levou ao surgimento, no culto de Brahma,
a uma manifestacdo do deus mais importante, Shi-

va, na forma do deus-dancarino, Nataraja (“senhor



da danca césmica”), que continuamente destréi e
recria 0 mundo. Assim é ele representado na arte
ritual indiana.

O movimento cerimonial considerado enquan-
to um movimento progressivo, ou seja, o trafego
cultual, seja ele realizado em pequenos espagos ou
em viagens de peregrinacio por longas distancias,
requer uma discussio detalhada em separado, que
pode ser melhor realizada depois de uma discussio
dos objetivos do trifego (lugares natural e histori-
camente sagrados).

O mesmo vale para tempos sagrados ou tempos
cerimoniais, dedicados aos momentos da vida que
sio signifi.cativos para o homem (nascimento, pu-
berdade, casamento, morte), para o ciclo anual (por
exemplo, os solsticios), para a agricultura (por exem-
plo, plantagdo, crescimento, colheita) ou para a ce-
lebracdo de personalidades ou eventos histéricos e
religiosos. Eles surgem a partir da necessidade hu-
mana de intervengdo mégica nos processos naturais
(defesa ou incentivo) ou de veneragio simbélica da
divindade, através da interrupgio do trabalho ativo
e do estabelecimento de feriados religiosos ou se-
culares, com o propésito de recolhimento, edifica-
¢do € descanso momentineo. Todos eles produzem
um crescimento ou intensificagio temporéarios da
vida religiosa cerimonial, e possuem um efeito per-
ceptivel em ntcleos religiosos, no trafego e na eco-
nomia. Conforme a duragio do perfodo cerimoni-
al, podemos diferenciar: momentos sagrados do dia
(como os cinco momentos de reza dos mugulmanos
e seu chamado i reza, e as trés rezas diarias dos
catdlicos, anunciadas pelo dobrar dos sinos); dias
sagrados incluindo, sem duavida, o dia de descanso
semanal (o shabat judeu, o domingo dos cristios, a

sexta-feira mugulmana etc.) e os dias festivos, as

vezes, em datas mdéveis, de muitas religides (por
exemplo, o Natal, a Pdscoa e o festival de Pente-
costes cristios); semanas sagradas (a Semana Santa
cristd, o Ano Novo chinés); meses sagrados (outu-
bro, o "Més dos Deuses”, do xintoismo da provin-
cia de Idzumo, ou 0 més de jejum dos mugulmanos,
o Ramadan); e anos sagrados (por exemplo, o "Ano
do Cavalo”, a cada doze anos para hindus e tibeta-
nos, o "Ano do Jubileu’, comemorado a cada cin-
giienta anos entre judeus, o Anno Santo dos catéli-
cos, de vinte em vinte anos). N3o somente o con-
tetido, mas também o nome dos periodos sagrados
tém a ver com seu carater santo; os nomes dos dias
da semana se referem a corpos celestes ou a divin-
dades (o sol, a lua, Marte, Zeus, Donar, Freya etc.
O comec¢o da contagem do calendério € freqiiente-
mente fixado por eventos na histéria das religioes,
como ocorre entre judeus, cristios e mugulmanos.
O ano de trabalho profano contrasta com o ano
cultual da igreja.

Os periodos sagrados, dependendo da forma e
duracdo do cerimonial, tém efeitos incomumente
numerosos, tanto em nicleos de povoamentos (por
exemplo, através de uma completa alteracdo da es-
trutura normal do nicleo de povoamento, no ape-
nas no préprio lugar sagrado, como também em
outros nicleos de povoamento da drea) como no
trafego cerimonial, através de um aumento signifi-
cativo nas viagens religiosas locais e de longa-dis-
tancia. Mesmo a vida econdmica é afetada, mais ou
menos fortemente, pelos periodos religiosos. A eco-
nomia cerimonial, que trabalha diretamente para as
necessidades do culto (por exemplo, industrias re-
lacionadas com o Natal ou com peregrinagées), ¢
incentivada; indiretamente, o resto da economia

pode ser tanto incentivado como prejudicado, de-
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pendendo do tipo de significado eclesidstico do
periodo sagrado e do rigor em sua observagéb (por
exemplo, reducdo ou proibicio de trabalhar), sua
duragdo, nimero e distribuicio durante o ano. Se,
por exemplo, na 4rea das religides naturais mais ela-
boradas da Asia oriental nio encontramos o dia se-
manal de descanso, havendo apenas o festival do
Ano Novo chinés, que se estende por doze dias, em
contraste com os 52 domingos somados aos, em
média, 15 outros feriados do ano cristio, totalizan-
do aproximadamente 65 dias de descanso, hi uma
notével relevancia desta diferenca na vida econé-
mica. O mesmo vale para o mundo do Isl3, onde
encontramos ainda uma grande perturbagio do sis-
tema produtivo durante o més de jejum do Rama-
dan. No mundo da cristandade catélica, os noventa
dias anuais prescritos de abstinéncia de carne (52
sextas-feiras € aproximadamente quarenta dias de
quaresma antes da Péscoa) influem em certos ramos
da economia, através de um aumento da demanda
pelos alimentos permitidos, como peixe e crustice-
os. Aqui podemos apenas fazer uma rapida alusio 2
origem eclesidstica das feiras e mercados, apontan-

do que as feiras e os mercados surgiram nos séculos

X1l e XIII

PAISAGEM E CERIMONIAL

J& vimos através de muitos exemplos que o tema
do cerimonial religioso pode ser conectado de mui-
tas maneiras diferentes aos fenémenos da existén-
cia. A conex3o mais importante, no problema aqui
estudado, é a ligagio entre religido e paisagem.
Desde o comego, o sagrado tem estado implicito
na paisagem natural, tanto em tracos individuais da
paisagem (montanhas, 4gua, bosques) como na pai-

sagem como um todo. A veneragio de feicdes da
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paisagem ou de lugares sagrados particulares na
natureza se baseia na peculiaridade e distintividade
individual, que as isola claramente dos arredores em
seu todo e em suas manifestagdes simbdlicas, de
acordo com forma, cor, tamanho, poténcia etc. Tais
propriedades podem ser reforcadas pela posicio na
paisagem, principalmenﬁe através da individualiza-
ao; de forma que cada uma destas presencas, auto-
contida, completa, repousando como uma ilha em
si mesma, visivel, se possivel, com um tnico olhar,
¢ favorecida pelo sagrado no sentido mais amplo e
mais restrito: o pico da montanha ou a arrebatado-
ra colina solitdria em redondezas contrastantes, um
lago numa floresta desabitada, numa estepe ou numa
paisagem de montanha, uma ilha desgarrada, cer-
cada de um amplo oceano, um grupo de drvores na

estepe ou na montanha, uma clareira na floresta e

~ assim por diante. Peculiaridade, distancia, isolamen-

to e, especialmente, inacessibilidade, favorecem a
santidade dos lugares naturais. O espaco disponivel
me impede de explorar tanto os aspectos mais pro-
fundos da sacralidade natural, quanto o estimulante
assunto das idéias religiosas envolvidas. Apenas lem-
brarei o que foi dito sobre a natureza da santidade e
da santificagdo, e sobre os "campos de forca” e os
"pélos” cerimoniais. Muitos tipos e transigdes exis-
tem entre as paisagens e partes de paisagens demo-
niacas e festivas, santas e transfiguradas.

Um papel importante também é reservado aos
corpos celestes além da terra e as constelagdes, como
partes visiveis dos céus claros, de dia e de noite,
que sdo venerados como sagrados. Eles nio apenas
promoveram indiretamente a adoragio de luzes,
fogos, cores, orientagbes, ndmeros e movimentos
sagrados, a subdivisio dos periodos cerimoniais —

muitas vezes inspirando tais gestos — mas também



evocaram um culto as estrelas grandemente difun-
dido (como € o caso da religido das estrelas da Ba-
bilénia e do universismo chinés), em cujo servigo
erigiram-se prédios de culto especiais (observatéri-
os-templos, templos do sol e da lua, altares celestes
etc.) Nao podendo nos alongar sobre esse assunto,
ou sobre a venera¢io dos pequenos lugares naturais
sagrados na paisagem terrestre — colinas, pedras,
cavernas e similares sagrados —, nos restringiremos
a breve descricio do culto &s montanhas sagradas,
as aguas, plantas € animais, e de alguns de seus efei-
tos sobre a geografia da religido.

A veneracdo das montanhas sagradas (o culto
das montanhas) é a principal dentre todas as for-
mas de veneragio dos lugares altos. Em todas as
religides, &s montanhas € reservado um papel mais
significativo do que a todos os outros santuérios
naturais juntos, e seu culto tem tal efeito na paisa-
gem que € surpreendente que ainda nio tenha rece-
bido um especial e abrangente tratamento geogra-
fico, como aquele, com base em uma visio etnold-
gica; realizado no trabalho de Ferdinand von Adri-
an. A origem da veneracdo is montanhas reside na
natureza das montanhas em geral, em suas numero-
sas individualidades em particular e, sem davida,
em seu significado para a vida corporal e espiritual
dos homens, como observou Ferdinand von Ri-
chthofen. Formatos significativos de montanhas,
particularmente os perfis dos picos, evocativos de
figuras geométricas ou outras com significado sim-
bélico cultual, tém muito a ver com o grau de santi-
dade atribuido: topos redondos ou em forma de sino
(por exemplo, o Monte Tabor na Palestina), pira-
mides (kailas), pontas agudas (por exemplo, Adam's
Peak) ou cones (por exemplo, Monte Fuji). Qutras

feicdes significativas sio semelhangas com corpos

animados ou com suas partes (por exemplo, cabe-
cas humanas, asas de péassaros) ou pertinéncia a ou-
tras feigf)es do culto, tais como os ndmeros sagra-
dos (por exemplo, trés ou cinco na China - Wu Tai
Shan é a "montanha dos cinco dedos”); tais caracte-
risticas podem ser exacerbadas por uma coloragio
distintiva, pelo actimulo de neve, ou pelo oculta-
mento freqiiente por nuvens (sendo o branco a cor
mais sagrada), combinados a uma grande altura re-
lativa acima da paisagem visivel, sendo isso mais
importante que a altura absoluta em relagio ao mar;
elas podem ainda ser realgadas pelo fogo, como
ocorre com os vulcdes. Desde os tempos imemori-
ais, as montanhas, cercadas de mistério, tém sido
consideradas o trono dos deuses, especialmente dos
deuses de poderes brilhantes e celestiais, a quem os
homens observavam de baixo, e que olhavam para
os homens, abengoando-os. Os babilénios conce-
biam a terra como uma “montanha de muitas ter-
ras”, projetando-se contra o céu, sobre cujo pico o
maior deus do céu, Enlil, sentava-se entronizado.
O motivo da montanha-mundo foi a base para a
torre do templo escalonado na antiga Babildnia, bem
como para os tetos em degraus € para as pirimides
do Sudeste Asiitico, onde a montanha sagrada de
Meru, como uma “montanha mundo”, forma a base
de toda a arquitetura religiosa elaborada. Na reli-
gido israelita as montanhas sagradas (Sinai, Nebo,
Hermon, Libano, Sion, Oliveiras, Carmel, Tabor)
também tém uma posicio de destaque; sua venera-
¢do ecoa em muitas passagens da Biblia, recebendo
sua melhor expressio no comeco do salmo 121: “Eu
elevarei meus olhos a essas colinas, de onde vem
minha ajuda”.

A venerac3o is montanhas é expressa seja evi-

tando a elevacio sagrada, seja freqiientando-a, con-
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forme o grau e a forma de sua santidade. A proibi-
¢ao de atingir a porcio superior sagrada (isto €,
perigosa), especialmente o topo, onde a paz e a
pureza da divindade nio podem ser perturbadas sem
punigio, transforma-se numa proibigio cultual reli-
giosa, representando uma inviolabilidade ¢ uma
impossibilidade de aproximagio, imposta quer pela
natureza do pico (isto €, pinaculos nevados dificeis
de escalar), quer por livre escolha. A proibicio tam-
bém se aplica a v6os de avido sobre os picos; um
relato de um véo planejado sobre o Monte Everest,
o sagrado Chomolungma (Vale dos Deuses), por
dois avides ingleses provocou grande comogio na
fndia e no Tibet in 1934. Em tais casos, expedigdes
de montanhistas europeus nio conseguem recrutar
guias nativos, ou conseguem-nos com grande difi-
culdade e sob certas restrigdes, sendo proibido cons-
truir abrigos ou estruturas religiosas. Por outro lado,
a santificacio do sagrado leva a que se freqiiente as
montanhas e a um trafego regular de peregrinos a
elas, em torno delas e, especialmente, subindo-as,
em particular ao topo. A volta cerimonial em torno
da montanha (peregrinagio circular) em seu sopé
ou em suas encostas mais baixas (por exemplo, nas
Kailas), ou a escalada cerimonial das montanhas —
a peregrinagdo ao pico — torna-se um dever do cul-
to e, em certas congregagdes, uma obrigacio religi-
osa. Um exemplo pode ser encontrado na peregri-
nagdo ao topo da montanha mais sagrada do Ja-
péo, Fuji San (3.778 metros), realizada anualmen-
te por muitos milhares de peregrinos em vestes
brancas, constituindo-se na atividade cerimonial
principal da irmandade de Fuji-Ko. Um plano para
construgdo de um trem funicular até o topo foi
duramente rejeitado em todo o Japio em 1936, con-

siderado como uma profanacio da montanha sa-
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grada. A irmandade de Ontake conta com trés mi-
lhées de membros, setenta mil dos quais realizam
uma peregrinacdo anual ao pico do Ontake (3.063
metros), no periodo que vai da metade de julho a
metade de setembro.

Os cultos da montanha atingem sua efic4cia
méxima na paisagem quando levam & construgio
de estruturas religiosas, seja na prépria montanha,
na forma de santudrios de montanha em seus pés,
encostas ou picos, ou em sua vizinhanga imediata.
Os santuérios podem ser portais (torif), capelas, cru-
zes nos picos, timulos, templos ou mosteiros, em
geral acompanhados de casas adjacentes e edificios
de trabalho. Os santudrios de montanha das quatro
elevagdes sagradas dos budistas e das cinco monta-
nhas sagradas dos antigos chineses, cobertas com
templos e mosteiros e visitadas durante o ano intei-
ro por bandos de peregrinos de todas as partes do
pais, oferecem um exemplo excelente, como tam-
bém o fazem as Montanhas Diamante na Coréia
centro-nordeste €, especialmente, 0$ NUMErosos
mosteiros tibetanos aos pés, nas encostas, e sobre
os picos de montanhas tais como as Kailas, Cho-
molungma (Everest), ou Minya Gongkar.

A venerac3o ou culto de dguas sagradas é menos
importante que o culto das montanhas, mas tam-
bém tem um papel notével em todas as religides,
tendo um forte vinculo direto e indireto com a geo-
grafia da religifio. Nio hé escritos geograficos so-
bre o tema, € as ciéncias culturais oferecem apenas
exiguos sumdrios. A origem da veneracio das dguas
tem muitas raizes, todas podendo ser tragadas ao
significado critico da dgua para toda vida, como
elemento da natureza benéfico e destrutivo, e, em
especial, como elemento da vida espiritual. H3 algo

de insondével e misterioso nela, de forma que to-



dos os povos lhe atribuem um forte significado
maégico e simbdlico (cf. Goethe, em “Der Fischer" e
"Gesang der Geister iiber den Wassern"). Assim, a agua
tem um importante significado na vida religiosa sim-
plesmente como uma substincia: no culto a dgua
como um material mégico-religioso ("a d4gua magi-
ca") e como uma forma de transmitir sacralidade;
como agua batismal e 4gua milagrosa religiosa (por
exemplo, 4gua do Ganges ou do rio Jord3o, de Meca
ou Lourdes) e como um meio de purificagio em la-
vagens rituais; na paisagem em fontes sagradas (cf.
o culto das nascentes), bem como em corpos d'dgua
sagrados {(com seu culto).Nio hi aqui mais lugar
para aprofundar a questio do fascinante significa-
do simbélico das 4guas correntes e paradas (por
exemplo, o culto de rios e lagos). Aguas paradas
sio geralmente consideradas um simbolo de paz e
de feminilidade, enquanto 4guas correntes s3o sim-
bolo de movimento e masculinidade. Em contraste
com a veneragdo das alturas e dos picos na paisa-
gem, os quais representam a masculinidade e o prin-
cipio apolineo da luz, a veneragio das 4dguas pode
ser caracterizada como o culto do que ¢ fundo e
amplo, personificando num simbolo o tmido € o
feminino, o principio ctoniano da terra e da noite.

Como ocorre no culto dos lugares elevados, o
culto das dguas, dependendo do grau e da forma da
sacralidade, leva a proibicao do acesso ou a freqiién-
cia as dguas sagradas. A proibicio, em muitas reli-
gides naturais, gera um veto cultural a todo tipo de
alteracdo das dguas naturais, através de atividades
como aumentar os bancos, desviar ou redirecionar
os cérregos, pescar ou navegar (por exemplo, em
quase todos os lagos da Asia interior). Cria-se, as-
sim, uma “protecdo” cerimonial-religiosa para as

dguas. Por exemplo, nas travessias de inverno do

congelado Kosso Gol, o maior lago da Mongélia,
os nativos Tuvan costumam levar uma vasilha para
suas necessidades biolégicas a fim de nio profanar
o lago sagrado. As mulheres, freqiientemente con-
sideradas nas religides naturais como “impuras”,
devem permanecer afastadas das margens das dguas
sagradas. De fato, o lago Toba, no noroeste da Su-
matra, era considerado tio sagrado que aos estran-
geiros era proibido vé-lo. Por outro lado, a freqiién-
cia aos lugares sagrados pede o contato mais fntimo
possivel, criando as muitas "4guas milagrosas” sa-
gradas e curativas, os banhos rituais em rios sagra-
dos (por exemplo, o Ganges e o Jordio), em lagos e
em piscinas artificiais (como nos banhos nos tem-
plos no Egito antigo e na [ndia) e o banho ritual em
dgua "viva", ou seja, em dgua corrente e nas fontes a
ela ligadas, como no Isld ou no xintofsmo. A sacra-
lidade do Ganges atrai incontdveis peregrinos a
Benares, que 14 fazem suas ablugdes cerimoniais, nos
ghats ao longo das margens, fazendo a peregrina-
¢do no fim da vida ou sendo trazidos j& como cada-
veres a serem cremados e a ter suas cinzas espalha-
das na corrente sagrada (cf. também os sepultamen-
tos na 4dgua no Tibet oriental). Também € essa a
base de toda a construgio nas margens das dguas
santas (por exemplo, edificios de culto, templos,
mosteiros, timulos, dos quais h4 abundantes exem-
plos na maioria das religides) réplicas em miniatura
dos lagos sagrados em piscinas artificiais sagradas,
tdmulos-lago no antigo Egito e na India (no Taj
Mabhal), tanques em templos ou capelas (no Egito,
na cristandade e no mundo islamico) e, finalmente,
os tanques em mosteiros (em paises budistas e cris-
tdos, no tltimo caso servindo também a um propé-
sito cerimonial religioso: peixes para os dias de abs-

tinéncia). A dgua e os corpos d'dgua podem ndo
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apenas abencoar, mas, na maioria das religides, po-
dem também ser abencoados. Podemos citar a ben-
¢io das aguas entre os mongdis, ou a dos catélicos
gregos no dia 6 de janeiro (Epifanias), que inclui
até a "Ben¢io do Mar” no porto de Pireus, sendo a
inspiracdo, talvez, do "Casamento do Doge com o
Mar", na Veneza medieval. Nao hé4 espago aqui para
tratar, ainda que sucintamente, destes assuntos, ou

do significado das ilhas sagradas.

PLANTAS E ANIMAIS SAGRADOS

Uma breve discussio do significado religioso-
geogréfico das plantas sagradas (o culto as plantas)
ndo pode ser omitida. Em todas as religides as plan-
tas entram na vida cerimonial com fins mégicos,
para a adoragdo simbélica, ou para a decoracio fes-
tiva. Tanto plantas isoladas, inteiras ou em partes
(por exemplo, raizes, caules, galhos, folhas, flores),
como grupos de plantas podem ser venerados como
sagrados e protegidos. Entre estas encontram-se
plantas que exibem cores cerimoniais simbolicamen-
te importantes {vermelho, amarelo, branco etc.),
formatos simbélicos — por exemplo, a forma de um
raio de muitas Compositae como um simbolo do sol —
ou cheiros agradaveis, e algumas combinam vdrias
dessas propriedades simbédlicas. Isso é especialmen-
te verdadeiro para a flor do 16tus. O létus langa seu
pendio da lama escura 3 superficie resplandecente
da dgua, abrindo em uma tnica noite seu botio gran-
de e imaculado, com estames dourados, um simbo-
lo do sol nascente e da pureza. Por essa razio ele ja
era sagrado no antigo Egito, sendo usado na arqui-
tetura, em capitéis em forma de 16tus, bem como
nos frisos babildnios-assirios e na {ndia, onde tor-
nou-se trono e atributo de indmeras divindades

(Brahma, Vishnu e Ganesha, entre outros). Também
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Buda, o Puro, nascido no mundo impuro, ¢ tio fre-
glientemente representado sentado na flor de 16tus
em contemplagio religiosa, com vérios gestos (mu-
dras), que o Buda no Létus tornou-se, indubitavelmen-
te, a imagem cultual e o simbolo mais importante,
difundindo-se na imensa area de influéncia budista,
onde a prece mais freqiientemente repetida na face
da terra, Om mani padme bum, é recitada. Da mesma
forma, a pendltima encarnagio de Buda, o jovem
elefante branco sagrado, é freqiientemente repre-
sentado em pé sobre a flor do 16tus, o mesmo ocor-
rendo com os inimeros discipulos, com os bodhi-
sattvas e com as estituas Kwannon no budismo ja-
pong¢s.

Ainda mais importante do que as flores sagradas
s3o as arvores sagradas e o culto das drvores. Nas
religides naturais do norte da Asia, a faia, por causa
de sua casca branca, é especialmente venerada, sen-
do usada em rituais de exorcismo xaméanico. O mes-
mo ocorre com a conifera sagrada, hinoki (Chamae-
cyparis obtusa S. & Z.), cuja madeira branca é empre-
gada nos mais importantes santudrios do xintofs-
mo: os templos de Ise e muitos outros, acompanha-
dos dos respectivos portais (torii). Numa das flores-
tas imperiais das montanhas Kiso, onde fica tam-
bém a citada montanha de peregrinacio Ontake,
numa drea de florestas mistas, com aproximadamente
85 quildmetros quadrados, h4 longo tempo guarda-
da e destinada estritamente ao santuério de Ise, se-
lecionam-se os troncos de Chamaecyparis mais apro-
priados para a reconstrugio do templo, repetida a
cada vinte anos. Com muita ceriménia, eles sio se-
lecionados de acordo com medidas precisas estabe-
lecidas ritualmente (nimeros sagrados!) e propor-
¢oes de crescimento perfeitas (apropriadas a perfei-

tamente pura deusa do sol, Amaterasu), sendo envi-



ados a Ise. O arbusto sakaki (Cleyera japonica) tam-
bém ¢ sagrado para o xintoismo, e seus galhos me-
nores sao usados em muitas ceriménias. Belos e ve-
lThos espécimes de sugi, uma drvore de folha acicu-
lada, e de Cryptomeria, cujo tronco atinge.cinco a
seis metros de circunferéncia e até 45 metros de al-
tura, cercam os templos e ornam as avenidas que a
eles levam, como ¢é o caso da Alameda das Crypio-
merias, com 35 quilémetros de extensdo, entre Ka-
numa e a paisagem templdria de Nikko, 120 quil6-
metros ao norte de Téquio. Outra ilustragio € ofe-
recida pelas drvores de canfora gigantes nos bos-
ques dos templos de Nagasaki. A figueira ou ficus
indiano (Ficus indica e F bengalensis) é sagrado para os
brahmanes hindus, os budistas reverenciam a man-
gueira (Mangifera indica) com seus paniculos de flo-
res brancas e, particularmente, o ficus sagrado (F
religiosa) — o bodhi — ou drvore-bo (bo-gaba), sob a
qual Buddhi atingiu sambodhi, o estidgio mais alto de
iluminacdo. A dltima das drvores citadas cresce sel-
vagem nas florestas do Himalaia, mas plantas fo-
ram levadas pelo culto budista a muitos centros, do
extremo sul no Ceilio ao extremo norte, no Japio.
Os cingaleses do Ceilio cultivam a chamada planta
do templo (Plumeria acutifolia Pori) e o pau-ferro
(Mesua ferrea L.), gragas a suas flores brancas agrada-
velmente perfumadas, as quais encontram-se entre
as oferendas prediletas nos templos. A capacidade
da religido de influir na composicio e na natureza
de uma comunidade vegetal é demonstrada pela
ocorréncia no Sido da 4rvore da teca (Tectona gran-
dis), decorativamente coroada de flores brancas;
apesar de crescer normalmente apenas na floresta
mongonica mista, ela faz parte de formagdes nos
bosques sagrados ligados a antigos ou presentes

centros templares budistas, o que certamente se da

através da plantagio artificial. O abeto sempre-vivo
era dedicado, na Grécia, a Posséidon, sendo sagra-
do também para os povos germinicos. Como uma
arvore ligada 2 festa do solsticio e ao Natal, vincu-
lada com o culto da luz que € vitoriosa sobre as
forcas maléficas da escuridio e do solsticio de in-
verno, ela sobrevive, em uma forma alterada, como
a nossa arvore de Natal: sete milhdes deste tipo de
arvore costumavam brilhar sé na Alemanha, tornan-
do verdes as ruas e pragas da cidades durante sema-
nas. Depois do que foi dito, podemos distinguir
entre arvores individuais mais independentes, que
eram sagradas e veneradas em si, como a maioria
das 4rvores isoladas mais impressionantes, por exem-
plo, os carvalhos de Donar na Alemanha, e 4rvores
"acompanhantes” menos auténomas, ligadas espe-
cialmente a construcdes religiosas (templos e mos-
teiros) ou tdmulos, admitindo ainda muitos estégi-
os intermediérios.

Mais do que a arvore sagrada isolada, os grupos
de trés ou mais drvores e, mais ainda, florestas natu-
rais sagradas (especialmente florestas virgens) ou
bosques sagrados, naturais ou artificiais, tém leva-
do o homem a veneragdo. O ambiente crepuscular
¢ os movimentos indistintos que prevalecem na flo-
resta tornam-na apropriada para alojar deménios,
deuses e espiritos, a ponto de preencher a imagina-
cao do homem primitivo com respeito e pavor;
mesmo o seguidor das religides mais elaboradas
experimenta um “tremor devoto”. Por esse motivo,
certos grupos de arvores independentes ou bosques
sagrados, ou mesmo florestas inteiras nas areas das
religides naturais (por exemplo, xamanismo) e de
religides pagis, como aquelas das antigas Grécia e
Alemanha, tendem a desfrutar da protecio e da ve-

neragio do culto. Estou convencido de foi destes
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antigos santuarios florestais que surgiram, provavel-
mente, todos os bosques sagrados subsididrios que
acompanham timulos, templos e mosteiros, cujo
significado dltimo é o cercamento dentro de um
circulo magico de protecio contra deménios e ou-
tros poderes daninhos. Assim todos os bosques co-
adjuvantes eram, originalmente, bosques méagicos
protetores, adquirindo, subseqiientemente, outras
fungées como a de isolar os ruidos do mundo exter-
no. Entre estes podemos enumerar, como exemplo,
as "cidades-bosque” na China que, seguindo a dou-
trina geomantica do Vento e da Agua (Fung Shui),
erguem-se entre ou ao redor de povoados em cerca-
nias praticamente sem drvores. O segundo tipo nesta
categoria € o difundido bosque de cemitério. A idéia
bésica e seu efeito na paisagem sio os mesmos dos
bosques de cemitérios da antigiiidade (antigo Egi-
to), passando pelos bosques funerais xamanisticos
nas porgoes desmatadas da Sibéria ou da Indonésia
e pelos indmeros bosques de cemitério, das matas
sobre montes funerarios e dos bosques nos tdmulos
dos imperadores na China — as tnicas ilhas flores-
tadas a animar as ligubres extensdes de paisagens
econdmicas — até os cemitérios e campos-santos flo-
restados do sl (cf. os bosques de ciprestes em Eyup,
perto de Istambul, ou em Uskudar, e o bosque no
mausoléu do Taj Mahal) e da cristandade (por exem-
plo, as florestas-cemitério em Ohlsdorf, perto de
Hamburgo, ou em Munique). Como um terceiro tipo
encontramos o amplamente difundido bosque do
templo. Na drea mediterrinea, ele ji cercava mui-
tos centros cultuais na Grécia, em Roma e no Egito
da antigiiidade — por exemplo, em Tebas, no Egito
— e ainda cerca com verde a maioria dos templos
das religides naturais elaboradas do leste e sul da

Asia. A essa categoria também pertencem o bosque
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da capela e da igreja no mundo do cristianismo, a
mata das cristas mordinicas nos promontérios alpi-
nos da Alta Bavéria. Como uma quarta classe asso-
ciada a essas temos o bosque do mosteiro, que con-
fere nao apenas protegdo maégica contra deménios,
como também o isolamento dos ruidos do mundo
exterior (claustrum) e a paz necessaria para a medita-
Gao, transformando-se num "bosque de meditagio”.
Desde os dias de Gautama Buddha, que experimen-
tou a méxima iluminagio durante a meditacio inte-
rior sob uma drvore bodhi sagrada, e desde os tem-
pos das primeiras comunidades e claustros flores-
tais budistas, o bosque do mosteiro tornou-se uma
marca da paisagem amplamente visivel, sinalizan-
do a religifo mais claramente monéstica do globo
na area gigantesca do Budismo. Em contraste com
estes bosques, as florestas dos mosteiros cristios,
como aquelas da Bavéria (por exemplo, Ettal, Bene-
dikbeuren, Tegernsee ou a grande floresta do claus-
tro de Niederaltaich) podem ser consideradas flo-
restas econdmicas, as quais nio estdo diretamente
ligadas as questdes religiosas. Foi provavelmente a
partir dos bosques sagrados anexos que, com o cor-
rer do tempo, desenvolveram-se os jardins e par-
ques que produzem os jardins paisagisticos de hoje.
Nao podemos aqui nos alongar em questdes tais
como os efeitos posteriores do culto as plantas para
a protegao e o reflorestamento das matas, dos quais
Hermann Lautensach traz um exemplo caracteristi-
co da Coréia; a possibilidade de um levantamento
boténico e fitogeogrifico da composicao das co-
munidades vegetais das florestas protegidas pela
religido e, assim, da possivel extensio e reconstru-
¢ao de uma cobertura florestal original em suas pro-
ximidades ou mesmo em &reas mais remotas e, indi-

retamente, da respectiva vida animal; o significado



da representagio de plantas na arquitetura religiosa
e nas artes graficas tendo em vista a antiga distri-
buicio das plantas e para uma histéria cultural das
plantas de exploragdo econémica (figuras de bana-
nas, por exemplo, em alto relevo em Borobudur, ou
tamareiras na arte religiosa da antiga Suméria e Egi-
to ca. 3.000 a. C.).

O mesmo vale para o significado e efeito, na
geografia da religido, da veneracio de animais sa-
grados (o culto dos animais) sobre a qual pode-se
escrever um livro inteiro. Da superabundincia de
material e questdes sobre o assunto deve-se indicar
aqui somente que a veneragdo ao urso (o culto do
urso) na Asia setentrional, culminando na “Festa do
Urso", e ao tigre no leste e no sul da Asia (culto do
tigre), pode freqiientemente levar & adoracio, invo-
cagio (Tigre, ajuda-me...1), e & protecdo do animal.
A grande quantidade de tigres que rouba gado no
noroeste da Sumatra, resultante desta atitude, sig-
nificava a constante perda de animais de carga ne-
cessarios 3 lavra da terra, de modo que os Batak,
por exemplo, abandonaram o cultivo com arado e
o sawab ("arroz inundado”) em favor do uso da en-
xada e do ladang (queimada e "arroz de sequeiro”),
uma mudanca que resultou numa extensiva destrui-
¢do de florestas. A veneracio dos animais tem pro-
fundos efeitos na economia. Vacas, ovelhas, porcos
e cavalos devem ter sido domesticados inicialmente
por conta da veneracio aos animais selvagens. A
maioria das proibi¢cdes de matar e comer certos ani-
mais, como a vaca na india (onde ha um culto 3
vaca), ou o porco entre judeus e mugulmanos, sio
determinados pelo cerimonial, j& que a rejeigdo nio
ocorre por causa de uma impureza fisica do porco,
mas por conta de sua sacralidade e sua associagio

com as divindades da vegetagio nos cultos pré-

mosaicos e nos cultos dos povos geograficamente
contiguos ao povo de Israel, que tinham uma prefe-
réncia pelo porco como animal de sacrificio. Impuro
significa, portanto, “anteriormente sagrado”. Sob a
influéncia do judafsmo, o Isld também rejeita o por-
co (cf. Cordo, 11, 168), fazendo-o de forma ainda
mais rigorosa, j4 que para um muculmano apenas
tocar num porco Com O COTrpo ou as roupas exige
uma purificacdo ritual; e o treinamento e costumes
mantidos por séculos criaram em muitos dos fiéis
uma antipatia natural real, e mesmo um sentimento
de repugnincia.

Na proibicio da carne e da gordura do porco
por judeus e mugulmanos, a sujeira fisica dos oni-
voros, a insalubridade e ripida decomposicio da
gordura encorajada pelo clima subtropical, ou as
doencas sufnas como a triquinose tiveram papel se-
cundério. Isso é demonstrado pela maneira com
que o porco ¢é valorizado por seguidores de ou-
tras religides que eram e sio distribuidas nos sub-
trépicos € mesmo nos trépicos € que possuem
regras ainda mais estritas de pureza ritual (por
exemplo, as religides de pureza do antigo Orien-
te Préximo ou o xintofsmo japonés). O fato da per-
da completa do porco como importante animal
doméstico entre aproximadamente 260 milhées de
pessoas ocorrer, em Ultima anélise, por razdes de
culto e ndo de satide, é comprovado pela circuns-
tancia de que estes mesmos pastores ndmades ado-
ravam ovelhas, e as ovelhas eram criadas especial-
mente para este propésito, tendo sido adotadas
como fonte de gordura animal.

O antigo culto ao touro, que possuia um papel
de destaque no Egito (Apis), na Babilénia (cf. as
imagens cerimoniais nos azulejos do Portio de

Ishtar), no antigo Israel (cf. o Bezerro de Ouro),
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Grécia (e.g. Dionisio), Roma (na suovetaurilia e no
taurobolium), e na antiga [ndia, ainda sobrevive na
[ndia contemporanea. Aqui o touro € sagrado para
o selvagem e temerério deus Shiva. Nio ha templo
dedicado a Shiva onde Nandi, o touro sagrado, nio
aparega, esculpido em pedra e em tamanho maior
que o natural, dentro ou diante do templo. Os tou-
ros sagrados de Shiva, com colares de contas de
vidro da protetora cor turquesa, perambulam hoje
sem serem importunados pelas ruas de Benares. Se
um ou mais destes touros e vacas sagrados capri-
chosamente se deita no meio de uma rua movimen-
tada, todo o trifego deve contornar essas “barreiras
cerimoniais” ou ser dirigido a outras ruas. Em 1935
as autoridades inglesas requereram o estabelecimen-
to de “ruas livres de vacas’, despertando oposicio
por parte da populagio. Além de erigir templos para
os animais selvagens sagrados, ou suas divindades,
como muitos templos para tigres na Asia oriental,
certos animais sao mantidos, vivos, em templos
(como os templos das serpentes e dos macacos na
fndia), ou em santuarios em bosques ou jardins de
templos, a exemplo dos cervos de Sika (Pseudoaxis
sika Temn. Schl.) no Japdo. Os zoolégicos e par-
ques de animais contempordneos provavelmente
surgiram como um desenvolvimento desse culto re-
ligioso.

Mais importante é o papel dos animais na arte
religiosa, como as longas filas duplas de animais de
pedra em tamanho maior que o natural que ladeiam
os acessos sagrados a tdmulos (como os tdmulos de
imperadores chineses) ou templos (cf. a alameda de
carneiros em frente ao templo de Amon em Kar-
nak, ca. 1250 a.C.), agindo como protecio magica,
marcos ¢ sinais de honra. A arte cultual de todas as

religides, desde a classica adoracio aos animais nos
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antigos Egito e fndia até as representagoes de ani-
mais nas catedrais géticas (géargulas), oferece ind-
meros exemplos. Entre as aves, na maioria dos cul-
tos religiosos, os passaros aquaticos brancos desem-
penham o papel de emissérios dos deuses e de por-
tadores das almas e de pressigios. Entretanto, o galo
adquiriu destacado significado cerimonial. Gracas
a seu canto matinal, ele € considerado pela maioria
dos povos da Eurasia como capaz de banir espiritos
noturnos malignos e deménios da escuridio, sendo
o animal simbélico do sol nascente, do leste e da
masculinidade. Por esse motivo, os galos nio po-
dem faltar em qualquer culto Bonbo e, no leste do
Tibet, devido & proibicio budista ao uso de carne
(uma conseqiiéncia da crenga na reencarnacio) e
do banimento das coisas vivas, os galos sio criados
apenas por seu canto. O culto chinés 3 natureza e
aos ancestrais também os incorporou. De fato, to-
dos os caixdes na China trazem um galo branco
vivo para vigiar o morto e espantar os deménios.
Assim, ele desempenha o mesmo papel do galo de
metal dourado que mira a paisagem do topo de

muitos campandrios de igrejas cristas.

PAISAGENS PROTECIDAS

As porgdes sagradas das paisagens, até aqui con-
sideradas em separado por razées metodolégicas,
freqiientemente e, na realidade, na maioria das ve-
zes, ocorrem de forma agrupada, ou seja, um cam-
po sagrado pode estar ligado a dguas sagradas, ao
fogo ou a plantas de todas as formas possiveis (como
uma ilba sagrada e peixes sagrados em relacio a um
lago sagrado, ou um bosque sagrado ou fogo sagrado com
“montanhas sagradas” e assim por diante). Nesse
caso, a sacralidade ndo se restringe a pequenos lu-

gares separados na natureza, mas pode se estender



(através do importante principio religioso da santi-
ficagao por contdgio) a porcdes vizinhas da paisa-
gem, e as vezes, ainda além. Tais paisagens naturais
sagradas se tornam dreas de protegio natural deter-
minadas religiosamente, o que representa ilhas re-
gulares de natureza intocada em meio a paisagens
econdmicas mais ou menos transformadas pelo ho-
mem. Elas sdo encontradas especialmente nos do-
minios das religides naturais, das quais introduzirei
aqui o exemplo tipico de Todja, na confluéncia do
Bei-kem, na bacia superior do Yenisei:

Em Todja duas dreas sido sagradas, com limites
marcados por drvores e pedras ornadas com fitas de
variadas cores (oferendas as almas que habitam esta
regido). Estas dreas protegidas, onde cacar e cortar
lenha sio estritamente proibidos, asseguram que os
cervos nio sejam extintos. Da mesma forma, € proi-
bido desobedecer e, assim, cometer uma profana-
¢do. Dessa maneira, os habitantes de Tuva evitam
essas areas. De forma geral, todos os picos que se
destacam dentro da mata sio também sagrados, e a
divindade que habita as montanhas especialmente
sagradas vigia a reserva de caga € pune quem quer
que se aventure nela. Simplesmente dar informa-
coes sobre as montanhas sagradas € considerado um
pecado .

Os exemplos poderiam se multiplicar, ocorren-
do em outras areas de pratica das religides naturais
no interior, no leste e no sul da Asia. Por exemplo,
o académico americano H. M. Smith explorou uma
cadeia de montanhas no Sido que era evitada pelos
nativos, que a viam como casa de espiritos da natu-
reza; nessa reserva natural peculiar ele encontrou
uma fauna rica, com muitos passaros raros e mesmo
desconhecidos. A Arabia pré-islamica também ti-

nha lugares sagrados e 4reas naturais (haram, bima),

onde uma permanente trégua divina imperava, e
nenhum animal podia ser cagado ou madeira corta-
da. Quem entrasse numa 4rea haram devia se sub-
meter a certas regras dispondo sobre vestimenta,
cuidados corporais e relagdes sexuais. A adoragio
da natureza na Alemanha também considerava pai-
sagens sagradas, as quais eram devidos respeito e
distancia, e onde nenhum animal podia ser morto;
dizia-se dos lugares sagrados na Islandia que "nin-
guém os podia olhar sem ter-se lavado.” O mesmo
valia para o paganismo grego, no qual abundavam
lugares e porgdes da paisagem tidos como sagra-
dos, especialmente nas vizinhangas dos lugares sa-
grados: Xenofonte descreveu um deste o distrito
sagrado de Olimpia.

As paisagens naturais sagradas se complemen-
tam da maneira mais variada possivel com as paisa-
gens culturais sagradas (cemitéfios, templos e mos-
teiros) transformadas pelo homem. Existem paisa-
gens culturais onde o elemento religioso aparece
em um Unico ponto, na forma de um santudrio iso-
lado, como uma tumba, um templo, capela ou igre-
ja, ou um santudrio elevado como a capela de Wiir-
mlinger no topo da uma montanha perto de Ttbin-
gen, ou um edificio religioso em forma de torre como
um alto pagode budista, ou um campandrio de igre-
ja cristd, destacando-se como se fosse um ponto de
exclamacdo. As variadas possibilidades de arranjo
de vérias tumbas ou construgdes religiosas em gru-
pos uniformes e cerimoniais do mesmo tipo, ou de
diferentes tipos em distritos cultuais mais amplos,
pode preencher substancialmente grandes partes de
uma paisagem, até um quarto ou metade ou mesmo
trés quartos da 4rea superficial; eles podem mesmo
recobri-la completamente, numa extrema paisagem

tumular, como aquelas que surgem das religides de
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culto aos ancestrais e de culto aos mortos na Asia
oriental — onde deve-se freqiientemente usar a ex-
pressdo “geografia do assentamento dos mortos” —
ou pode-se tornar uma paisagem templar, também
comum no leste e sul da Asia e, finalmente, uma
paisagem mondstica, na enorme éarea de abran-
géncia da religido budista monastica. Ao quadro
dessas “paisagens cerimoniais” pertencem as es-
tatuas, os portais, pilares, muros, obos, chortas, tem-
plos, altares, tambores de oracio, cruzes e muitas
outras coisas que aparecem fora das paisagens
cultuais e dos lugares sagrados. Incluem-se ainda
as avenidas sagradas, as ruas tumulares ou tem-
plares, as rotas das procissdes ou as estacdes da
via sacra, com arvores, piscinas, animais sagra-
dos, e a algazarra multicolorida de vestes ceri-
moniais, atividades rituais e sons cultuais. O ca-
rater e a quantidade de expressio cerimonial de
um povo, uma paisagem, ou de um pafs ou reino
inteiro depende ndo somente do tipo e grau de ce-
rimonialismo religioso e suas conseqiiéncias, mas
também das caracteristicas da paisagem. A capaci-
dade de um culto religioso impor sua marca é uma
medida de seu significado religioso-geografico.

Portanto, a espiritualidade e a intensidade originais

de uma religifio nem sempre fornecem um indice de

seu progresso posterior como um culto, ou de sua
aceitagdo definitiva e da forca de seu impacto na
paisagem. Assim, por exemplo, o budismo, uma re-
ligido da maior intensidade e auto-abnegacio, que
originalmente era praticamente isenta de qualquer
cerimonial, tornou-se gradualmente mais cerimoni-
alizada e, finalmente, através de uma extrema alie-
nagdo, atingiu o maior impacto, quantitativa e qua-
litativamente dentre todas as religides, em seu terri-

tério. Mas a enorme 4rea da paisagem cultural sa-
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grada e das forgas de culto & paisagem nos forcam a
concluir que a descoberta e a apresentacio das rela-
¢oes entre religiio e povoamento, economia e tra-
fego constituem uma tarefa fascinante em si. Eu sim-
plesmente tentei discutir algumas questdes bésicas
e importantes na geografia da religido e indicar al-

guns de seus problemas.
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