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Os simbolos marianos, presentes em todo o continente, ndo foram
assimilados em varias épocas e por diversos estratos culturais; também foram
reconfigurados e ressignificados. Isto sobressai na trajetoria de setores
indigenas e mesticos. Uma perspectiva crente admira Maria, mae de Jesus e
icone latinoamericano. Também reconhece com gratiddo a povos que mesmo
pisoteados tem resistido e sido criativos, e contribuem hoje a "boa noticia” do
ser cristdo polifacético.

1) Transcendéncia feminina e masculina.

Em os fundamentos do acontecer humano ha uma conjugacdo de o
feminino e o masculino. Percebemos estruturas inclusivas e complementarias.
Também nas representacdes da divindade se inclui e correlaciona tudo. Estes
fundamentos marcam a identidade amerindia. Em outras palavras, se percebe e
se faz parte duma transcendéncia; isto sustenta e revitaliza o universo; e como
vardo e mulher somos interativos e corresponsaveis da vida.

A deidade (com caracteristicas femininas e masculinas) é situada nas
origens do cosmos e a humanidade, do alimento e de fatores sociais?. Segundo
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0 Popol Vuh, livro sagrado da populacdo maya, tudo provém de Tzakol (=
Engendradora) e Bitol (= Engendrador), Alom (= Madre) e Qaholom (= Pai),
Ixmucané (=Ancid) e Ixpiyacoc (= Ancido). As divindades fizeram surgir do
maiz (milho) quatro vardes e quatro mulheres. Por outro lado, os antigos
nahuas (toltecas e aztecas) concebiam cinco “sdis” ou etapas da criacdo, e
tinham casais fundantes: Ometecuhtli (= Senhor da dualidade) e Omecihuatl (=
Senhora da dualidade) que engendraram quatro filhos: Tonaoatecuhtl (= Senhor
de nossa carne) e Tonacacihutl (= Senhora de nossa carne), Quetzalcoatl (=
Serpente emplumada), o qual junto com outros deuses fazem sair do corpo de
Tlaltecuhtli (= Senhora da terra) todo o existente. Outros relatos explicam como
Coatlicue (mae dos deuses), Cihuacoatl (terrivel mulher serpente), Tonantzin
(deusa mée, em cujo santuario brotou o culto a virgem de Guadalupe) estdo
associadas aos herois Huitzilopochtli e Quetzalcoatl (geradores do universo).

Conforme tradi¢do andina, em 1613 Pachacuti e amqui descreve uma
imponente figura no Coricancha do Cusco; € um diagrama cosmolégico com
linhas de parentesco e complementariedade, em que a deidade Wiracocha
congrega o masculino e o feminino. Os cronistas espanhois recolheram muitos
mitos sobre o0 Sol, sobre Pachacamac, sobre os quatro herdis Wiracocha como
geradores do ser humano. (Wiracochas formaram um casal, segundo o Inca
Garcilaso da Vega; foram quatro vardes e quatro mulheres, segundo Pedro
Sarmiento). Além do mais, comunidades quéchuas veneravam Saramama,
divindade do maiz (milho), e a Raiguana que deu origem a papa e a planta de
coca. Enquanto o universo mapuche, tem divindades complementares, que
abarcam as fases da vida: Chao (= Pai) e Nuke (= Mée), e também Fucha (=
Ancido) e Kushe (= Ancd) e Weche Wentru (= o Jovem) e Ulcha Domo (= a
Jovem).

Quer dizer, a convivéncia humana é levada a cabo em relacdo a uma
matriz sagrada. E algo muito distinto da ilusdo moderna que cada individuo
constrdi seu destino. E um nos indesligavel duma fonte divina representada em
forma masculina e feminina. Afinal de contas, a energia da populacdo do
continente provem de fontes transcendentes, e ndo de um sujeito autoconstruido
nem de um humanismo patriarcal. Quéchuas e aymaras nos atuais paises
andinos invocam correlativamente a Protetores masculinos (Apu, Huamani,
Achachila) e a acolhedora Pachamama (mé&e-terra da familia e da comunidade
e do universo). Na Argentina e Chile, a populacdo mapuche recebe vida de Chao




e Nuke. Cada cultura autéctone concebe o sagrado com as metéaforas de pai-
mae, vardo-mulher, com um sentido de complementariedade e praxe criadora.

Em ambientes catolicos, uma formula de fé muito comum € “creio em
Deus e na Virgem". O culto se desenvolve com imagens de ambos 0s géneros
(nos altares em casa e no trabalho, e em procissées com Santos e Santas). a ética
é solidaria e transformadora da realidade. Os sectores evangélicos captam o
sagrado, sobretudo, através da Palavra e do Espirito, que nutrem e interatuam
com o vardo e a mulher crentes; sua moral gera vinculos comunitarios; aspira-
se progredir material e socialmente; por outra parte, 0 animismo e a cura
autoctone parecem contribuir para crencas evangeélicas no Espirito.

Em geral, os povos de nosso continente, ao assumirem e recriarem a
tradicdo cristd ja sdo de modo catdlicos ou de modo pentecostal, representam a
Deus por cima do parametro patriarcal e providencialista® (2). Cabe assinalar
que os sincretismos contribuem para uma captacdo melhor do Deus vivo e
verdadeiro. As culturas indo-americanas tém frutiferos 10 mil e mais anos; e
temos unos 500 anos de sincretismo indigena-mestico-cristdo. Por outro lado,
em tais culturas h& problematicas de situar Deus mais no espago cosmico e
menos no caminhar historico, e também porque atribuem a divindade tanto a
maldade como a bondade, tanto o castigo como a bencéo ao pobre.

Em cada regido do continente se constata que a mulher conduz as
religides populares: “curandeiras” e “rezadoras” em todas as zonas indigenas e
mesticas; “machis” do povo mapuche; “mée de santo”, “babalorixa”. Em regides
afro-americanas; “catequistas” e “animadoras em comunidades de base
catolicas, e diversos papeis nas associacdes evangélicas. E significativo ndo que
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acento mariano catolico em lvone Gebara y Maria C. Bingemer, Maria, Méae de Deus e méae
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posturas ecuménicas em Ivone Gebara, “Ecofeminismo: um Deus diferente?”” em Teologia
ecofeminista (Sao Paulo: Olho d”Agua, 1997, 115-130, Ivoni Richter “Maria sempre bendita”
em |. Richter (org.), Imaginarios da divindade,(S&o Leopoldo: Oikos, 2008, 101-124) que
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nuances de alegria, dor, opressdo, violencia, prazer, inteligencias multiplas...” (pg. 122).



sejam lideres e como exercem sua responsabilidade, também é importante como
elas manifestam o sagrado na vida cotidiana do povo pobre. Conseguem mostrar
possibilidades e sinais de salvacdo em facetas concretas da existéncia humana.
A condigdo feminina entdo anuncia algo sagrado em si mesma, e também
mostra a densidade sagrada que existe nas necessidades humanas.

Outra questdo basica € o modo de relacionar-se com a Divindade. Em
vastas zonas indigenas e mesticas andinas, Pachamama é mée no espacgo e
tempo concreto®. Grupos e multiddes afro-brasileiras se conjugam com seus
seres sagrados®; ressaltam as tradi¢des e orubas de Oxum (vaidosa divindade da
agua e do amor); a santeria cubana que incorporou a morena virgem da
Caridade, e no Brasil Oxum se conjugou com a virgem do Carmen,

De outro, a populacdo moderna autogera e fortalece cultos a figuras
santas, que incluem certos elementos cristdos. A Defunta Correa na Argentina,
encontrada amamentando seu filho, € como uma Dolorosa da pampa. A mestica
Sarita Colonia preside inumeros lares e centros de trabalho no Peru. Na
Venezuela, Maria Lionza combina tragos indigenas, negros, espiritas, catélicos.
A escrava baiana Anastacia, com sua boca amordacada e com muitos milagres
por sua intercessao, € reivindicada por espiritistas e umbandistas; e mulheres
violentadas (prostitutas) como Maria Padilha, no Rio de Janeiro, e Maria Bueno,
em Curitiba, e Jandira, em Campinas, sdo também figuras veneradas.
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Estermann, “La imagen de Dios” em Cruz y Coca, hacia una descolonizacion de la religion
y la teologia (La Paz: Armonia, 2013, 115-131); leituras teoldgicas em D. lrarrazaval
“Mutaciones en la identidad andina: ritos e concepciones de la divinidad”, Allpanchis, 31
(1988), 11-84, Domingo Lanque, “Pachamama” em Vida y Teologia Andina (Cuzco: CBC,
2004, 83-85), Sofia Chipana Quispe “La perspectiva liberadora de la Teologia
India/Indigena”, Pastoral Popular 340 (2015), 10-16.
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Em geral, existem incontéveis tracos interculturais e inter-religiosos em
cerimonias dirigidas a Maria. Isto se constata em cada rincdo do continente,
com suas historias de identidade e de transcendéncia. Por exemplo, em Falcon,
Venezuela, celebram a Virgem das Mercedes correlacionada com deusas da
fecundidade® . Muitissimos povoados fazem oracdes e festejos em honra de
Maria e assim expressam seus costumes e anseios. Enfim, é plural a
representacdo do sagrado, e sdo reivindicadas caracteristicas proprias em cada
lugar e grupo humano. Na relacdo com a transcendéncia, o ser amerindio (afro-
americano, e mesti¢o), foi reconfigurando a Maria.

2) Facetas autdctones, interculturais, inter-religiosas.

Nosso continente carrega nas costas o dominio de elites brancas, e
costuma negar ou encobrir diferencas culturais e espirituais. Neste contexto, sao
contestatarias as atitudes do povo com Maria. Ela é invocada com nomes como
‘nossa Mae’, “chinita’, "‘morenita” (muito diferentes dos pomposos nomes
oficiais: “Santissima Mae", "Patrona’, "Rainha’, etc.). Também ela é associada
a lugares marginais (e ndo a metrépoles), e tem atributos de espacos
desvalorizados pelos poderes sociorreligiosos. Trata-se pois duma simbologia
plural, sincrética, com a criatividade dos povos. Além disso, estas
representacdes tém elementos em comum; de modo que se consolidam lagos
entre estratos sociais, racas, géneros, grupos de idade, regides, nacdes (e
também com Europa e a América do Norte).

Por outro lado temos representa¢cdes marianas que comportam privilégios
econdmicos e culturais; por exemplo, imagens com roupa de luxo e joias, sinais
militares, tracos piedosos neoconservadores, privilégios de ordens religiosas.
Outro fator problematico € que representacdes femininas sdo exaltadas com
ingredientes patriarcais. Configura-se um "marianismo", que implica
ideologizar a superioridade espiritual da mulher e por vez postergar e subordinar
as mulheres concretas; 0 que permite falar do marianismo como uma outra cara
do machismo’.

6 Angélica Pola k-Eltz, 'El catolicismo popular en Venezuela', SIC, abril 1973, 157; e a
diversidade de formas marianas em A. Pola k-Eltz, La religiosidad popular en Venezuela
(Caracas: San Pablo, 1994, 39-44).

" Ver Sonia Montecino, Madres e Huachos, Alegorias del mesticaje chileno (Santiago:
Catalonia, 2007, 65-89); Ana Pescatello (comp.), Hembra e macho en Latinoamérica
(México: Diana, 1977); Milagros Palma (comp.) Simbdlica de la feminidad (Quito: Abya e
ala, 1990, 73-81).



De minha parte, desejo destacar atitudes e ritualidades marianas que
expressam modos como a populacao marginada vem caminhando para uma vida
qualitativamente melhor.  Os povos originarios foram convertidos ao
cristianismo mediante métodos coercitivos. Sem duvida, eles habilmente
modificaram e ressignificaram os elementos cristdos. Em numerosos casos a
virgem que chegou com a colonizacdo foi transformada em um simbolo a favor
da populagéo autdctone®. Cito brevemente casos muito significativos. Em 1531,
Guadalupe, ela apareceu ao nahuatl Juan Diego e se iniciou o culto
guadalupano. O missionario e etnélogo B. de Sahagln advertiu: a devocdo é
suspeita porque em todas as partes ha muitas igrejas de nossa Senhora, e nao
vao a elas, e (pelo contrario, é verdade,) vém de longinquas terras a esta
Tonantzin como antigamente™. Em Chiquinquira (Colombia), em 1586 Maria
se manifestou primeiramente a mulheres indigenas, mediante uma pintura. Em
1652, a virgem de Coromoto (Venezuela) aparece num espaco autdctone e lhes
fala em seu idioma. Outros dos importantissimos cultos sdo iniciados por
artistas nativos; a virgem de Copacabana (Bolivia) é talhada pelo aimara
Francisco Tito e upanqui, que reclama que os espanhdis “lo reyan di merarlo,
e me o dexeron que los natorais (quer dizer, indigenas) no se puedem hazer
imagenes do Vergen...”, sem duvida, em 1583 comega seu culto. Caacupé no
Paraguai é entalhada em 1603 por um guarani. No norte argentino, a virgem do
Valle de Catamarca “estava entre as pedras e era morenita como os indios e por
1SS0 também a queriam”. Desde os comegos do século XVII, a virgem do Cobre
(Cuba) “dedicaram os indios coplas em sua lingua, e em seus bailes e festejos...
cantavam ¢ bailavam ao som de vozes”. Quer dizer, com a Virgem-Mae 0s
vencidos desenvolveram dignidade, forca, arte, alegria, fé.

A préatica mariana congrega a autoctones e mesticos. Maria e a populagéo
andina-mestica foi pachamamaizada, e a Pachamama e suas comunidades
autdctones foram marianizadas. A simbologia indigena de Maria enriquece as
expressGes mesticas, que sdo majoritarias no continente.

8 Este processo é mencionado em VV.AA., Nuestra Sefiora de America, vol. I, Bogota:
CELAM, 1988 (Coromoto nas pags. 434-6; Chiquinquira, pags. 228-230, Caacupe. pg. 293).
Cito a B. de Sahagun (Historia general de las cosas de Nueva Espafia, Mexico: Porrua, 1956)
Em Enrique Florescano, Memoria Mexicana (Mexico: J. Mortiz, 1987, 184). Texto de
Copacabana em Ramos Gavilan, Historia de nuestra Sefiora de Copacabana (La Paz, 1976,
125). Testimonio de Catamarca em Miranda, Historia popular da virgem del Valle (Buenos
Aires: Guadalupe, 1988, 63). Sobre a virgem do Cobre, Rubén Vargas U., Historia del culto
de Maria in Iberoamerica e de sus imagenes e santuarios mds celebrados (Buenos Aires:
Huarpes, 1947, 34).



No quadro das cerimonias aos Santos e & Maria abunda a criatividade
mestica®. Por exemplo, campesinos chilenos oferecem sua producéo a’comaire”
(comadre Maria):

.... Senora dofia Maria

hermosisimo donaire,

consiga con fio José

gue yo sea su comaire.

Zapallos le traigo,

papas araucanas,

harina tostada,

pa’ a pobre Ana...

Morenos equatorianos, com bombo e maraca, cantam a sua “Carmela”:

...Carmelita Bendita/dame tu sombrero/

Para yo subirme/por la sindero/

Maria, Maria era/ Maria, Maria era, José...

Estes dois casos, como tantos outros, explicitam uma complementariedade de
géneros (de Maria e de Jose) e mostram um mesticado relato cristiano.

O culto a mée consolida identidades humanas, e ele se contrapbe a
esquemas racistas e patriarcais. as comunidades que invocam a Maria, € a
denominam mestica e morena, também estejam consolidando suas identidades.
Em Lajas (Colombia), a virgem pintada é uma roca tem o titulo de "La Mestica".
Em regibes andinas sdo chamadas de "Mamacha" e "Mamita". Varios centros
de peregrinacdo no norte chileno tiveram inicios indigenas e depois se
desenvolveram forma mestica (por exemplo, recordemos a lenda da fiusta Huila
c, ‘aTirana’"; e por outro lado, a "China” de Copiapou encontrada num cerro por
Mariano Caro Inca Em 1780). Em Argentina, a imagem de barro de Lujan (com
escassos 38 cms.) simbolicamente fala de Maria optando pelo pampa e pela
mesticagem. Como paradigma continental temos a Guadalupe, que no principio
foi a mulher india que ressuscitou o antigo povo mexicano... e finalmente se
converteu em uma mestica... Em mae de todos os mexicanos”®. Ela é
comumente invocada como a "Morenita” (no México e nos Estados Unidos).

% Cito fragmentos de um “vilancico”, Em M. Arteche e R. Canovas, Poesia religiosa chilena
(Santiago: PUC, 1989); e um “arrullo” equatoriano, em L Hidalgo, Décimas Esmeraldefias
(Quito: Banco. Central, 1982, 45).

19 Virgilio Elizondo, La Morenita (Missouri: Ligouri, 1981, 91). Ver o contetido nahuatl em
C. Siller, Para comprender el mensaje de Maria de Guadalupe (Buenos Aires: Guadalupe.
1989). Por outro lado, Javier Garcia G., El rostro indio de Jesus (Mexico: Diana, 2002)



Pois bem, trata-se duma realidade polivalente e ambigua, que merece uma
interpretacdo critica; em algumas circunstancias temos uma mesticagem que
afianca a fé, a identidade solidaria, o tecido social latinoamericano, e hasta
formas préprias de intercambio moderno. Um caso ilustrativo!!: em Paruro
(Peru), um humilde campesino: “se encontra com a virgem do Carmen, que lhe
perguntou: - que levas, “fiflucha”? e o rapazinho lhe respondeu: pessegozinhos,
senhora. Da-me um; e o mocinho Ihe presenteou, e quando chegou ao mercado
abriu seu alforje e os péssegos todos grandes eram, e toda a gente comprava e
ndo se acabava, e no seu interior o rapazinho dizia: isto € milagre, a senhora me
deu sorte. Depois de vender tudo, ele enquanto regressava, novamente
encontrou-se com a senhora. E, no momento de presentear pdezinhos, a senhora
se converteu na virgem do Carmem que segurava o seu menininho”. Assim, €
em outras formas, a mesticagem situa a salvacdo do pobre e a preeminéncia da
mulher. Como anota Sonia Montecino, a cultura mestica se centra na mée da
terra e na mée do céu.

Em outras circunstancias a mesticagem agride e exclui o indigena.
Milagros Palma, retomando a Octavio Paz, fala de uma mesticagem que nega a
mae india violada e que “prefere ver-se 0rfao e por isso busca a mae perfeita na
virgem Maria...” cujo culto “se constroi ao redor da “mulher-virgem-mée, Unica
em seu género, sem encarnagdo possivel no feminino”*2. Por conseguinte, 0
marianismo mestico tem sua luminosidade e sua obscuridade.

A estas realidades nos podemos nos acercar desde diversos angulos. Uma
leitura antropologica examina a representacdo feminina e masculina de Deus,
seja nas tradi¢bes indigenas e afro-americanas seja nos atuais cristianismos
populares. Também cabem leituras politicas, espirituais, estéticas, teoldgicas.
Desentranham-se fatores na existéncia humana, e em sua matriz sagrada.
Ressalta-se, além do mais, o protagonismo socio-religioso da mulher e de
culturas marginais. Elas afirmam pluralmente o sagrado, e a preeminente adeséo
a virgem Mae.

descarta a reflexdo indigena desde 1990 até o presente (veja-se VV.AA., Rostros indios de
Dios, Quito: Abya Yala, 1991, E a admiravel serie de Congresos Continentales, examinados
por Nicanor Sarmiento, Caminos de la Teologia India, Cochabamba: Verbo Divino, 2000).
Garcia faz peculiares “regras do bem fazer teologico”; além disso, coloca a Guadalupe como
a “melhor sintese” (pg. 301).

11 Relatado por Ernesto Molle P. em Sur 143 (1990) 8.

12 Milagros Palma, obra citada, 15 e 18.



Além do mais, toma-se distancia de prejuizos monoculturais, que
desqualificam as religides populares por serem sincréticas. Tampouco cabe uma
atitude etnocéntrica. Frequentemente tem-se julgado a vivéncia da fé com
elementos indigenas, mesticos, negros, urbanos modernos, como se houvesse
infiltracOes que ha que “purificar” ou “elevar” a um plano cultural superior.
Desde o ponto de vista da fé, a Deus ndo se podem por barreiras para comunicar-
se e salvar a humanidade.

Em conclusdo, num olhar teologico sobre a experiéncia mariana
percebem-se formas de catolicidade e inculturacdo da fé. Também ha resisténcia
e criatividade cultural de povos marginados; e interacdo entre mulher e vardo
no terreno do sagrado.

A transcendéncia € sentida e entendida com caracteristicas femininas e
masculinas. Isto questiona qualquer representacdo de Deus que seja
unilateralmente masculina y androcéntrica. Afinal de contas, as crencas
marianas nos povos indigenas e mesticos sdo recursos a favor de uma
humanidade nova. Na religido popular constata-se fendmenos ambivalentes e
instrumentos de dominacdo. Sem ddvida, uma boa parte de acbes e misticas
entorno de Maria, a mae de Jesus, renovam a humanidade e sdo teologicamente
admiravelis.



