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RESUMO 

 

 

Esta tese objetiva apresentar as romarias ao Santuário do Bom Jesus da Lapa, em Bom Jesus 
da Lapa, BA, como experiências do encontro com o Bom Jesus, no contexto lítico deste lugar 
de romagem, entendidas como chamado e resposta. O Santuário do Bom Jesus, situado na 
margem direita do Rio São Francisco, no centro-oeste do Estado da Bahia, fundado há mais 
de 320 anos por Francisco de Mendonça Mar, é considerado hoje um dos maiores do Nordeste 
Brasileiro e um dos mais importantes, entre mais de 260 santuários existentes no Brasil. 
Como lugar de peregrinações que está ligado ao complexo fenômeno do catolicismo popular, 
portador de valores e forças internas, ele demonstra uma extraordinária vivacidade em uma 
sociedade em constantes mudanças e conflitos, e se apresenta como um vasto campo de 
investigações científicas. Na elaboração da tese partimos da definição menschinguiana da 
religião, que considera o fenômeno religioso um encontro experiencial com o sagrado e a 
resposta ativa do ser humano, afetado pelo sagrado. Os principais elementos presentes nesta 
definição, isto é, o sagrado, a experiência religiosa, o chamado e a resposta, proporcionaram o 
levantamento de diversas questões e permitiram estruturar a nossa tese em quatro capítulos, 
sendo: 1º - O Santuário do Bom Jesus da Lapa: locus lítico de experiências religiosas; 2º - As 
romarias à Lapa do Bom Jesus como experiências do chamado; 3º - As romarias do Bom 
Jesus como experiências da resposta; e por fim, 4º - A mística da romaria forjada na 
experiência do encontro. Assim, depois de percorrer todas as etapas da investigação científica, 
chegamos à conclusão, de que as romarias ao Santuário do Bom Jesus da Lapa podem ser 
consideradas como encontros baseados na experiência vivida com o Bom Jesus e na ação 
mediante a qual, os romeiros de alguma maneira, sentindo-se tocados e chamados pelo Bom 
Jesus, respondem a este chamado peregrinando e relacionando-se intensamente com ele 
através de sinais visíveis e sensíveis, expressos na multiplicidade de ritos, alimentando assim, 
sua mística e sua existência. Estas experiências vivenciadas no contexto desse lugar sagrado, 
marcado de maneira especial pela sua formação rochosa, proporcionam aos romeiros uma 
experiência pessoal e coletiva singular, intensa e profunda do encontro com o Bom Jesus, que 
os retira do seu mundo por um tempo, transfigura, transcende e transforma as suas vidas, 
direcionando-as para âmbitos do cotidiano, que é vivido na espera de uma nova romaria ao 
Bom Jesus da Lapa, “que na beira do rio tudo pode” (Guimarães Rosa).     
 

PALAVRAS-CHAVE : Romaria. Santuário do Bom Jesus da Lapa. Experiência religiosa. 

Mística da romaria. Peregrinação. 

 

  



ABSTRACT 
 

 

This thesis intends to demonstrate that Christian pilgrimages to the sanctuary of Bom Jesus da 
Lapa, in Bom Jesus da Lapa, Bahia, Brazil, are experiences of religious encounter, occurred in 
the context of this shrine lytic, understood as calling and response. The sanctuary of Bom 
Jesus, situated on the right bank of the River São Francisco, in the Midwest of the State of 
Bahia, founded more than 320 years by Francisco de Mendonça Mar, is considered today, one 
of the largest sanctuaries in the northeast of Brazil, and one of the most important, among 
more than 260 existing sanctuaries in Brazil. This sanctuary, as a place of pilgrimages 
connected to the various phenomena of popular Catholicism, holder of values and internal 
forces, demonstrates an extraordinary liveliness in a modern society in constant changes and 
conflicts, and presents itself as a vast field of scientific research. For elaborating our thesis, 
we left from definition of religion, presented by Gustav Mensching, who considers a 
phenomena of religion, as an experiential encounter with the sacred, and the active response 
of the human being, affected by the sacred. The main elements in this definition, that is, the 
sacred, the religious experience, the called and the response, provided the lifting of various 
issues and allowed structuring our thesis in four chapters: 1-The shrine of Bom Jesus da Lapa: 
lytic locus of religious experiences; 2nd-The pilgrimages to Lapa do Bom Jesus as 
experiences of the call; 3rd-The pilgrimages to Bom Jesus da Lapa as experiences of the 
response; and, 4-The mystique of the pilgrimage forged in the experience of encounter. So, 
after walking through all stages of scientific research, we have come to the conclusion, that 
the pilgrimages to this Sanctuary can be considered as encounters based on spiritual and 
personal experience with the Bom Jesus, and on the action whereby the pilgrim touching and 
called by Bom Jesus, answers to him through an act of pilgrimage.  These sacred journeys, 
often repeated cyclically, and expressed in multiplicity of rites, sustain the spirituality of 
pilgrims and impart deeper sense of their existence. These experiences practiced in the 
context of this sacred place, marked in a special way by its rock formation, provide for the 
pilgrims a personal and collective experience of intense and deep encounter with Jesus. 
Peregrinations, withdraws them from the world for a while, transfigures, transcends and 
transforms their lives, directing them to areas of everyday life, which is lived in waiting for a 
new pilgrimage toward sacred home of Bom Jesus, “who on the riverbank all can” 
(Guimarães Rosa). 

 

KEY-WORDS : Pilgrimage. Sanctuary. Bom Jesus da Lapa. Religious experience. Mystique. 
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INTRODUÇÃO  

 

 

Esta tese, resultado de pesquisas realizadas no âmbito do Programa de Pós-Graduação 

da Pontifícia Universidade Católica de São Paulo, como exigência parcial para obtenção do 

título de Doutor em Ciências da Religião, na Área de Religião e Campo Simbólico, objetiva 

apresentar as romarias ao Santuário do Bom Jesus da Lapa, em Bom Jesus da Lapa, BA, 

como experiências do encontro com o Bom Jesus, no contexto lítico deste Santuário, 

entendidas como chamado e resposta.  

A questão dos movimentos migratórios, entre os quais constam também as romarias 

ou peregrinações, vem sendo estudada há alguma tempo, e com mais frequência, nas últimas 

décadas. Isto, porque as peregrinações fazem parte integrante do fenômeno religioso, em 

geral, e estão presentes também em todos os países católicos, desde os primeiros séculos do 

cristianismo. A sua realização está ligada à existência de numerosos centros religiosos 

considerados sagrados, como: algumas igrejas e templos, montanhas, grutas, rochedos 

escarpados, ermidas, capelas e cruzeiros, entre outros, que atraem a si milhares de romeiros e 

peregrinos (GUIMARÃES, 1854, p. 2), superando assim, a mentalidade racionalizante, que 

relativamente pouco valorizava as experiências religiosas e raramente se interessava por elas. 

O Santuário do Bom Jesus da Lapa, fundado há mais de 320 anos por Francisco de 

Mendonça Mar, é um destes lugares de romarias. Situado na margem direita do Rio São 

Francisco, na região do polígono da seca, no centro-oeste do Estado da Bahia, o Santuário de 

Bom Jesus da Lapa, BA, é considerado hoje um dos maiores santuários do Nordeste 

Brasileiro e um dos mais importantes, entre mais de 260 santuários do Brasil. Segundo Steil 

(1996, p. 200), “o santuário do Bom Jesus da Lapa se constitui num dos mais importantes 

ícones do catolicismo no Brasil”. Ele ocupa também um lugar de destaque entre os centros de 

peregrinação do cristianismo contemporâneo, apontados por Jackowski nos seus estudos 

sobre lugares sagrados do mundo (JACKOWSKI, 2003, p. 164).   

Desde a sua descoberta em 1691, por um ermitão, Francisco de Mendonça Mar, um 

morro calcário com suas diversas grutas, tornou-se, com o passar do tempo, um lugar de 

visitação, de oração, de descanso, de amparo, de asilo e da presença divina para viajantes, 

garimpeiros e gente do lugar. Hoje, depois de mais de 320 anos de sua existência, o Santuário 

da Lapa, como este lugar é chamado pelos peregrinos, é um dos grandes centros de romarias e 
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do crescente turismo religioso no Brasil. Mas, não somente. Ele é também um centro de 

interesse por parte da academia, que reflete, a partir de diversos ângulos, sobre o fenômeno 

das romarias e das religiosidades nele presentes. Diversos aspectos pesquisados abriram novas 

pistas e incentivam novas pesquisas. Em seu estudo antropológico O sertão das romarias, 

sobre este Santuário, Carlos Alberto Steil (1996, p. 13) escrevia: “O Santuário de Bom Jesus 

da Lapa abre um campo de possibilidades para o estudioso da religião e da cultura enquanto o 

centro de condensação de mitos e cosmologias que perfazem uma tradição de longa duração”.  

Instigado por estas afirmações, assim como também pelas leituras feitas desta, e de 

outras obras sobre o Santuário do Bom Jesus da Lapa, confrontadas com as observações das 

práticas da religiosidade popular em suas múltiplas manifestações, desde o ano de 1984, parti, 

para as pesquisas neste campo, que, finalmente, encontraram a sua parcial realização na tese 

que por hora apresentamos. Consideramo-la como uma elaboração parcial, pois pretendemos 

dar continuidade a estas pesquisas com novos enfoques. A nossa pesquisa sobre as romarias 

que se dirigem a este Santuário, desenvolvida desde o mês de agosto de 2010 até o mês de 

julho de 2014, levou em consideração o que já foi pesquisado acerca deste lugar, considerado 

pelos romeiros um lugar sagrado.  

Assim, é preciso, antes de tudo, reconhecer uma enorme contribuição que foi dada no 

campo da história do Santuário da Lapa, realizada pelo Monsenhor Turíbio Vilanova Segura, 

na Resenha histórica, publicada no ano de 1937, até certo modo, não superada até hoje, e no 

livro Graças e favores do Bom Jesus da Lapa, publicado em 1955.  Nos fins dos anos 

sessenta, em 1969, Pe. Cristiano Joosten, redentorista holandês, lançava o primeiro Guia dos 

romeiros e turistas de Bom Jesus da Lapa. Histórico e curiosidades do Santuário e da cidade. 

No início da década de setenta, CERIS - Centro de Estatística Religiosa e Investigações 

Sociais realizou um valioso trabalho de análise sócio descritiva da festa do Bom Jesus: Bom 

Jesus da Lapa: uma analise sócio religiosa (1972). Uma importante contribuição no campo 

da preservação e do recolhimento de diversificado material histórico foi o trabalho realizado 

pelo redentorista polonês, Pe. Lucas Kocik, que reuniu em vinte e cinco volumes documentos, 

escritos e comentários referentes ao Santuário. Também, o material etnográfico por ele 

coletado pode ser finalmente apresentado ao público com a implantação do Museu do 

Santuário - Memorial Padre Lucas Kocik, inaugurado no ano de 2012.  Outro trabalho, 

também no campo histórico foi realizado por Prof. Antônio Barbosa com a publicação do 

livro Bom Jesus da Lapa: antes de Monsenhor Turíbio, no tempo do Monsenhor Turíbio e 

depois de Monsenhor Turíbio. É preciso levar em consideração ainda as publicações mais 



20 
 

recentes de cunho informativo escritas por Pe. Francisco Micek, entre elas, O Primeiro 

Peregrino da Lapa, uma história ilustrada da vida de Francisco de Mendonça Mar e dos 

inícios do Santuário da Lapa. Pe. Marcos Piatek, também redentorista, escreveu o livro Quem 

é o Bom Jesus, uma espécie de catecismo para os romeiros. No campo de literatura é preciso 

mencionar: o romance de Deocleciano Martins de Oliveira, Os romeiros (1942), o poema de 

José Cordeiro Cavalcanti, Maravilhas do Santuário da Lapa (1948); Romance da descrição 

da Gruta do Bom Jesus da Lapa (1977), de Marley Leite dos de Santos; Bom Jesus da Lapa. 

Romance- Guia da romaria (1943), escrito por Maria dos Santos Oliveira, e diversos poemas 

e benditos compostos por trovador itabunense, Minelvino Francisco da Silva, entre outros.  

Além destes trabalhos foram realizados vários estudos acadêmicos em diversos níveis. 

Entre eles destacamos: as monografias de conclusão de curso de teologia pela Universidade 

Católica do Salvador, de Krzysztof Mamala, sobre a Romaria em Bom Jesus da Lapa: 

expressão da vida dos pobres, e outra, de Pedro Gróźdź, sobre Bom Jesus da Lapa na vida da 

Família: um estudo com base nas cartas para Bom Jesus na romaria de 1998 (2002); Maria 

Lúcia Bastos Alves, orientada por Prof. Pedro Ribeiro de Oliveira, defendeu, em 1993, a 

dissertação do mestrado, com o título: A conveniência na convivência. Um estudo sobre a 

Romaria de Bom Jesus da Lapa, BA; em 1996 foi publicado já mencionado livro de Carlos 

Alberto Steil: O Sertão das romarias. Um estudo antropológico sobre o Santuário do Bom 

Jesus da Lapa – Bahia.  Esta publicação foi um fruto de pesquisas realizadas pelo autor, em 

Bom Jesus da Lapa, entre os anos de 1991 a 1993. Este estudo serve até hoje de base para 

outras abordagens feitas recentemente pelo autor, como por exemplo: Romeiros e turistas no 

Santuário do Bom Jesus da Lapa (2003), ou ainda, Transformações contemporâneas na 

romaria ao Santuário de Bom Jesus da Lapa: entre a peregrinação e o turismo (2013); a 

questão de ex-votos foi abordada por José Cláudio Alves Oliveira na dissertação do mestrado 

apresentada, em 1995, na EBA – UFBA: Ex-votos do santuário de Bom Jesus da Lapa na 

Bahia: religião, arte e sociedade; outro trabalho acadêmico, desta vez no campo de teologia, 

foi a dissertação do mestrado apresentada por Geová Nepomuceno Mota feita na Faculdade 

Jesuíta de Filosofia e Teologia – FAJE, com o título O fenômeno religioso da Romaria sob a 

perspectiva da fé cristã. A romaria ao santuário de Bom Jesus da Lapa (2008); Janilson 

Alves Magalhães, apresentou, em 2010, na Universidade Federal da Bahia, a dissertação de 

mestrado, A romaria da Terra e das Águas de Bom Jesus da Lapa/BA: (re) invenção do 

religioso e do político; por sua vez, Sandra Célia Coelho G. da S Oliveira, apresentou em 

2011, na PUC-Goiás, a dissertação de mestrado, Romarias: Um espaço de interação entre a 
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tradição e a modernidade. A pesquisa teve por objeto de estudo as principais romarias no 

Brasil, isto é, as romarias de Aparecida, Juazeiro do Norte e Bom Jesus da Lapa, como espaço 

de interação entre a tradição e o moderno; Giuliana Frozoni, graduada em composição e 

regência pela UNESP, em sua dissertação de mestrado em Ciências da Religião, pela PUC-SP 

(2012), escreveu sobre os benditos de romaria de Bom Jesus da Lapa: Vamos todos para a 

Lapa visitar o Bom Jesus. O itinerário da romaria a partir dos benditos cantados pelos 

romeiros do Bom Jesus da Lapa, BA.  

Falando da música é preciso mencionar também os estudos que abordavam as questões 

musicais e etnográficas desenvolvidos pela FUNART/MEC no Projeto Romarias Brasileiras. 

Estes estudos traziam documentários sonoros de alguns benditos interpretados pelos romeiros 

vindos ao Santuário do Bom Jesus (1984). Outras abordagens trabalhadas pelo mesmo Projeto 

foram apresentadas por Carmem Regina de Vargas em Igreja Católica e religiosidade 

popular – Romaria de Bom Jesus da Lapa e por Elizabeth Travassos em Romaria de Bom 

Jesus da Lapa: uma primeira etnografia.  

Além destes trabalhos foram escritos vários artigos e capítulos de livros que têm como 

base a romaria ao Bom Jesus da Lapa. Mencionamos aqui apenas alguns que ampliam mais 

ainda os nossos horizontes quanto à diversidade de olhares sobre o Santuário da Lapa: Ritual 

and Conformity: A Religious Pilgrimage to Northeastern Brazil (1971), de Daniel R. Gross; 

Bom Jesus da Lapa, desenvolvimento e Tradição (1972), de Carlos Alberto de Medina; Festa 

de Bom Jesus da Lapa – celebração da fé no sertão, de Simone Maria Santos Costa; Bom 

Jesus da Lapa: a Meca dos brasileiros, de Lílian Andrade (1998); Romeiros e turistas no 

santuário de Bom Jesus da Lapa, de Carlos Alberto Steil (2003); “Ex-votos da ‘sala de 

milagres’ do santuário de Bom Jesus da Lapa na Bahia: semiologia e simbolismo no 

patrimônio cultural”,  de José Cláudio Alves de Oliveira (2006); A topografia do sagrado e a 

natureza mítica das cidades-santuários: uma leitura a partir de Bom Jesus da Lapa, BA 

(2008), de Jânio Roque Barros de Castro; Cantos da Igreja da Lapa: a espiritualidade da 

romaria a partir dos benditos populares cantados pelos romeiros do Santuário do Bom Jesus 

da Lapa, BA, de Giuliana Frozoni e de Krzysztof Dworak; Romaria do Bom Jesus da Lapa: 

prática do catolicismo popular (2011), de Sandra Célia Coelho G. S. Oliveira; Reflexões entre 

trabalho, memória e religiosidade: o comércio de artigos religiosos das romarias de Bom 

Jesus da Lapa, de Karolyny de Oliveira Almeida e de Ana Elizabeth Santos Alves; Meu Bom 

Jesus eu estou lhe escrevendo... Em busca de alguns traços de espiritualidade do romeiro a 

partir das cartas dirigidas ao Senhor Bom Jesus da Lapa (2011), de Krzysztof Dworak; A 

Romaria e Turismo em Bom Jesus da Lapa, BA: Desenvolvimento e impactos (2013), de Pe. 
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Roque da Silva Alves; Música e espiritualidade: os benditos da Romaria da Lapa do Bom 

Jesus (2013), de Giuliana Frozoni, entre outros.  

A beleza natural do Santuário, as expressões de fé dos romeiros do Bom Jesus e a 

realidade da romaria foram retratadas em alguns registros fotográficos como o de Gustavo 

Malheiros: Pedra e luz (2009), ou ainda, na exposição: Ensaios fotográficos sobre Bom Jesus 

da Lapa: Cartas ao Bom Jesus da Lapa, realizada no espaço Caixa Cultural, de 9 de julho a 

04 de setembro de 2011, em São Paulo ou ainda, a Exposição Fé e Vida de romeiro, 

idealizada pelo fotógrafo baiano Ricardo Prado, exposta no Teatro Castro Alves, em Salvador, 

BA, no mês de setembro de 2013. Merece atenção também o Documentário da TV Aparecida: 

Bom Jesus da Lapa: Igreja de pedra e luz, realizado por ocasião da romaria no ano de 2010. 

O próprio Santuário, em parceria com Rocha Produções, preparou alguns DVD´s que 

apresentam aspectos da história, tradições religiosas, liturgias e diversos aspectos deste lítico 

Santuário sertanejo.  

Diante desta diversificada, apesar de resumida, apresentação das abordagens acerca do 

Santuário da Lapa, é possível perceber a existência de um campo vasto de investigação do 

complexo fenômeno do catolicismo popular, que segundo Orlando Espín (2000, p. 157; 176), 

é portador da esperança profética, que desafia todos os esforços para destruí-lo, mostrando 

extraordinária adaptabilidade das experiências do Sagrado em uma sociedade em constantes 

mudanças e conflitos.  

A nossa abordagem propõe um estudo do fenômeno das romarias da Lapa do Bom 

Jesus, desenvolvidos nas áreas de Ciências da Religião, especificamente, na área de 

concentração Religião e campo simbólico, levando em consideração estes fenômenos como 

experiências religiosas do chamado e da resposta, no contexto lítico da Igreja da Lapa, feita 

de pedra e luz.    

 É preciso esclarecer, porém, que a nossa abordagem não pretende ser uma abordagem 

histórica do tema, mesmo que haja algumas referências aos determinados acontecimentos 

históricos que marcaram a vida do fundador e a existência do Santuário. Mesmo que em 

determinadas partes o nosso estudo se refira aos sentimentos religiosos, na base dos quais 

estão diversas experiências religiosas, ele não pretende ser também um estudo na área de 

psicologia da religião, cujo objetivo é analisar as vivencias interiores do homo religiosus e 

suas funções na vida psíquica de um indivíduo ou de grupos sociais. O nosso estudo em 

diferentes momentos vai recorrer também aos estudos da sociologia da religião, pois a 

experiência religiosa que iremos analisar ocorre no conjunto de romarias e do santuário, que 

por sua natureza possuem uma estreita ligação com a dimensão sociológica da religião. 
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Porém, a nossa pesquisa não deseja ser um estudo neste campo, apesar de abrir novas 

possibilidades para isso. A nossa pesquisa não ambiciona ser também um estudo no campo da 

geografia e da ecologia da religião, embora leve em conta o locus geográfico específico, onde 

a natureza faz parte integrante do seu contexto. Ainda que o nosso tema esteja próximo do 

campo teológico e recorra, em determinadas partes, às fontes bíblicas, o nosso estudo não 

aspira ser uma pesquisa na área da teologia da religião ou da exegese bíblica. O mesmo vale 

para a filosofia da religião.  

Assim sendo, o objeto desta pesquisa são as romarias ponderadas como experiências 

religiosas, que ocorrem na atmosfera de encontros com Bom Jesus, vividas pelos romeiros no 

ambiente lítico do Santuário de Bom Jesus da Lapa, nascidas de um chamado e expressas no 

ato de peregrinar como forma de resposta. Portanto, falar do objeto desta pesquisa significa 

levar em consideração os principais elementos que dela fazem parte, isto é, o fenômeno de 

romarias como tal, a realidade de experiências religiosas próprias do homo religiosus, o 

contexto lítico do Santuário da Lapa, a consciência do chamado e da resposta.   

Como sugere o tema da tese, tratamos aqui de romarias em plural, visto que não se 

trata aqui simplesmente de uma romaria especifica, mas de diversidade de romarias que 

acontecem no Santuário do Bom Jesus da Lapa, ao longo do ano. Ao falar deste tipo de 

movimento migratório, optamos por usar preferencialmente o conceito de romaria (as), em 

vez de peregrinação.  Isto porque, além de ser mais tradicional, comum e conhecido pelos 

próprios participantes e pelos moradores de Bom Jesus, este conceito, segundo Pierre Sanchis 

(2006, p. 87), contém uma larga margem de autonomia, enquanto o outro, parece star ligado 

mais à regulamentação da autoridade eclesiástica. O conceito peregrinação, quando usado no 

texto, deve ser considerado, de modo geral, como sinônimo do conceito romaria. O mesmo 

principio adotamos para falar dos participantes destes movimentos, isto é, de romeiros e 

peregrinos. Ao falar dos participantes das romarias à Lapa do Bom Jesus, damos peregrinos 

da Lapa daremos a preferência ao conceito do romeiro no plural: os romeiros, isto, porque é 

mais genérico e nos permite falar das experiências religiosas de homens, mulheres e jovens, 

sem no momento de nos prender mais especificamente com questões de gênero, que poderão 

ser retomadas como objeto de estudos em outras pesquisas. Quanto ao lugar, onde ocorrem as 

romarias, especialmente na fase liminar, usaremos alternadamente as seguintes designações 

pelas quais este local de romarias é comumente conhecido ou descrito: o Santuário do Bom 

Jesus da Lapa, o Santuário do Bom Jesus, a Lapa do Bom Jesus, o Santuário da Lapa, a Gruta 

da Lapa, a Lapa, ou simplesmente, o Santuário. Neste lugar sagrado os romeiros 

experimentam uma nova realidade, que Turner (2009, p. 12; 3) chama de communitas, não só 
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porque os romeiros fazem a experiência de passagem para fora da sua cotidianidade, mas 

porque também as romarias abrem novas potencialidades de ação no cotidiano da vida. Nelas, 

eles vivem experiências pessoais e comunitárias do encontro com o Bom Jesus através de 

ritualidade, normalmente cíclica, e ligado ao calendário religioso. Deste modo, as 

experiências religiosas que fazem parte integrante do ser humano como homo religiosus, 

abrem-no para a transcendência. Assim, ao longo de toda a caminhada romeira, mas em 

especial, nos fronteiras deste lugar sagrado, os devotados vivenciam experiências do encontro 

com o Bom Jesus, que, de alguma maneira a eles se manifesta, chamando-os a si, ao mesmo 

tempo. As romarias tornam-se uma resposta a este chamado.  

Além do conjunto de diversos olhares sobre as romarias da Lapa, expressos em diferentes 

produções acadêmicas, algumas outras situações influenciaram na definição do objeto de 

estudo e na sua problematização. Entre eles, é preciso mencionar ainda: as significativas 

mudanças que ocorrem na compreensão de romagens e dos próprios lugares sagrados, vistos 

não mais unicamente como lugares sacros de romarias, mas também como lugar do turismo 

religioso; as inquietações suscitadas pela experiência pessoal e pastoral, ocasionadas pelos 

encontros com a rica religiosidade e piedade popular, ambas marcadas por uma mística 

nascida do encontro com Bom Jesus; a constatação que relativamente poucos textos falam da 

experiência religiosa vivida no âmbito do chamado-resposta; e, por fim, presença cada vez 

mais frequente do conceito encontro nos discursos filosóficos, teológicos, eclesiais, sociais e 

midiáticos, entre outros.  

Este conjunto de múltiplas perspectivas de abordagem sobre a Lapa do Bom Jesus 

proporcionou o surgimento de algumas questões, que uma vez levantadas, serão respondidas 

ao longo da nossa tese. Estas questões foram resumidas a quatro principais, que correspondem 

a quatro capítulos da nossa tese, sendo: 1º - O Santuário do Bom Jesus da Lapa: locus lítico 

de experiências religiosas; 2º - As romarias à Lapa do Bom Jesus como experiências do 

chamado; 3º - As romarias do Bom Jesus como experiências da resposta; e por fim, 4º - A 

mística da romaria forjada na experiência do encontro. 

Assim, uma das primeiras questões é a pergunta sobre o locus aonde ocorrem as 

experiências religiosas. Que lugar é esse? Qual é a sua especificidade? O que ele tem a ver 

com as experiências religiosas nele ocorridas? Qual é a sua relação com o Bom Jesus? Qual é 

a sua ligação com a religiosidade popular?   

A segunda questão está relacionada a um dos elementos da romaria vista como encontro, 

isto é, ao tema da experiência do chamado.  É válido considerar a romaria como um chamado 
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e como uma vocação? Que elementos poderiam indicar tal realidade? É possível detectar na 

vida de Francisco de Mendonça Mar elementos que indicariam a existência de um chamado? 

Quais seriam estes elementos? Se é possível considerar a romaria como um chamado, então 

como ele é percebido pelos romeiros? Qual é o lugar da constituição rochosa do Santuário 

para o despertar vocacional dos romeiros?   

A terceira questão está relacionada com o segundo elemento da romaria no contexto do 

encontro, isto é, com a resposta. Como esta realidade se deu na história do fundador do 

Santuário? É razoável considerar as romarias como respostas rituais ao chamado? É possível 

detectar a presença diferentes tipos de romarias no Santuário da Lapa? Quais seriam as suas 

características principais?      

Por fim, a quarta questão está relacionada com as experiências religiosas cujas bases estão 

fincadas na mística romeira. O conjunto de elementos presentes na romaria entendida como 

encontro no contexto lítico do Santuário do Bom Jesus da Lapa é capaz de revelar a existência 

de uma mística própria?  Era Francisco de Mendonça Mar, um místico? É lícito falar da 

mística expressa em ações de resposta?  

Diante da complexidade do tema, ainda outras questões podem ser feitas na tentativa de se 

compreender esta rica realidade das manifestações da piedade, religiosidade e cultura 

populares, ligadas aos movimentos peregrinatórios no contexto da Lapa do Bom Jesus. 

Contudo, levando em consideração a amplitude do tema, a presente pesquisa pretende fazer 

um recorte específico delimitando a pesquisa às questões fundamentais enunciadas no tema, 

deixando outras para posteriores abordagens. 

Assim, a hipótese que pode ser então levantada é de que as romarias ao Santuário do 

Bom Jesus da Lapa podem ser consideradas como encontros baseados na experiência vivida 

com o Bom Jesus e na ação mediante a qual, os romeiros de alguma maneira, sentindo-se 

tocados pelo Bom Jesus, respondem a ele peregrinando e relacionando-se intensamente com 

ele através de sinais visíveis e sensíveis, alimentando assim, sua espiritualidade e sua 

existência. Esta experiência vivenciada no contexto de um lugar sagrado, marcado de maneira 

especial pela sua formação lítica proporciona aos romeiros uma experiência pessoal e coletiva 

singular, intensa e profunda com o Bom Jesus, que transfigura, transcende e transfora suas 

vidas, direcionando-as para âmbitos do cotidiano.  
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A fim de comprovarmos esta hipótese, a nossa pesquisa, de cunho qualitativo,1 foi 

desenvolvida a partir de momentos distintos, porém, relacionados entre si, e por vezes, 

justapostos:  

1º- A pesquisa bibliográfica, com a finalidade de levantamento de dados teóricos de 

diversos autores cujos escritos estão relacionados com os temas tratados em nossa tese, isto é, 

a experiência religiosa, romarias ou peregrinações, santuários, chamado, resposta e mística, 

entre outros. Além destes autores fizemos também um levantamento de documentos, folhetos, 

livretos e publicações pertencentes ao Santuário e à Congregação Redentorista ou produzidos 

por estas instituições, referentes às questões levantadas.  Outro elemento para ser levado em 

consideração em nossa pesquisa será a literatura popular ligada ao Santuário do Bom Jesus da 

Lapa e ao próprio fato de peregrinar expressos nos benditos, nos cordéis e nas cartas enviadas 

ou deixadas no santuário. Desta maneira, assim como Barbosa (2007, p. 15) nas suas 

pesquisas acerca do joazeiro celeste poderemos “ouvir o romeiro e observar melhor suas 

práticas, seus envolvimentos com o sagrado, com os mistérios”, que no caso da Lapa, são os 

mistérios do “meu Bom Jesus”. Assim, será possível compreender melhor a relação do 

encontro que se estabelece entre os romeiros e o Bom Jesus, nos limiares deste Santuário de 

pedra.  Tal leitura forneceu algumas definições de principais conceitos que utilizaremos ao 

longo da pesquisa e sua compreensão mais específica no contexto das romarias à Lapa do 

Bom Jesus. Através dela poderemos confrontar as ideias propostas a partir dos estudos 

realizados em outros santuários, com as noções trabalhadas a partir da realidade do Santuário 

do Bom Jesus da Lapa.  

2º- A pesquisa de campo, que consistia basicamente em dois procedimentos 

científicos: no ver e no ouvir. Ao observar o romeiro do Bom Jesus podemos registar o seu 

                                                           
1 Como pesquisa qualitativa, ela responde a questões ligadas ao movimento de romarias, portanto, a um universo 
de crenças, valores e significados inerentes ao ser humano, especialmente àquele, no que diz respeito a sua visão 
da existência e do mundo iluminadas pela fé. Ela proporciona a aquisição de dados descritivos sobre pessoas e 
lugares, e oferece procedimentos interativos através do contato direto do pesquisador com as situações a serem 
pesquisadas. Ela esforça-se em compreender os fenômenos pesquisados sob a ótica do sujeito que se encontra na 
situação do estudo. A abordagem qualitativa permite a criação e formação de opiniões de um determinado grupo 
e possibilita a interpretação das características dos comportamentos ou atitudes dos sujeitos, isto porque, ela 
possui também o poder de analisar o fenômeno com a consideração de contexto, entre eles, os valores culturais e 
a capacidade reflexiva do indivíduo (LEITE, 2008, p. 95. 100-101). Por sua vez, a análise do fenômeno é um 
modo de aproximação do objeto que permite, segundo Heidegger (1988, p. 65), “ir ao fenômeno e revela-lo tal 
como ele se manifesta, se mostra, se apresenta, e dessa maneira constrói a verdade” e “deixar fazer ver por si 
mesmo aquilo que se mostra, tal como se mostra a partir de si mesmo” (HEIDEGGER, 1988, p. 65). Deste 
modo, é garantida a unidade entre o ser humano e o mundo. Inclusive, a unidade do ser humano com o mundo 
transcendente, que é entendido também como mistério que precisa ser pensado. Quando se fala de mistério, não 
se faz referencia, segundo Gutiérrez, a uma realidade escondida que deve permanecer oculta, mas a um mistério 
que deve ser dito e comunicado (GUTIÉRREZ, 1990, p. 9-10).  
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comportamento expresso naquilo o que é físico e externo, e ao mesmo, tempo naquilo que é 

psíquico e interno.2 Entre os procedimentos metodológicos utilizaremos com frequência as 

falas dos próprios romeiros. Em nossa pesquisa, estes testemunhos orais revelavam e faziam 

emergir, como afirmava Maria Antonieta Antonacci (2002, p. 106), através de suas vozes, 

gestos, expressões, formas de narrar, de falar, as experiências vivenciadas pelos peregrinos no 

seu encontro com o Bom Jesus.  Além das entrevistas realizadas, levamos em consideração 

também alguns benditos, como testemunhas das experiências religiosas vividas pelos 

romeiros no Santuário da Lapa. Isto, porque segundo Martelli (2006, p. 9), “a literatura 

popular, as tradições e os costumes que, embora sempre considerados aspectos ´menores´ da 

Religião, representam, porém, poderosos fatores que plasmaram a sensibilidade religiosa dos 

povos”. Para Antonacci (2001, p. 111), esta literatura oral em versos produz registros da 

cultura material nordestina e fornece evidências de costumes, valores, crenças, de culturas e 

de experiências de vida, tornando possível investigação em torno dela. Por sua vez, Ênio José 

da Costa Brito (2000, p. 233-240), em sua resenha sobre o livro de Márcia de Abreu História 

de cordéis e folhetos afirma, que a autora, ao “resgatar a especificidade da literatura de 

folhetos nordestina, coloca o leitor em contato com a própria vida nordestina, em que a 

criatividade coletiva e individual é uma condição de sobrevivência”. Ao fazer parte da cultura 

popular, esta literatura oral em versos é expressão da vitalidade de um povo, que foi capaz de 

criar e recriar concepções sobre o mundo, sobre si próprio, sobre o poder, sobre a fé e a vida. 

Ela esconde, e por isso, revela um saber profundo, um “logos sapiencial” ligado à vida em 

suas múltiplas manifestações (BRITO, 1996, p. 159; 162).3 Assim, através da observação 

participante, de registros fotográficos e fonográficos, e principalmente, através de diversas 

entrevistas4 com os romeiros podemos apreender com maior segurança e relativa 

                                                           
2 Estas formulações baseiam-se no método fenomenológico-transcendental que permite distinguir duas fases 
principais na investigação científica: a fase fenomenológica e a fase transcendental. A fase fenomenológica 
registra o comportamento humano delimitado por aquilo o que é físico e externo, e a fase transcendental por 
aquilo que é psíquico e interno (MONDIN, 2011, p. 16).  

3 “O suporte material para possibilitar este estudo - a literatura do folheto – foi produzido na confluência de 
técnicas de narrativas orais do repertorio nordestino com a tecnologia da letra impressa e o saber-fazer de 
escultores de ex-votos, santeiros e xilógrafos da região. O público dessas linguagens vem das fazendas, das 
zonas rurais e pequenas vilas do chamado ´sertão´ nordestino; de feiras, festas, romarias, procissões, torneios e 
outros espaços sertanejos” (ANTONACCI, 2001, p. 111). Em Bom Jesus da Lapa, BA, um dos principais 
lugares de comercialização destes folhetos é o próprio Morro da Lapa. Na barraca improvisada, há anos, um dos 
filhos de trovador itabunense, Francisco Minelvino da Silva, vende cordéis e folhetos, além de recita-los aos 
próprios romeiros. Deste modo, também os cordéis recitados no Morro da Lapa adquirem “expressão na 
performance de quem narra e de quem escuta” (ANTONACCI, 2001, p. 128).   

4 O objetivo das nossas entrevistas era recolher informações dos entrevistados sobre determinados assuntos, 
como, as suas experiências acerca das grutas, do morro, da romaria, das motivações das romarias, entre outroas. 



28 
 

imparcialidade a aproximação ao objeto pesquisado,5 inclusive, pondo-se a caminho junto 

com os romeiros, já que, conforme acredita Ângelo Cardita (2012, p. 201-202): “Se alguém 

quer realmente saber o que é a peregrinação deveria pôr-se a caminho”.  A pesquisa do campo 

foi realizada em diversos períodos, especialmente nos meses de agosto de 2011 a 2013, no 

próprio Santuário, e no mês de janeiro de 2013, na Igreja de Nossa Senhora da Piedade, em 

Itabuna, BA, e na região. Desta maneira procuramos oferecer objetividade maior possível à 

nossa pesquisa, levando em conta o que diz a respeito Leonardo Boff (2002, p. 47), quando 

afirma que as experiências feitas na modernidade são sempre feitas por um ser humano, com 

interesses bem definido e com um sentido que confere às suas pesquisas, dentro de um 

modelo prévio, onde a “objetividade científica inclui a subjetividade humana, as opções 

sociais e interesses do grupo”.  

3º- A análise de dados e elaboração da tese. Terminada a coleta de dados fornecidos 

através da participação observante, das entrevistas e dos testemunhos da literatura oral, 

avançamos na transcrição das gravações feitas das falas dos romeiros, na catalogação de 

entrevistas, fotos, cartas e nas análises e interpretação dos resultados obtidos, confrontando-os 

com a bibliografia examinada e apontando conclusões finais da pesquisa realizada e 

encaminhando algumas questões em vista de possíveis aplicações práticas para o campo da 

cultura e religiosidade no contexto da peregrinação. Em seguida, passamos à composição do 

texto final da tese que está estruturado de seguinte modo: introdução, quatro capítulos e 

conclusão.    

   No primeiro capítulo falaremos do Santuário como um locus lítico onde ocorrem as 

múltiplas experiências religiosas. Para isso, no primeiro momento falaremos de alguns 

aspectos ligados à experiência religiosa, como o conceito da experiência, e apresentaremos 

algumas perspectivas da sua compreensão segundo alguns autores escolhidos.  Entre eles 

destacamos Rudolf Otto com sua categoria teológica do Sagrado; Gustav Mensching com sua 

definição da religião como encontro; Gerard van der Leeuw com a categoria teológico-

                                                                                                                                                                                     
As entrevistas realizadas eram na maioria das vezes de tipo despadronizado ou não-estruturado, já que este tipo 
permite ter uma maior liberdade para desenvolver cada situação em qualquer direção que se considere adequada 
(LEITE, 2008, p. 104).  
 
5 Ao organizar as entrevistas foram levados seguintes elementos: o planejamento da entrevista, visando o 
objetivo a ser alcançado; conhecimento prévio dos informantes: nome, sexo, idade, procedência, quantidade de 
romarias realizadas, meio de transporte utilizado; definição do local; explicação das finalidades da pesquisa e 
apresentação das garantias de sigilo de suas confidências e informações, através de codificações.  O que chamou 
a nossa atenção foi a prontidão imediata em facilitar as entrevistas, sem nenhum caso de recusa entre as 
tentativas feitas. Em um determinado momento utilizamos dados de um questionário feito com os romeiros no 
ano de 2001. 
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filosófica do fenômeno; Mircea Eliade com as categorias do sagrado e do profano; José 

Severino Croatto com as categorias vivencial e relacional da experiência religiosa; Gustavo 

Gutiérrez com sua categoria de locus latino–americano da experiência religiosa e Orlando 

Espín com as categorias da experiência inculturada, popular e conflitiva. Em seguida, 

discorreremos sobre o Santuário da Lapa, fundado por ermitão Francisco de Mendonça Mar, 

como um dos lugares sagrados de romarias e das práticas religiosas populares, apontando para 

a sua maior especificidade, isto é, para o seu particular aspecto rochoso, que, a partir da visão 

bíblico-católica, é considerado, antes de ser simplesmente uma gruta, a Casa do Bom Jesus. 

Para tratar de principais conceitos ligados ao espaço sagrado e ao elemento lítico 

recorreremos principalmente ao Gerard van der Leeuw, a Mircea Eliade, a Antoni Jackowski 

e a Carlos Alberto Steil. A questão da simbologia lítica será tratada a partir das concepções 

apresentadas por Turner, Girard, e René Guénon, entre outros. Por se tratar de uma 

experiência religiosa, influenciada pela cultura bíblico-católica, faremos devidas referencias a 

algumas experiências bíblicas mais significativas.   

No capítulo segundo falaremos das romarias nas categorias encontro e das motivações 

com ela ligadas, em especial ligadas à experiência do chamado. Primeiramente, falaremos das 

romarias como experiência do chamado, reportando-nos a algumas destas peregrinações 

iniciadas a partir das experiências do chamado e da conversão. Em seguida iremos analisar 

como este fato repercutiu na história de vida do fundador do Santuário, Francisco de 

Mendonça Mar, para em seguida, detectar as marcas do chamado na vida dos romeiros e nas 

suas motivações em empreender uma romaria, inclusive, aqueles que são influenciadas pelo 

caráter rochoso do Santuário. Para tanto levaremos em consideração diversas categorias 

relacionadas ao fenômeno de peregrinar elaboradas por Turner, Mensching, Jackowski, 

Harvieu-Léger, Wach, Steil, Westwood, Martin Buber, Marcelo de Oliveira, Francisco 

Salatiel, e Alencar Barbosa, entre outros.   

 No terceiro capítulo discorreremos sobre as romarias, desta vez, como experiência de 

resposta. Isto porque, a definição menschinguiana da religião, além de sublinhar a realidade 

do chamado, que dela faz parte integrante, aponta também para este segundo elemento, isto é, 

para a resposta (MENSCHING, 1976, p. 5). Assim, primeiramente, procuraremos detectar 

este fato na vida do iniciador do Santuário da Lapa. Em seguida, falaremos das romarias à 

Gruta da Lapa como ritos de passagem, para depois apontar, entre as romarias 

contemporâneas, os diferentes tipos de peregrinações que ali acontecem. O capitulo terceiro 

será concluído com algumas considerações sobre as experiências matriciais e de elevação 
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ocorridas no ambiente lítico da Lapa. Para isso, nos serviremos dos conceitos cunhados, entre 

outros, por Arnold van Gennep, Gerard Van der Leeuw, Victor e Edith Turner, Orlando 

Espín, Aldo Natele Terrin, Pierre Sanchis, Marc Girard e Júlio César Adam. Com frequência 

recorremos também à Resenha histórica, do monsenhor Turíbio Vilanova Segura, e a Lucas 

Kocik, que em sua coleção Bom Jesus da Lapa, traz diversos documentos sobre as romarias 

da Lapa.   

Por fim, no capítulo quarto, procuraremos delinear algumas características da mística 

dos romeiros do Bom Jesus nascida a partir e no contexto do encontro, marcado pelo chamado 

e resposta. Primeiramente, apresentaremos alguns conceitos da mística cristã, iluminada pelas 

experiências bíblicas, a fim de chagar a um possível entendimento da mística romeira. Como 

nos capítulos anteriores, peregrinaremos ao passado, para detectar a presença da dimensão 

mística da vida e da práxis de Francisco de Mendonça Mar. Em seguida, iremos analisar 

algumas ações rituais presentes nas romarias para, a partir delas, perceber a presença desta 

mística na vida religiosa dos romeiros. Por fim, falaremos ainda das propostas 

institucionalizadas da espiritualidade da peregrinação. Como aporte teórico deste capítulo, 

recorremos a Henrique Vaz, a Romano Guardini, a Victor Codina, a São João da Cruz, a 

Orlando Espín, e a outros autores já mencionados, além de consultar alguns mais recentes 

documentos do Magistério da Igreja Católica referentes à questão de peregrinações.       

Quanto às normas utilizadas, na confecção da nossa tese, seguimos as indicações 

recomendadas pela PUC-SP e as normas e técnicas propostas por José Maria da Silva e 

Emerson Sena da Silveira em seu livro, Apresentação de trabalhos acadêmicos. Normas e 

técnicas. Edição atualizada de acordo com as normas da ABTN, Petrópolis: Vozes, 2007.  

Segundo Cardita (2012, p. 207-209), existem varias possibilidades de abordagem da 

peregrinação como experiência humana e religiosa, incluindo a diversidade de perspectivas e 

métodos de analise dos fatos religiosos.  Perguntar pela experiência religiosa e olhar a romaria 

da Lapa como uma experiência do encontro, e mais especificamente, como chamado e 

resposta, permitiu trazer este tipo de discussão, já presente em outras áreas, especialmente na 

área de filosofia, antropologia e teologia, entre outras, para o contexto das peregrinações 

realizadas a este tricentenário Santuário sertanejo, marcado, nas suas origens, pela cultura, 

que pode ser considerada também, como bíblico-católica. Por isso, acreditamos, que a 

presente pesquisa teórica e empírica possa alcançar os resultados desejados tanto no campo 

teórico quanto prático. No campo teórico, a nossa pesquisa pretende contribuir com o 

preenchimento de certas lacunas existentes no que se refere aos estudos já realizados acerca 

deste tricentenário Santuário sertanejo, em especial quanto às experiências religiosas no 



31 
 

contexto lítico. Com isso, esperamos contribuir com as Ciências da Religião e demais 

disciplinas afins, apresentando dados novos e aspectos novos no estudo do fenômeno das 

romarias no Brasil. Ao fazer isso, pretendemos também suscitar novos questionamentos e 

incentivar novas pesquisas neste campo, em especial, nas universidades locadas na cidade de 

Bom Jesus da Lapa, BA e na região.  No campo prático, a nossa pesquisa pretende incentivar 

ações concretas que visam: 1º - proporcionar um conhecimento mais completo e profundo do 

fenômeno migratório no Santuário do Bom Jesus e nas suas redondezas; 2º - despertar maior 

interesse pela questão da cultura local em geral, influenciada pela presença deste tricentenário 

Santuário, e em especial, pela cultura religiosa marcada pelo movimento de romarias; 3º- 

favorecer um conhecimento mais amplo de diversas realidades culturais e religiosas presentes 

no contexto de romarias e de diálogo entre elas; 4º - contribuir com as pesquisas realizadas 

pelo Grupo de Estudos e Pesquisa em Educação, Religião, Cultura e Saúde (GEPERCS) da 

Universidade do Estado da Bahia (UNEB), e incentivar o surgimento de outros grupos de 

pesquisas nas universidades da região; 5º - colaborar com a preservação do patrimônio 

cultural, histórico e religioso do povo lapense e romeiro; 6º - contribuir com o despertar da 

consciência mais firme quanto à preservação do Morro da Lapa e do Rio São Francisco; 7º - 

fomentar a criação de condições cada vez mais favoráveis de acolhimento de romeiros, 

turistas e negociantes; 8º - oferecer aos agentes e colaboradores do Santuário da Lapa cursos, 

seminários, oficinas e estudos, a fim de proporcionar-lhes um instrumental teórico capaz de 

influenciar sua atuação mais consciente e respeitosa deste amplo e rico universo romeiro.    

Por fim, embora reconheçamos que este estudo possa apresentar certas deficiências e 

fragilidades, especialmente no campo da língua portuguesa, assim como também por aquelas 

causadas pela migração da área de Teologia Sistemática para área de Ciências da Religião, 

além de ser incompleta, porque aberta para novas abordagens e revisões, consideramos o tema 

apresentado como portador de certa novidade, pertinência e relevância, não só para a própria 

academia, mas também para o contexto da cultura e religiosidade popular, ligadas às 

romarias. Isto porque, as romarias, entre elas as romarias à Lapa do Bom Jesus, fazem parte 

da expressão cultural e religiosa do povo brasileiro, além de consolidar mais ainda a sua 

presença no campo eclesial católico, que, depois de anos de hesitação e de marginalização, 

passou a reconhecer a religiosidade e cultura populares, e em especial a piedade popular como 

“o precioso tesouro da Igreja Católica na América Latina” e como lugar de encontro com 

Jesus Cristo (DAp, n. 258-265).  
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1 O SANTUÁRIO DO BOM JESUS DA LAPA: UM LOCUS LÍTICO DE 
EXPERIÊNCIAS RELIGIOSAS  

 
 

Aquela gruta encantada 
Em rocha original; 

Gente fazer romaria 
Sempre é um bom ideal. 

Lindas pedras penduradas 
De cor branca natural  

(SANTOS, 1987, p.59). 

 
A romaria como experiência do encontro no contexto lítico do Santuário do Bom Jesus 

da Lapa, objeto da nossa pesquisa, requer, no primeiro momento, um breve olhar sobre alguns 

aspectos, que consideramos introdutórios. Por isso, neste primeiro capítulo, propusemo-nos a 

olhar o Santuário do Bom Jesus da Lapa como locus lítico, ao qual se dirigem os romeiros, 

em suas peregrinações, e onde eles vivenciam suas experiências religiosas. Para tanto, 

falaremos, no início, mesmo que brevemente, do que se entende, hoje, sobre a experiência em 

geral, para depois fazermos breves considerações acerca de alguns aspectos da própria 

experiência religiosa. Para isso, escolhemos alguns autores cujas concepções de experiência 

religiosa podem contribuir de modo significativo para o nosso estudo.  

No segundo momento, discorreremos sobre o tricentenário Santuário do Bom Jesus da 

Lapa, fundado pelo ermitão Francisco de Mendonça Mar, como um dos lugares mais 

importantes de romarias no Brasil, com suas origens fincadas na tradição peregrinante 

católica, e marcado pela forte presença do catolicismo popular. Para este lugar lítico, 

encravado no conjunto de grutas, deslocam-se ciclicamente numerosos romeiros, para nele 

celebrar, na fé, o seu encontro pessoal e comunitário com o Bom Jesus, que os chama, e ao 

qual eles respondem pondo-se a caminho.  

No ponto seguinte, falaremos mais detalhadamente da especificidade da Lapa do Bom 

Jesus, como esse Santuário sertanejo é popularmente chamado pelos romeiros, isto é, 

falaremos do seu aspecto lítico que lhe confere uma beleza peculiar e um significado religioso 

especial, por ser considerado um lugar hierofânico, e um centro de experiências religiosas. 
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A partir desta dimensão lítica do Santuário do Bom Jesus da Lapa, falaremos, em 

seguida, de mais um aspecto desse locus peregrinationis, isto é, da Gruta da Lapa, que além 

de ser um espaço de forte magnetismo religioso, é, antes de tudo, a casa do Bom Jesus.  

 

1.1 A experiência religiosa: alguns aspectos   

 

A noção da experiência religiosa é uma das mais ambíguas tanto na linguagem 

corrente, quanto no discurso filosófico. Na linguagem corrente, ela é entendida como forma 

particular de conhecimento, por conta do seu caráter imediato, que brota do encontro 

experiencial com algo ou com alguém. No discurso filosófico, ela é uma das questões 

clássicas que diz respeito ao seu valor cognoscitivo (GRECO, 2009, p. 47). Porém, não é o 

nosso objetivo tratar de uma ampla discussão sobre isso. O que pretendemos, neste momento, 

é trazer alguns exemplos da compreensão da experiência religiosa, que consideramos mais 

importantes para a nossa tese, e às quais faremos referências ao longo de nossa análise. 

A presença desta compreensão se torna importante aqui porque ao discorrer sobre as 

romarias ao Santuário do Bom Jesus da Lapa como experiência do encontro no contexto 

lítico, é preciso olhar mais de perto a questão da própria experiência religiosa. Isto porque os 

romeiros do Bom Jesus da Lapa, antes de tudo, consideram-se pessoas crentes. Eles se 

percebem como pessoas religiosas e, por isso, eles veem a sua romaria como um 

compromisso com o Bom Jesus ou como parte das relações de aliança, como assinalava 

Carlos Alberto Steil em seus estudos antropológicos sobre o Santuário da Lapa (1996, p. 101). 

Deste modo, os romeiros celebram as suas romarias motivados e conduzidos pela fé no 

Senhor Bom Jesus da Lapa. Um romeiro de Rondônia, ao falar das motivações da sua ida à 

Lapa do Bom Jesus, encantado pela beleza lítica do Santuário, confessava  

 

É a fé em Deus. Senhor vê estas coisas, só Deus que faz, né. [...]. Eu tenho 
muita fé em Deus. Aí, eu me apego com Deus e a imagem do Bom Jesus. 
Mas a fé está em Deus mesmo. Acima só Deus, né? (E1).  
 

Essa consciência de ir guiado pela fé no Bom Jesus, ao que nos parece, não é só um 

olhar isolado. Uma expressão forte da consciência coletiva acerca dessa verdade é um dos 

benditos6 mais cantados e mais conhecidos pelos romeiros da Lapa: Bendito da Igreja da 

Lapa. Na segunda estrofe desse hino, os romeiros cantam e, ao mesmo tempo, confessam:   

                                                           
6 A importância e o lugar dos benditos na romaria de Bom Jesus da Lapa, BA foram tratados com muita maestria 
por Giuliana Frozoni, (2012, p. 21,22), na sua Dissertação de Mestrado em Ciências da Religião intitulada 
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Somos romeiros de longe 
A fé é quem nos conduz, 
Vamos todos para a Lapa 
Visitar o Bom Jesus (Apud KOCIK, 1987, p. 194). 

 

Deste modo, o caminhar até o Santuário e a visitação do Bom Jesus em sua casa, 

alicerçados na fé e na tradição, tornam-se uma verdadeira experiência religiosa vivenciada 

pelos romeiros, como veremos, com mais clareza ao longo desta tese.   

    

1.1.1 O conceito da experiência  

 

Antes de ponderar sobre os conceitos de experiência religiosa em alguns teóricos, 

parece-nos útil buscar a compreensão do significado linguístico do próprio conceito 

‘experiência’. Assim, o substantivo feminino ‘experiência’, tem suas raízes na língua latina: 

experientia, ae – sendo entendido como prova, ensaio, tentativa e conhecimento.7 Por sua vez, 

o verbo latino da primeira conjugação experimento, - are, significa provar, enquanto experior 

– experimentus sum, da quarta declinação, indica ação de experimentar, conhecer, aprender, 

sofrer e provar (JOUGAN, 1948, p. 219).   

A análise etimológica do termo ‘experiência’ revela mais alguns outros aspectos 

interessantes para a sua compreensão. Para isso, trazemos aqui a contribuição do teólogo, 

filósofo e escritor brasileiro, Leonardo Boff, contida na sua obra Experimentar a Deus, a 

transparência de todas as coisas, que retoma os seus escritos produzidos na década de setenta 

e na qual ele desenvolveu o seu pensamento acerca da experiência de Deus (BOFF, 2002, p. 

9). Segundo o autor, o vocábulo ex-peri-ência aponta para três aspectos fundamentais que ele 

contém. Assim, ele aponta para o aspecto do conhecimento e da ciência que o ser humano 

                                                                                                                                                                                     
Vamos todos para Lapa visitar o Bom Jesus. Itinerário da romaria a partir dos benditos cantados pelos 
romeiros do Bom Jesus da Lapa – BA, PUC-SP, 2012.  Conforme descreve a autora, “Benditos são cantos 
populares da tradição oral, cantados em novenas, terços, procissões. Estas canções representam uma das mais 
antigas manifestações do catolicismo popular que ainda se conserva em algumas comunidades, principalmente 
interioranas e rurais, do nordeste brasileiro. Os benditos recebem este nome devido à fórmula poética ‘bendito e 
louvado seja’ que, geralmente, os inicia. A terminação ‘ofereço este bendito’ é bastante comum e, em geral, é 
dirigida a Jesus Cristo”.  
7 Segundo o Dicionário Eletrônico Houaiss da Língua Portuguesa define-se por experimentar um ato ou efeito de 
submeter à experiência, ensaiar, testar, avaliar, sondar, conhecer, pôr à prova, tentar, executar, sentir, sofrer; 
enquanto o adverbio religioso (a) refere-se ao modo ou à maneira religiosa com a qual alguma coisa ou ato é 
realizado; refere-se àquele que vive segundo às regras de uma religião, que tem religião, que apresenta fortes 
elementos de adoração, de veneração, ou que pertence ao instituto monástico. 



35 
 

adquire quando sai de si mesmo (ex) e procura compreender um objeto dado por todos os 

lados (peri) (BOFF, 2002, p, 39-44).  

A preposição latina ex indica, entre outros significados, as relações ou circunstâncias 

relativas à realidade externa. Ela remete para algo de fora. Assim, essa relação sugere uma 

espécie de comunicação ou um tipo de encontro que o sujeito tende a estabelecer com uma 

realidade ou com um objeto. Deste modo, ela é uma vivência relacional: com o mundo 

circundante, com o outro, com o grupo humano e com o transcendente (CROATTO, 2004, p. 

41; 44). Martin Buber (1878-1965), um dos importantes pensadores do final do século XIX e 

do início do século XX, em sua obra Eu e Tu, fala dessa relação com o mundo em três esferas: 

a primeira delas é a vida com a natureza, onde a relação realiza-se numa penumbra aquém da 

linguagem; a segunda é a relação com as pessoas, e esta parece ser mais manifesta e explícita; 

e a terceira é a relação com o transcendente, com os seres espirituais que, segundo ele, apesar 

de ser silenciosa e envolta em nuvens, é geradora da linguagem e do contexto onde é possível 

vislumbrar a “orla do Tu eterno” (BUBER, 2012, p. 53).  

Segundo Leonardo Boff, nessa multíplice relação, ao se apropriar dessa realidade, 

domesticando-a, o ser humano sai aprendendo (BOFF, 2002, p. 40). Ou como diz Buber 

(2012, p. 52), “o homem explora a superfície das coisas e as experiencia. Ele adquire delas 

um saber sobre a sua natureza e sua constituição [...] e experiencia o que é próprio às coisas”. 

Isso vale também em relação ao caminho onde - ex itinere significa algo relacionado com a 

viagem e com o caminho (JOUGAN, 1948, p. 193). Assim, experimentar o caminho é 

também uma realidade que está vinculada ao sujeito que o empreende, por meio de provas e 

até sofrimentos. A preposição grega περι acompanhada de genitivo significa acerca de, 

concernente a, por causa de, devido a, com respeito a, com referência a; e seguida de 

acusativo significa acerca de, ao redor de, perto de, com (GINGRICH, 2001, p. 163).  Assim, 

a ciência que resulta da ex-peri-ência, não é, segundo Leonardo Boff, uma mera sensação de 

um objeto, mas uma síntese de abordagens do objeto. Ela é um encontro entre o elemento 

subjetivo e um elemento objetivo. Nesse encontro, os modelos de interpretação da realidade, 

influenciados pelo passado, pela cultura, pela sociedade, pela religião, e que se encontram 

presentes na consciência do sujeito, “são confrontados, verificados, testados com a realidade”. 

A partir desse confronto eles podem ser confirmados ou destruídos. Por isso, tal processo 

pode ser um caminho criativo e doloroso ao mesmo tempo (BOFF, 2002, p. 41-43).  

Resumindo, o teólogo brasileiro entende a experiência como 
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[...] o modo como interiorizamos a realidade e a forma que encontramos para 
nos situar no mundo junto com os outros. Assim entendida, a experiência 
deve, pois, ser distinguida da vivência. [...] Se experiência é o modo como 
nos situamos no mundo e o mundo em nós, então ela possui o caráter de um 
horizonte. Horizonte é uma ótica que nos permite ver objetos, um focal que 
ilumina a realidade e nos permite descobrir os distintivos objetos dentro 
dela, nomeá-los, ordená-los no rigor da sistematização (BOFF, 2002, p. 43).8    

 

Ainda que a visão de experiência na contemporaneidade seja diferente daquela do 

homem mítico ou daquela própria da metafísica clássica, porque fundamentada, como afirma 

Boff, na cientificidade que, a princípio, “não admite nenhuma forma numinosa e misteriosa 

limitante” (BOFF, 2002, p. 45-49), ela não deixa de perguntar pelo sentido da vida, do 

mundo, da existência humana, da ciência e da técnica, da cultura, entre outros. Mais ainda, as 

experiências mundanas, técnico-científicas, se de um lado, afirma Boff (2002, p. 55), 

silenciam o Deus-Mistério, por outro, nos en-via-m, tornam-se via e nos convidam para a via-

gem para Deus. E essa presença de Deus – Mistério, Deus Realidade Suprema, que no seu 

infinito sacia uma ânsia infinita do ser humano, leva-nos a olhar a experiência como sendo a 

experiência de Deus, que real e vivo está junto do povo, na sua caminhada histórica (BOFF, 

2002, p. 59). 

 

1.1.2 A experiência religiosa segundo alguns autores escolhidos 

 

Os romeiros do Bom Jesus da Lapa não vivem apenas uma experiência de estar no 

mundo, onde a visão técnico-científica parece ter a última palavra.  Eles são capazes de 

desafiar essa visão pela fé, sem necessariamente negá-la. Por isso, a própria romaria é um 

modo de estar no mundo, caminhando. Por vezes, ela é feita na solidão, percorrendo as longas 

estradas, como foi o caso de Francisco de Mendonça Mar, fundador do Santuário da Lapa. 

Outras vezes, ela é feita percorrendo as estradas com outros, compartilhando o caminho, os 

sacrifícios, um meio de transporte, os espaços e participando de diferentes ações rituais como 

o fazem milhares de romeiros que se dirigem àquele Santuário. Eles caminham na direção de 

um santuário, porque diante da realidade da instabilidade existencial, da multiplicidade de 

desafios e riscos, sentem sede de um centro e tendem a organizar a realidade existencial com 

                                                           
8Para Leonardo Boff (BOFF, 2002, p. 43) a vivência não é sinônimo de experiência, mas o resultado e 
consequência da experiência da psique humana e da situação psicológica, das disposições dos sentimentos 
produzidos pela própria experiência na subjetividade humana. Segundo José Croatto (2004, p. 44) a experiência 
religiosa fixa-se na base da vivência humana entendida como experiência geral, que é relacional por sua 
natureza. 
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base em um centro, locado além dos limites do cotidiano, e que eles consideram como um 

lugar sagrado.  

Em meio a uma variedade de experiências que podem ser vivenciadas pelos romeiros, 

existem aquelas que eles reconhecem como sendo experiências religiosas. Isto porque, de 

algum modo, a sua maneira de estar no mundo, de dialogar com ele ou de se arranjar nele, 

especialmente no contexto de romaria, passa a ser forjado pelo encontro com o sagrado, ou ao 

menos, por uma visão religiosa. Steil (1996, p. 199) chega a dizer que a romaria, com suas 

histórias, ritos e experiências vivenciadas pelos romeiros do Bom Jesus da Lapa, aponta para 

a existência de uma cultura bíblico-católica, que, por sua vez, configura o próprio romeiro e a 

sua cultura. Segundo Aldo Terrin (2004, p. 372-373), a “experiência religiosa organiza o real, 

uma vez que confere o sentido, batiza toda a realidade, dando significado a tudo o que existe”. 

Esse centro que organiza o real é, ao mesmo tempo, um polo de atração que desperta a 

necessidade e o desejo de encontrá-lo. Por isso, uma vez descoberto ou indicado de alguma 

maneira, o ser humano põe-se a caminho desse centro religioso, numa peregrinação com 

aspectos iniciáticos (TURNER, 2009, p. 7). Deste modo, a peregrinação é primeiramente 

marcada fortemente pelos momentos de separação, em seguida, pelo tempo de margem, 

durante o qual, nos limiares do lugar considerado sagrado, os romeiros se dispõem a viver 

uma experiência de transfiguração da realidade, por vezes caótica, num mundo cósmico, num 

mundo organizado, onde eles serão capazes de viver, como já dizia Eliade (2008, p. 38) nos 

seus estudos, a comunicação com o sagrado, e por fim, pela etapa de agregação (GENNEP, 

2011, p. 30). Sendo assim, o caminho e a Gruta da Lapa se fazem experiências e, no caminho 

e na Gruta da Lapa, as experiências são vivenciadas. 

Para entendermos melhor essas experiências vivenciadas no contexto da Lapa do Bom 

Jesus, recorreremos aqui, neste primeiro momento, a alguns autores, que consideramos 

importantes para o nosso tema, e que nos permitirão propor uma definição da experiência 

religiosa do romeiro do Bom Jesus.  

 

1.1.2.1 A perspectiva teológica segundo Rudolf Otto  

 

Para Rudolf Otto (1869-1937), a experiência religiosa ocupa lugar central numa 

religião. Em O Sagrado (Das Heilige), ele oferece a chave hermenêutica e faz uma análise 

fenomenológica da experiência religiosa. Segundo Stefano Martelli (2006, p. 2), em vez de 

estudar as ideias de Deus e da religião, Rudolf Otto analisou as modalidades dessa experiência 

religiosa, explicando o conteúdo e o caráter específico dela, voltando-se ao lado irracional. De 
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fato, para Otto, a essência de qualquer religião é a experiência religiosa transcendente, 

expressa através de mitos e ritos, “pelos quais o ser humano procura tomar posse do 

numinoso” (OTTO, 2007, p. 70).  

Para este fenomenólogo e teólogo alemão, o numinoso, isto é, o sagrado que se 

manifesta, possui alguns aspectos que lhe são próprios. Assim, ele possui o aspecto 

tremendum, isto é, “arrepiante”, porque a sua manifestação provoca na pessoa um temor e 

tremor. Outra aparência do sagrado é seu aspecto majestas, isto é, uma absoluta potência, 

domínio, hegemonia, supremacia absoluta para com o ser humano. O aspecto “enérgico”  é a 

outra aparência do numinoso. Ele invade o fiel com sua energia, com sua força, aciona a 

psique da pessoa, despertando nela os sentimentos de assombrosa tensão e dinamismo, que 

pode levar ao êxtase individual ou coletivo. Por fim, o sagrado manifesta seu lado mysterium, 

isto é, sua aparência de ser totalmente outro. Este seu lado de ser totalmente outro causa 

estranheza, afasta-se daquilo o que é usual e familiar, e, por isso, causa pasmo estarrecido, 

estupor, e faz ficar boquiaberto (OTTO, 2007, p. 58). 

No capítulo sexto de O Sagrado, Otto (2007) trata do aspecto fascinante do numinoso. 

Se, de um lado, o numinoso apresenta-se como tremendum, cheio de majestade, repleto de 

energia e totalmente outro, por outro, ele aparece como uma realidade que atrai, que cativa e 

que fascina,9 criando uma curiosa harmonia de contrastes com o elemento distanciador do 

tremendum (OTTO, 2007, p. 68). O elemento fascinante está fortemente ligado à solenidade 

da meditação e da devoção individual para com o sagrado, assim como está unido também ao 

culto comunitário celebrado com seriedade e profundidade. O aspecto fascinans é capaz de 

preencher e satisfazer, através do processo de solenização, as necessidades religiosas do fiel. 

Em seu grau máximo, o fascinante passa a ser exuberante, isto é, um elemento místico ligado 

às grandes experiências de graça, de conversão e de renascimento, nas quais a experiência 

religiosa aparece de forma pura e intensa, diferente de uma trajetória tranquila (OTTO, 2007, 

p. 75). Além disso, o numinoso apresenta-se como um mistério admirável, capaz de suscitar 

no fiel os sentimentos de maravilha, de estupor e de surpresa. Por fim, o numinoso revela-se 

como um mistério augustum, em seu valor objetivo de santidade, isto é, uma realidade 

misteriosa que impõe respeito por si só e que faz o crente tomar a consciência de ser uma 

                                                           
9 Santo Agostinho (1999, p. 318) escreveu no capítulo 9 do Livro XI das suas Confissões acerca deste tipo de 
experiências que, ao mesmo tempo, cativavam-no e o fascinavam: “Criastes, ó Deus, o céu e a terra, neste 
princípio, no vosso Verbo, no vosso Filho, na vossa Virtude, na vossa Sabedoria, falando e agindo de modo 
admirável. Quem o poderá compreender? Quem o poderá contar? Que luz é esta que me ilumina de quando em 
quando e me fere o coração, sem o lesar? Horrorizo-me e inflamo-me enquanto sou diferente dela, inflamo-me 
enquanto sou semelhante a ela”.  



39 
 

pessoa profana. Este mistério augusto é elemento essencial do numinoso e é 

fundamentalmente obrigação íntima (OTTO, 2007, p. 75). 

O numinoso se exprime exteriormente, comunica-se e se transmite de uma psique para 

outra. Otto (2007, p. 100) aponta três principais meios de expressão do numinoso: os meios 

diretos, os meios indiretos e os meios de expressão na arte. Os meios diretos são aqueles que 

passam pela empatia e sintonia com aquilo que se passa na psique da outra pessoa. Diz Otto:  

 

Na postura solene, no gesto, no tom de voz e na expressão fisionômica, na 
manifestação da singular importância do assunto, na solene concentração e 
devoção da comunidade em oração, isso está mais presente que em todas as 
palavras e designações negativas que nós mesmos temos encontrado para 
tanto (OTTO, 2007, p. 100).  
 

É preciso, porém, que esse processo seja acompanhado pela congenialidade do 

receptor, pelo seu estar conforme a palavra. Os meios indiretos são aqueles de apresentação e 

da evocação do sentimento numinoso, ou seja, de todas as expressões de sentimentos do 

âmbito natural, relativos a ele. Por fim, os meios de expressão do numinoso estão ligados a 

diversos tipos de arte. Assim, em diversas intensidades, estão ligados a certas construções, às 

canções, às fórmulas, às sequências de gestos ou sonoridades, a certos símbolos, emblemas e 

ornatos (OTTO, 2007, p. 44). 

 

1.1.2.2 A perspectiva fenomenológica de Gerard van der Leeuw.  

 

O fenomenólogo e teólogo holandês, Gerard van der Leeuw (1890-1950), desenvolveu 

um estudo sistemático sobre a essência da religião e suas manifestações, na perspectiva 

teológico-filosófica. As suas importantes categorias, acerca da experiência religiosa, derivam 

do cristianismo. Na terceira parte da sua obra Religion in essence and manifestation, o autor 

chama a atenção para a centralidade da experiência religiosa. Para ele, a religião é, antes de 

tudo, uma experiência vivida (LEEUW, 1963, p. 461).    

Para van der Leeuw, a evolução humana tende para a sua realização sobrenatural, 

delineada pelo cristianismo, e a experiência fenomonológica está enraizada no fundamento 

teológico da experiência sacramental da realidade, entendida como experiência do poder 

religioso por excelência, que é o próprio Cristo (FILORAMO; PRANDI, 2007, p. 34). Seu 

olhar fenomenológico da religião, afirma Martinelli, é lançado a partir de cinco temas 

principais: o objeto da religião, o sujeito da religião, a relação existente: sujeito e objeto da 

religião, o mundo e as figuras (MARTINELLI, 2006, p. 5).    
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Segundo Gerard van der Leeuw (1963, p. 459), o fenômeno é aquilo que se mostra, é 

aquilo que aparece. Isso porque tudo o que é exterior é estreitamente conectado com algo 

interior. Consequentemente, essa realidade indica que: 1) existe alguma coisa além dos 

eventos exteriores; 2) essa realidade se manifesta; 3) ela é um fenômeno, justamente porque 

se mostra. Mas, não se trata aqui de uma realidade que compreende a existência de um 

simples objeto, ou de algo puramente subjetivo. Nesse contexto, “o fenômeno é, ao mesmo 

tempo, um objeto que se refere a um sujeito em relação com o objeto”, cuja essência consiste 

em mostrar-se a alguém. O fenômeno como produto do encontro entre sujeito e objeto, 

entende três estágios da existência: no primeiro, o fenômeno permanece relativamente 

escondido, no segundo, ele manifesta-se progressivamente e, no terceiro, ele torna-se 

relativamente transparente (FILORAMO; PRANDI, 2007, p. 34-35). 

Por fim, segundo Gerard van der Leeuw (1963, p. 462), a experiência religiosa, antes 

de tudo, é uma presença, subsequentemente, é um encontro e, finalmente, uma união. Nessa 

presença, porém, o primeiro não é aquele que vivencia a experiência, mas aquele que está 

presente com sua santidade e com seu poder transcendental (LEEUW, 1963, p. 462).  

 

1.1.2.3 A experiência religiosa como resposta e ação segundo Joachim Wach 

 

Para Joachim Wach (1898-1955), fundador da Escola de Chicago (com seu método 

fenomenológico-religioso), a experiência religiosa caracteriza-se por uma resposta total do ser 

humano àquilo que é experimentado e captado como realidade última. A experiência religiosa 

é a mais intensa que o ser humano é capaz de vivenciar (MENDONÇA, 1999, p. 84) e, ao 

mesmo tempo, ela é imperativa, porque necessariamente conduz à ação (WACH, 1990, p. 36).  

Segundo Joachim Wach (1990, p. 30-42), a experiência religiosa possui três 

fundamentais formas de expressão: a expressão teórica, o culto e a comunhão. Deste modo, a 

experiência religiosa se expressa: teoricamente na doutrina (mais ou menos complexa), 

praticamente no culto organizado e sociologicamente na comunhão, que se estabelece entre os 

correligionários. A expressão teórica, que se exprime na doutrina, se encontra presente na 

intuição e na experiência religiosa original e é formulada em afirmações teóricas mais ou 

menos definidas e coerentes que, normalmente, giram em torno de três pontos principais de 

grande importância para as religiões: a divindade, o mundo e o ser humano. A segunda 

categoria da expressão da experiência religiosa, isto é, a expressão cultual, está intimamente 

ligada à expressão doutrinal e é a sua expressão celebrativa, que frequentemente é chamada 

também de adoração. Esta, segundo Wach, é a tal ponto integrante da religião que garante a 
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sua existência. Por fim, a terceira categoria, isto é, a expressão sociológica, diz respeito à 

finalidade da experiência religiosa, que consiste em criar e sustentar um relacionamento 

social. A doutrina expressa num culto de adoração é realizada por meio de relações pessoais, 

de comunhão e de partilha. Desse modo, o cerimonial religioso não só é uma expressão de 

consciência de comunhão que se cria, mas também um meio de sustentá-la (WACH, 1990, p. 

30-42).    

Estas três fundamentais formas de expressão da experiência religiosa não são 

simplesmente passivas. Elas possuem um caráter de obrigatoriedade para o indivíduo e para o 

grupo, e atuam como uma poderosa força de coesão, que tanto integra interiormente e 

socialmente o grupo religioso, quanto, ao mesmo tempo, o separa do mundo exterior (WACH, 

1990, p. 51). Assim, pode se falar do poder integrador da doutrina, do culto, e da comunhão. 

Neste sentido, 

 

A experiência religiosa decisiva que impele à associação de todos os 
praticantes será formulada em termos de conhecimento sagrado, será 
expressa em ritos e formas de culto religioso, e será aplicada em pontos de 
vista característicos (éticos) e atividades práticas. [...] A religião como 
estado interior ou como experiência subjetiva, somente pode exercer algum 
efeito sobre a realidade, quando se tiver objetivando em disposição, 
atmosfera, atitude ou forma concretas (WACH, 1990, p. 54; 62). 
 

Quando falamos da experiência religiosa e da sua expressão, outro aspecto merece ser 

levado em consideração: tipos de autoridade religiosa. Joachim Wach ofereceu indicações 

importantes para a tipologia da religião, através do estabelecimento de elementos comuns e 

elementos particulares, que formaram a base para uma tipologização das religiões como um 

todo, e que permitiram a elaboração de traços comuns que perpassam as religiões.  Lá, onde 

aconteceu a experiência religiosa de comunhão de pessoas, no culto do nume, na profissão da 

mesma crença, mesmo que provisória ou ainda incipiente, é possível reconhecer a existência 

de diferentes tipos de autoridade religiosa (WACH, 1990, p. 400). Esta, se por um lado, está 

enraizada na própria experiência religiosa e é expressão dela, por outro, exerce também certa 

influência sobre o próprio grupo, desempenhando, com frequência, a função de mediadoras da 

doutrina, do culto e da comunhão (WACH, 1990, p. 403). Com isso, talvez possamos 

esquematizar a visão wachiana da experiência religiosa, da seguinte forma, conforme sugerida 

por Sanchis (2006, p. 92), num esquema tensional que sintetiza os quatro principais elementos 

de uma religião, que dão forma ao sagrado, e com isso à experiência religiosa, na qual o 
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sagrado é definido dogmaticamente (miticamente), expresso no rito, vivenciado eticamente na 

sociedade e assegurado pela autoridade de tipo administrativo:  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Figura 1 – Esquema da visão wachiana da experiência religiosa  

 

1.1.2.4 A experiência no contexto da hierofania do Sagrado a partir de Mircea Eliade  

 

Para o pesquisador romeno Mircea Eliade (1907-1986), a experiência religiosa 

constitui uma experiência primordial, que se dá na não-homogeneidade do espaço, no qual o 

homo religiosus se encontra envolvido. Nesse espaço, o sagrado se manifesta. Ao manifestar-

se, funda ontologicamente o mundo. O ser humano faz a experiência do espaço que o envolve 

de maneira diferenciada. Segundo Eliade (2008a, p. 25), existe, para o homo religiosus, um 

espaço sagrado, forte e significativo, mas, ao mesmo tempo, existe também outro espaço: 

espação não-sagrado, que ele chama de profano. Estas duas realidades estão em oposição. O 

espaço sagrado é um espaço real, cósmico, enquanto o espaço profano é informe e caótico 

(ELIADE, 2008a, p. 25).     

Nesse espaço sagrado, entendido como Centro, como ponto fixo absoluto, como eixo 

do mundo, e ainda como porta para o alto, torna-se possível a comunicação com o sagrado. 

Esse “espaço sagrado implica uma hierofania, uma interrupção do sagrado que tem como 

resultado destacar o território do meio cósmico que o envolve e o torna qualitativamente 

diferente” (ELIADE, 2008a, p. 30). Nesse lugar, que em muitos momentos é chamado de 

santuário, estabelece-se uma comunicação entre os níveis cósmicos, isto é, um encontro entre 
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o Céu e a Terra, e se torna possível a passagem, de ordem ontológica, entre o ser humano e o 

ser transcendente. Nesse encontro e nesse espaço, nos quais o sagrado se manifesta, acontece 

uma valência cosmológica: o caos é superado e o Mundo, como cosmos, é constituído e 

confirmado (ELIADE, 2008a, p. 59).       

No contexto dessa experiência religiosa, não é só o lugar que possui um privilégio de 

ser um locus manifestationis. O Cosmos é considerado um organismo real, vivo, por isso, é 

suscetível de se revelar como sacralidade cósmica. O Cosmos, na sua totalidade, pode tornar-

se uma hierofania. Nessa manifestação da natureza, a Montanha Cósmica é um dos elementos 

de forte significado simbólico para o homo religiosus. Isto porque este lugar alto fixa-se no 

Centro do Mundo e exprime a ligação entre o Céu e a Terra, onde ocorre a experiência de um 

profundo sentimento religioso de apropriação dessa terra santa e onde é possível atingir o 

Céu. Para os cristãos, este lugar sagrado, que garante e possibilita a ligação entre o céu e a 

terra é o Gólgota (ELIADE, 2008a, p. 39; 40; 100).10  

A experiência do profano como caos, faz o homo religiosus sentir-se atraído pelo 

sagrado. Ele experimenta a necessidade de existir sempre num mundo total e organizado, isto 

é, num Cosmos e mais perto possível do Centro do Mundo – Axis Mundi.  Por isso, para 

Eliade 

  

O homem das sociedades tradicionais só podia viver num espaço ‘aberto’ 
para o alto, onde a rotura de nível estava simbolicamente assegurada e a 
comunicação com o outro mundo, o mundo transcendental, era ritualmente 
possível. O santuário – o ‘Centro’ por excelência – estava ali, perto dele, na 
sua cidade, e a comunicação com o mundo dos deuses era-lhe afiançada pela 
simples entrada no templo (ELIADE, 2008a, p. 43).   

Deste modo, estes centros, com suas festas e ritualidades, eram capazes de proteger o 

homo religiosus dos perigos da dessacralização e do esquecimento das origens, que o próprio 

tempo traz. Eles também preenchiam a saudade daquele tempo originário, daquele illud 

tempus, que os revigorava e no qual eles encontravam aquela santidade original e as forças 

necessárias para a vida (ELIADE, 2008a, p. 73). Portanto, o sagrado não só demarcava o 

espaço.  Ele influenciava também na concepção do tempo já que, assim como o espaço, o 

tempo não é homogêneo nem continuo para o homo religiosus. Há, antes de tudo, um Tempo 

Sagrado, que se diferencia do tempo profano. Mas entre os dois existe uma correlação. Esta se 
                                                           
10 Antoni Jackowski (2003, p. 79), em seu livro Sagrado espaço do mundo (título em original: Święta przestrzeń 
świata), ao falar da relação entre a natureza e o sacrum, relaciona mais de trinta principais montanhas no mundo 
ligadas ao sacrum. Além do Gólgota, as principais montanhas no cristianismo apontadas por Jackowski são: 
Monte Sinai em Israel, Monte Ararate na Turquia, Pico de Adão em Sri Lanca, Monte Atos na Grécia, e Monte 
Carmelo em Israel.  
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dá por meio de ritos, através dos quais o homo religiosus é capaz de passar do tempo 

ordinário (profano) para o Tempo Sagrado (ELIADE, 2008a, p. 63). Este tempo sagrado 

estava ligado ao illud tempus, isto é, àquele tempo de origem, àquele instante prodigioso em 

que a realidade foi criada, em que ela se manifestou. O homo religiosus sentia igualmente, em 

relação ao tempo, a necessidade de se voltar a esse tempo, de mergulhar nele, pois acreditava 

que nele, ele próprio recomeçava a sua existência e renovava as suas forças. E fazia isso 

periodicamente e ritualmente, sobretudo através das festas inseridas nos calendários sagrados 

(ELIADE, 2008a, p. 73).   

De acordo com Eliade (2008a, p. 78), as festas tiveram uma importância muito grande 

para o homo religiosus. Mergulhar no tempo sagrado, demarcado pelas festas, tornava 

possível o tempo ordinário em que decorria a vida humana com suas atividades cotidianas. 

Elas também determinavam diferentes percepções do tempo: entre o próprio das festas e o que 

as antecediam e as sucedia (ELIADE, 2008a, p. 78).   

Ao mencionar especificamente o tempo na concepção cristã, Eliade referia-se a este 

como o tempo histórico. Segundo ele, o cristianismo retomou essa categoria do próprio 

judaísmo, e a desenvolveu mais ainda, visto que para o cristianismo a manifestação histórica 

de Deus tornou-se muito mais historicamente condicionada e santificada através da pessoa de 

Jesus Cristo. Por isso, com Jesus Cristo, a história se revelou como uma nova dimensão da 

presença de Deus no mundo e voltou a ser uma história Sagrada (ELIADE, 2008a, p. 98).    

Podemos concluir aqui que o homo religiosus faz sua experiência religiosa, a 

experiência do sagrado, locada no tempo e no espaço. Mais ainda, em busca desta 

experiência, ele é capaz de se deslocar, em peregrinação, do seu lugar ordinário e profano ao 

centro, que ele considera sagrado. Assim, além de ser homo religiosus, ele vem a ser, pelo 

caminho que percorre periodicamente, um homo viator. 

 

1.1.2.5 A perspectiva vivencial e relacional segundo José Severino Croatto 

 

Para José Severino Croatto (1930-2004), teólogo, biblista e fenomenólogo argentino 

de descendência italiana, a experiência religiosa encontra sua base na vivência humana. Essa 

vivência é essencialmente relacional porque o ser humano estabelece suas ligações com o 

mundo que o cerca, com outros indivíduos e com os grupos sociais. No meio dessas 

realidades, o ser humano, orientado pelos diversos valores e pelo desejo de ser mais, constrói 

um projeto de vida. Esse projeto de vida tende a ser realizado durante toda a sua existência 

(CROATTO, 2004, p. 42).  
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A existência humana, por sua vez, é marcada, por um lado, pelas necessidades 

específicas que tendem a manter e se desenvolver na vida, tais como as necessidades físicas, 

psíquicas e socioculturais, que põem em evidência a condição relacional do ser humano. Por 

outro lado, ela é marcada também pelas limitações próprias de todo e qualquer ser humano, 

através das quais ele percebe a sua vida como uma realidade existencial fragmentada, finita e, 

muitas vezes, despida de falta de sentido. No entanto, o ser humano inconformado com as 

experiências impostas pelas necessidades, e em especial, pelos limites, tende a superá-los 

através de diversos modos, dentre os quais, através da vida religiosa (CROATTO, 2004, p. 

41-43).    

No entanto, a experiência religiosa assentada na realidade humana marcada pelas 

necessidades e limites, é ao mesmo tempo relacional. E considerando que essa vivência é 

relacional de modo geral, ela passa a ser relacional também no campo religioso, e o é até no 

sentido mais profundo, porque relaciona a realidade humana com a realidade transcendente. A 

experiência dos limites, tanto no que se refere às suas necessidades humanas, quanto ao 

sentido da sua existência, só podem ser saciadas justamente por realidades transcendentes 

(CROATTO, 2004, p. 44-46).  

Segundo Croatto, esta relação com o sagrado é essencial para a experiência religiosa. 

Isto porque nela, os diversos aspectos da vida, entre eles: ser – vida – força – ordem – 

conhecimento, pressionados por aqueles que ele percebe como seus opostos, isto é, não ser – 

morte – impotência – caos – ignorância, só podem ser superados pelo ser humano, na medida 

em que ele recorre ao transcendente. E é o encontro com a outra Realidade que, por sua vez, 

garante a transformação destas categorias negativas em categorias vitais (CROATTO, 2004, 

p. 47).  

 

1.1.2.6 Pergunta sobre o lugar da experiência de Deus em Gustavo Gutiérrez 

 

O teólogo peruano, Gustavo Gutiérrez (1928),11 ao se defrontar com a gritante e 

persistente realidade da pobreza que assola os países do continente latino-americano, se 

                                                           
11  Gustavo Gutierrez Merino, teólogo e padre dominicano, é considerado por muitos teólogos e pensadores 
contemporâneos um dos pais da Teologia da Libertação (TL) e o pioneiro na sistematização da  mesma, na 
década de 1970, quando lançou o seu principal livro Teologia da Libertação. Nos anos 1980 sofreu processo da 
Cúria Romana, que o acusava de reduzir, em sua obra, a fé à política. No dia 13 de setembro de 2013, Gustavo 
Gutiérrez foi recebido pelo Papa Francisco na Casa Santa Marta, numa audiência pessoal, mediada pelo Prefeito 
da Congregação para a Doutrina da Fé, Gerhard Müller, amigo de Gutiérrez (UNISINOS, Notícias, 14 de 
setembro de 2013). Disponível em: <http://www.ihu.unisinos.br/noticias/523700-francisco-e-gustavo-gutierrez-
se-abracam-na-casa-santa-marta>. Acesso em: 31/03/2014.   
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pergunta: como falar de Deus a partir do sofrimento do inocente? Onde é possível perceber a 

atuação de Deus na história? (GUTIÉRREZ, 1987, p. 14). Em suas reflexões chega a dizer 

que a presença de Deus, isto é, a experiência de Deus, ocorre ali onde começa a se estabelecer 

o seu Reino (PENZO; GIBELLINI, 1998, p. 646-647). Para Gutiérrez (1983, p. 172), situar-se 

na perspectiva deste Reino é participar da luta pela libertação dos homens oprimidos por 

outros homens.   

Essa experiência ocorre quando o povo, homens e mulheres, dirigem a Deus um culto 

em espírito e em verdade, numa realidade, “numa terra, na qual se deixa de ser estrangeiro e 

peregrino, para converter-se em proprietário, no pleno exercício de todos os direitos” 

(GUTIÉRREZ, 1990, p. 108-118).   

Os modos da presença de Deus condicionam as formas de nosso encontro com Ele. 

Portanto, se pela encarnação de Cristo, a humanidade, e nela, cada ser humano é templo vivo 

de Deus, então, afirma Gutiérrez (1983, p. 162), “encontramos a Deus no encontro com os 

homens, no compromisso com o devir histórico da humanidade”. Por isso, segundo o autor, a 

espiritualidade é “uma atitude vital, global e sintética”, que “faz perceber a totalidade e o 

pormenor de nossa vida” (GUTIÉRREZ, 1983, p. 172).  Esta espiritualidade, como forma 

concreta de se viver o evangelho, movida pelo Espírito, surge de uma intensa experiência de 

encontro com Deus, vindo a ser posteriormente tematizada e testemunhada. Trata-se, segundo 

Gutiérrez (1983, p. 173),  

 

de uma espiritualidade que ouse fincar suas raízes no solo constituído pela 
situação de opressão-libertação [...] centrada na conversão ao próximo, ao 
homem oprimido, à classe social espoliada, à raça desprezada, ao país 
dominado. [...] Conversão significa radical transformação de nós mesmos, 
significa pensar, sentir e viver como Cristo presente no homem despojado e 
alienado (GUTIÉRREZ, 1983, p. 173).   

 

Por fim, essa espiritualidade é marcada por uma experiência e uma exigência de 

conversão, de gratuidade e dom, de oração autêntica e não evasiva, de alegria e passagem que 

despoja, desnuda, universaliza e torna gratuito o dom de si para outros (GUTIÉRREZ, 1983, 

p. 175). 

 

1.1.2.7 A experiência inculturada, popular e conflitiva segundo Orlando Espín  

 

Para o cubano Orlando Espín (1947), da Universidade de San Diego (EUA), cujos 

estudos estão focados nas pesquisas sobre a religiosidade popular latino-americana e sobre 
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origens africanas das religiões latino-americanas,12 a experiência religiosa acontece num 

contexto culturalmente definido. Ao falar de Bom Jesus da Lapa, referimo-nos à realidade 

brasileira, inserida no contexto latino-americano, e mais ainda, inserida no contexto, antes de 

todo, do catolicismo popular. Por isso, achamos pertinente para esta pesquisa trazer a visão da 

experiência religiosa apresentada por Orlando Espín.  

Ao analisar teologicamente a fé do povo, no contexto do catolicismo popular, Orlando 

Espín faz referência à experiência religiosa como experiência do divino.13 Para ele a 

experiência do divino é  

 

Um encontro entre um ser (ou grupo) humano e alguém que é fortemente 
sentido, indubitavelmente experimentado como próximo e bom, e que 
(embora de maneira sucinta) dá sentido e satisfação à vida desse ser (ou 
grupo) humano. Esse tipo de experiência está, ao que parece, disponível para 
muitas pessoas e não apenas para algumas especialmente sensíveis (ESPÍN, 
2000, p. 154).  
 

Os efeitos dessa experiência religiosa são perceptíveis para os fiéis, pois ela não 

acontece num vácuo. Ela é entendida como um encontro do ser humano com Deus que ocorre 

num determinado contexto delimitado por uma cultura concreta, em uma sociedade 

estabelecida e dinâmica e, em uma história presente, carregada de acontecimentos passados. 

De acordo com Espín (2000, p. 154-155), olhando a realidade do encontro na perspectiva do 

parceiro humano, “a experiência do divino só é possível por meios culturais, sociais e 

históricos”.  Se ela, de fato, quer ser uma experiência religiosa compreensível para os seres 

humanos, necessariamente precisa ser inculturada. É a cultura que oferece aos fiéis o idioma 

cultural, isto é, os instrumentos hermenêuticos tais como: símbolos, linguagem, gestos e a 

ritualidade em geral, para tornar esta experiência do divino um encontro vivencial 

indispensável à fé dos fiéis.   

Outro componente da experiência do divino é sua dimensão social e conflitiva. 

Segundo Espín (2000, p. 158), a experiência do divino nasce na sociedade que se encontra 

submergida em um processo dialético e conflitivo. E assim como a experiência do divino é 

                                                           
12 Disponível em:  < http://www.sandiego.edu/cas/about_the_college/faculty/biography.php?ID=283>. Acesso 
em: 31/04/2014.  

13 É muito cara ao nosso povo esta expressão. Além de ser adjetivo relativo àquilo o que provém de Deus ou 
concerne às coisas divinas e sagradas como: alcançar graças divinas, possuir a inspiração divina, participar da 
divina eucaristia, cantar o ofício divino, participar da festa do Divino (Espírito Santo), carregar a bandeira do 
Divino (Espirito Santo), ser um Imperador do Divino (Espírito Santo), ser sacerdotes do Divino ou ainda visitar 
o santuário do Divino Pai Eterno, este adjetivo parece expressar o carinho que o povo católico tem para com 
Deus, e a proximidade existente entre Deus (Pai, Filho, Espírito Santo) e o próprio fiel. 
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influenciada pela cultura, e se expressa através do seu idioma, também a sociedade impregna 

nela seus efeitos, pois é a sociedade humana que cria a cultura. Portanto, o contexto em que 

um indivíduo ou um grupo religioso se encontra na sociedade, molda também a linguagem, a 

ritualidade e os símbolos que são usados no processo de interpretação da experiência 

religiosa.   

Por fim, o “lugar social” dos sujeitos com suas culturas e subculturas que assinalam 

suas existências, trazem profundas marcas do conflito de classes, não somente na própria 

sociedade civil, mas também no contexto eclesial. Estes conflitos acontecem não por causa 

das afirmações acerca do encontro com o divino, mas por causa das interpretações e das 

imagens que dele são apresentadas ao resto da sociedade e do modo como elas são recebidas 

(ESPÍN, 2000, p. 158). 

Concluindo este primeiro ponto, vimos que a experiência religiosa, como elemento 

integrante da própria religião, pode ser ponderada a partir de diversos aspectos, dentre os 

quais escolhemos alguns, que julgamos pertinentes para a nossa aproximação com o tema.  

Ao falarmos da romaria ao Santuário do Bom Jesus da Lapa nos deparamos com 

experiências religiosas dos romeiros. Essas podem ser definidas como o encontro com o Bom 

Jesus, que se revela de alguma maneira, preferencialmente, naquele lugar lítico, ímpar e 

preparado pela própria natureza, como descrevia poeticamente em O Caramuru, o frei 

agostiniano José de Santa Rita Durão e, posteriormente, escolhido e estabelecido pela piedade 

popular como lugar sagrado, onde essas experiências são vividas:  

 

Por mil passos a penha milagrosa 
Estende em roda o giro dilatado; 
Obra da Natureza prodigiosa, 
Quando o Globo terráqueo foi criado: 
Concavidade há ali vasta, espaçosa, 
Onde tinha o Criador delineado, 
Com capela maior, nave, e cruzeiro, 
Um Templo, como os nossos, verdadeiro. 
 
Eis aqui preparado (disse) o Templo, 
Falta a fé, falta o culto necessário; 
E quanto era de Deus feito contemplo 
Tudo o que é de salvar meio ordinário: 
Desta intenção parece ser exemplo 
Este insigne prodígio extraordinário; 
Onde parece que no Templo oculto,  
Tem disposto o lugar, e espera o culto (DURÃO, 1781, IX; XIV). 

 



49 
 

A este lugar eles caminham com fé, a fim de, nos seus limiares, estabelecer, através de 

linguagens próprias de sua cultura, relações de afeto com Jesus, próximo e bom, ao qual eles 

apresentam suas vidas, por vezes caóticas, com a consciência de que deles Ele se compadece e 

lhes concede graças para viver e voltar de novo para visitar a sua casa feita de pedra e luz.  

 
 

1.2 O Santuário do Bom Jesus da Lapa como lugar sagrado de romarias 

 

O ser religioso vivencia a sua crença de várias maneiras e de vários modos. Entre 

diversas dimensões do ser humano, destaca-se o seu aspecto migratório.14 As peregrinações 

realizadas aos santuários fazem parte da história das crenças, em especial das grandes 

religiões mundiais e são marcadas pelas experiências do encontro com o sagrado, que nestes 

lugares, de alguma maneira se manifesta. Elas pertencem a um conjunto de fenômenos 

religiosos que faziam e fazem parte das diferentes culturas e sociedades. A vida do ser 

humano é marcada pelas experiências vividas dos encontros com o extraordinário e 

totalmente outro que ocorrem delimitados pelo tempo e pelo espaço. Os santuários são vistos 

como lugares sagrados, lugares hierofânicos, dos quais de alguma maneira emana um poder 

capaz de atrair peregrinos aos seus limiares e proporcionar-lhes uma experiência com o 

sagrado (COSTA, 2010, p. 38-39; 42).  

Esses centros cultuais contribuíram de maneira significativa para o surgimento, em 

muitos casos, das rotas sagradas e das povoações que se estabeleceram e desenvolveram nos 

seus arredores, tornando-se muitas vezes verdadeiras cidades sagradas (JACKOWSKI, 2003, 

p. 89). Como afirmam Victor e Edith Turner (2009, p. 4-7), os santuários como lugares e 

espaços de peregrinação15 tornam-se centros de piedade e de experiência religiosa liminar 

capaz de elevar o ser humano a outro nível de existência, mais significativo do que aquele 

cotidiano. 

                                                           
14 Fala-se hoje, inclusive, da existência da humanidade migrante. Segundo Maria Pilar Aquino (2007), pode ser 
percebida a existência não só da migração como tal, mas também a existência da humanidade migrante, fruto da 
situação social desumanizante. Danièle Hervieu-Léger, por sua vez, aponta para “a dinâmica do movimento, 
mobilidade e dispersão de crenças” no mundo moderno (HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 10), e Zygmunt Bauman 
afirma que é possível perceber na sociedade moderna e líquida as constantes peregrinações aos templos de 
consumo e a presença do moderno nomadismo (BAUMAN, 2001, p. 115; 177). 
15 Michel de Certeau (2013, p. 184), em A invenção do cotidiano - Artes de fazer, faz clara distinção entre 
espaços e lugares. Enquanto o lugar implica uma indicação de estabilidade, de fixação, de ordem, e de algo 
reduzível de estar aí, o espaço, ao contrário, é um lugar praticado, isto é, uma extensão animada pelo conjunto de 
movimentos que aí se desenvolvem.  
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A romaria à Lapa do Bom Jesus, assim como outras romarias da tradição judaico-

cristã,16 é marcada essencialmente pela caminhada, pela viagem, pelo deslocamento, pelo 

sacrifício e pelo desejo de entrar, de subir e de estar nos limiares do lugar sagrado. Essa 

tradição apresenta o Deus bíblico, como Aquele que se revela, que chama e, por isso, é uma 

força que incita o caminhar e o peregrinar. Ele é um Deus em constante movimento, um Deus 

que caminha com seu povo, e ao mesmo tempo, aquele que insere este povo na dinâmica 

desse caminhar (BINGEMER, 2013, p. 203; 208). Desse modo, a romaria supõe a realidade 

do caminho e a decisão de percorrê-lo, inclusive por dentro de si mesmo. Esta caminhada 

interior, por sua vez, implica em uma mística e uma espiritualidade capaz de redescobrir os 

valores vinculados à experiência de vida e de fé. Dessa maneira o itinerário da peregrinação, 

envolvendo a preparação, a saída, a viagem, a chegada, a permanência, e o retorno tornam-se 

uma metáfora da vida profana e o que dá sentido à vida (AMEIGEIRAS, 2000, p. 125-126). A 

partir da perspectiva cristológica pode ser afirmado ainda, que a comunhão e a solidariedade, 

que a romaria é capaz de criar a partir da dinâmica de seguimento de Jesus (cf. Mt 4, 18-22; 

19,21 Mc 1,20; Lc 4,11; Lc 5,27-28; Jo 1,39),17 “constituem o verdadeiro lugar da experiência 

pascal” (KESSLER, 2000, p. 265). 

Esta experiência é feita de várias maneiras, ao longo de todo o percurso de romaria. 

Mas, no contexto do Santuário do Bom Jesus da Lapa, ela encontra o seu momento 

culminante nas experiências vivenciadas no singular ambiente lítico da Gruta do Bom Jesus. 

Ao entrar nos limiares do Santuário, os romeiros sentem-se cativados, em um primeiro 

momento, pelo próprio Morro da Lapa, que serve de casa ao Bom Jesus. Aqui, os romeiros 

passam pela experiência de entrar num outro espaço, numa outra realidade, num paraíso 

modelado pelas mãos do Criador, onde as categorias do cotidiano, do tempo e do espaço se 

transformam e se transfiguram. O profano é envolvido pelo sagrado e adquire um novo 

significado.  

 

                                                           
16 É preciso mencionar aqui, entre outros, interessante trabalho do Frei Alberto BECKHAÜSER, Religiosidade e 
piedade popular, Santuários e Romarias. Desafios litúrgicos e pastorais. Petrópolis: Vozes/ ASLI, 2007.  Maria 
de Lourdes ZAVAREZ, tratou das questões de romaria em sua dissertação de mestrado: Romeiros de Trindade a 
caminho da Trindade.  São Paulo: Paulinas, 2002. Outro trabalho, desta vez sobre o santuário do Padre Cícero é 
de Francisco Salatiel de Alencar BARBOSA, O joaseiro celeste. Tempo e paisagem na devoção ao Padre 
Cícero, São Paulo: Attar Editora, 2007; e o de Marcelo de OLIVEIRA, Francisco, o Santo vivo.  3ª ed. 
Fortaleza: Premius Editora, 2010, ou ainda o estudo de Rudolf Witzig GUTILLA, A casa do santo e o santo de 
casa. Um estudo sobre a devoção a São Judas Tadeu do Jabaquara, São Paulo: Landy Editora, 2006.    
17 As abreviaturas de todos os livros bíblicos podem ser encontradas em: BÍBLIA DE JERUSALÉM. Nova 
edição, revisada e ampliada, 2ª impressão, São Paulo: Paulus, 2003. 
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Fotografia 1 - A Torre e a Esplanada do Santuário do Bom Jesus da Lapa 
Fonte: acervo do autor 

 

Assim, a romaria cheia de amor e esperança, rumo ao paraíso, como ela é vista pelos 

romeiros do Bom Jesus, torna-se uma experiência religiosa viva e real e não como algo 

exótico, inexpressivo, desligado da vida, coincidente ou primitivo. Ela está ligada 

intrinsecamente à trajetória de romeiros, inseridos na sociedade globalizada e globalizante, 

muitas vezes excludente, que além de serem pessoas religiosas, marcadas pela piedade e 

cultura popular, se sentem, na sua maioria, católicos pertencentes à Igreja, embora com 

relativa pertença institucional. E apesar de passar por experiências de abandono e de 

violência, como, por exemplo, retrata o Bendito do Bom Jesus da Lapa e a Reforma Agrária 

(Apud KOCIK, 1987, p. 244), são ainda capazes de celebrar “a alegria de se sentir imerso em 

meio de tantos irmãos, caminhando junto para Deus que os espera” (CELAM, 2007, n. 259). 

Os romeiros do Bom Jesus da Lapa, motivados pelo chamado oriundo do próprio Bom 

Jesus, como veremos mais adiante, fazem sua particular experiência do sagrado e com o 

sagrado, percorrendo longos caminhos que os levam ao Santuário da Lapa, que é um entre os 

mais de 266 santuários espalhados pelo Brasil, como apresentado no gráfico abaixo.18 Neste 

lugar fazem seu esperado e desejado encontro com Cristo, o Bom Jesus.  

                                                           
18

 Segundo os dados do Anuário Católico 2012, no Brasil, foram relacionados 266 lugares de culto considerados 
oficialmente como santuários. Mas, existem outros, que apesar de não mencionados no Anuário, são 
reconhecidos como tais pela piedade popular e pela fé dos fiéis. Entre os santuários que o Anuário Católico 
relaciona: 136 (51%) são dedicados a Mãe de Deus; 71 (27%) aos Santos; 49 (18%) são dedicados ao Senhor ou 
à Santíssima Trindade. Destes, 24 (9%) são dedicados ao Bom Jesus; sete santuários (3%) são considerados 
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Gráfico 1 - Santuários no Brasil em números, segundo suas características 

Fonte: CERIS, 2012 

  

1.2.1 A formação do catolicismo popular peregrinante  

 

O ser humano sempre procurou sair do seu lugar ordinário para se deslocar, 

temporariamente, a lugares considerados extraordinários ou sagrados, para neles realizar suas 

experiências religiosas do encontro com alguma realidade maior do que ele próprio. Essas 

experiências são realizadas nos tempos e nos espaços próprios.  No vasto universo das 

religiões marcado pela mobilidade, uma grande parcela cabe também às peregrinações 

realizadas dentro do cristianismo. 

As peregrinações no cristianismo constituem uma das expressões públicas e 

comunitárias da piedade popular. Elas encontram sua fundamentação na personalidade de 

                                                                                                                                                                                     
santuários eucarísticos, um é dedicado à Divina Misericórdia e dois são dedicados às Almas (CERIS, 2012). 
Segundo o Guia Arquidiocesano 2012 da Arquidiocese de Salvador, BA, são reconhecidos como santuários onze 
igrejas ou capelas da cidade de Salvador. São eles: A Basílica - Santuário Senhor Bom Jesus do Bonfim (1981); 
o Santuário Arquidiocesano Imaculada Conceição da Mãe de Deus (2011); o Santuário Arquidiocesano Mariano 
Nossa Senhora da Conceição da Praia (2010); o Santuário Arquidiocesano Santo Antônio de Sant´Anna Galvão 
(2007); o Santuário Cristo Rei e São Judas Tadeu (1937); o Santuário da Mãe Rainha Três Vezes Admirável de 
Shöenstatt (2001); o Santuário de Nossa Senhora Auxiliadora; o Santuário Nossa Senhora Educadora (2004); o 
Santuário Nossa Senhora de Fátima (1980); o Santuário Santo Antônio da Barra (1595); o Santuário São José 
(2009).  
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Jesus, seu fundador, visto também como peregrino19 nos textos sagrados pós-pascais do 

cristianismo, e nas práticas dos movimentos migratórios, a partir do século IV 

(JACKOWSKI, 2003, 145).  

O conceito peregrinação, provindo do latim, peregrinatio, onis; peregrinor; 

peregrinus, significa a permanência fora do país, caminhada, estar no estrangeiro, viajar pelos 

campos. 20 No cristianismo, este conceito contém caráter metafórico e refere-se à caminhada 

que o cristão faz na direção da eternidade ou na direção a Deus. Conforme essa concepção, os 

cristãos, que vivem no mundo, cujo aspecto é transitório, considerando-se estrangeiros e 

peregrinos nesta terra, andam à procura de uma pátria permanente (cf. Heb 11,13-16). Na 

qualidade de peregrinos de fé, os cristãos aproximam-se, conforme escreve o autor da Carta 

aos Hebreus, “do monte Sião e da Cidade de Deus vivo, a Jerusalém celeste, e de milhões de 

anjos reunidos em festa, e da assembleia dos primogênitos cujos nomes estão inscritos nos 

céus” (Hb 12, 22-023). A partir da ideia da missão e dos condicionamentos históricos, os 

cristãos elaboraram uma espécie de cristologia da peregrinação. Assim, a peregrinação era 

considerada como um encontro parcial com Deus, mas ao mesmo tempo, um acontecimento 

que alimentava o anseio pelo encontro definitivo na Jerusalém celeste (FREYNE, 1996, p. 

33). 

Já no século II, o autor da Carta a Diogneto fazendo apologia sobre a presença dos 

cristãos no mundo, escrevia:  

 

Habitam em suas pátrias, mas como de passagem; têm tudo em comum 
como os outros cidadãos, mas tudo suportam como se não tivessem pátria. 
Todo país estrangeiro é sua pátria e toda pátria é para eles terra estrangeira. 
[...]. A alma imortal habita numa tenda mortal; os cristãos vivem como 
peregrinos em moradas corruptíveis, esperando a incorruptibilidade dos 
céus.21    

 

Segundo Jackowski (2003, p. 146), levando em consideração a história e o 

desenvolvimento atual do movimento peregrinatório no cristianismo, podem ser percebidos 

cinco tipos migratórios, dependentes, antes de tudo, de motivações e de locus aos quais eles se 
                                                           
19 Sobre esta dimensão da vida de Jesus como fundador do cristianismo peregrinante podem ser consultados 
ainda os textos de FREYNE, 1996/4, p. 24-29; de Gerard van der LEEUW, 1963, p. 650; de José COMBLIN, 
1990, p. 33-41, sobre a romaria no Novo Testamento.  
20 Em grego, a palavra “peregrinação” – “proskynesis” significa “prostração” e “veneração”. Estes dois conceitos 
apesar de indicar tais atitudes humanas diante de uma divindade, não contêm necessariamente a dimensão única 
do sacrifício, afirma Jennifer Westwood. Este conceito, além da dimensão sacrificial, expressa a dimensão do 
movimento na direção da divindade ou do movimento na sua presença (WESTWOOD (2003, p. 66). 
21 CARTA ao Diogneto, N. 5-6: Funk 1,317-321, In: Liturgia das Horas, Volume II, Quarta-Feira da 5ª Semana 
do Tempo Pascal, p. 757-758.  
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dirigem. Assim, afirma o autor, fazem parte do primeiro tipo as peregrinações realizadas para 

a Terra Santa, especialmente a partir do século IV. Essas peregrinações nasceram da vontade 

de conhecer os lugares ligados com a vida, paixão e morte de Jesus Cristo. Um exemplo desse 

tipo de viagem foi a Peregrinação de Etéria.22 A segunda distinção apresentada pelo 

pesquisador polonês são as peregrinações ligadas aos lugares do culto da Paixão de Cristo, 

das suas relíquias e das imagens milagrosas. Também este tipo de peregrinação teve o início 

no século IV. O terceiro tipo de peregrinação refere-se ao deslocamento de fieis ligados ao 

culto de ermitões e ao desenvolvimento da vida monástica. Como no caso anterior, este tipo 

teve início no século IV. O Culto dos santos, em especial dos mártires e das suas relíquias, e o 

consequente deslocamento a esses lugares desenvolvidos a partir do século IV constitui o 

quarto tipo de peregrinações. Por fim, a partir do século V, começaram a surgir peregrinações 

ligadas aos lugares marcados pelo culto mariano e pela veneração dos ícones da Mãe de Deus. 

O culto aos ícones surgiu para preencher o vazio ligado à falta de túmulo, de corpo e de 

relíquias marianas (JACKOWSKI, 2003, 146).  

Victor e Edith Turner (2009, p. XI), por sua vez, indicam quatro diferentes tipos de 

peregrinações: 1) peregrinações prototípicas, isto é, aquelas iniciadas por algum fundador de 

alguma das religiões ou por um grande santo; 2) peregrinações arcaicas, que surgiram de 

alguma forma anterior de piedade e que possuem alguns elementos sincréticos; 3) 

peregrinações medievais, que surgiram entre os anos 500 a 1400 D.C., com fortes aspectos 

teológicos, de um lado, e de abundante criatividade popular religiosa, por outro; e 4) 

peregrinações modernas influenciadas pela modernização e que possuem mais um caráter 

feminino (TURNER, 2009, p. XI).  

Nas peregrinações à Lapa do Bom Jesus, é possível detectar, igualmente, como 

veremos, a presenta destes quatro tipos de romarias.   

 

1.2.2 A piedade popular e seus aspectos  

 

                                                           
22 Esta obra, de grande importância histórica, descreve as viagens feitas pela peregrina Etéria a diversos lugares 
da Terra Santa, mencionados na Bíblia, bem como também as catequeses e os rituais litúrgicos ligados às 
principais festas neles celebradas, conhecidos no século IV, especialmente por ocasião da Semana Santa 
(PEREGRINAÇÃO, 2004).  
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Apesar de crises ocorridas no campo religioso, em consequência do complexo 

processo de secularização, as peregrinações a centenas de lugares sagrados no Brasil estão em 

constante crescimento.23  

O desenvolvimento inicial das peregrinações no Brasil, dentre elas, a do Santuário do 

Bom Jesus da Lapa, precisa ser visto a partir de todo o processo de colonização e da 

implantação da Igreja Católica na Terra da Santa Cruz.24 Segundo Paulo Suess, no Brasil, a 

peregrinação no período da colonização, conforme apresentada no Compêndio Narrativo do 

Peregrino da América, de Nuno Marques Pereira, foi entendida como “metáfora moralizante 

que traduz o sentido da vida como fuga estrutural do mundo”, que induz ao dualismo, não 

rompe com o sistema colonial e não se esforça para conhecer o outro (SUESS, 2000, p. 298-

299).  

Apesar disso, nesse processo, por certo ambíguo, a religiosidade popular constituiu 

fator decisivo na divulgação da fé cristã em terras brasileiras. Segundo Matos, a penetração do 

catolicismo nas camadas populares realizou-se, sobretudo através dela. As tradições 

medievais vindas com os portugueses, entre elas a prática de visitar os santuários, foram 

enriquecidas e se desenvolveram no contexto da religião popular, com elementos vindos das 

tradições indígenas e posteriormente, africanas (MATOS, 2001, p. 195). 

Com o tempo, a religiosidade popular assumira algumas características que definiram 

o seu modo de ser, de viver e de celebrar a fé. Dentre os elementos característicos dessa 

religiosidade podemos destacar: as orações populares e rezas, a devoção aos santos, a devoção 

a Jesus sofredor, a piedade mariana e o próprio ano litúrgico com sua variedade de festas e de 

celebrações. Um dos lugares importantes e de forte impacto para a vida religiosa, 

especialmente nas suas expressões populares, foram os diversos santuários que se formaram, 

aos poucos, na Terra da Santa Cruz. 

   

                                                           
23 Segundo Antoni Jackowski (2003, p. 163-165), existem atualmente mais de seis mil santuários de tradição 
cristã. Segundo a sua abrangência eles podem ser classificados de seguinte maneira: Santuários mundiais como 
Jerusalém, Roma, Athos, Częstochowa (Jasna Gόra), Guadalupe, Fátima, Lourdes, Santuário da Divina 
Misericórdia em Kraków; Santuários internacionais como: Santiago de Compostela, Monteserrat, Einsiedeln, 
Mariazell, Loreto, Aparecida, San Giovanni Rotondo, entre outros; santuários nacionais; santuários regionais e 
santuários diocesanos.   
24 No processo de colonização, sem dúvida ambíguo, deve ser levada em consideração também a questão da 
experiência religiosa ligada ao sacrifício pessoal dos missionários. Ela permite, segundo Mendonça (1999, p. 
71), ultrapassar visões reducionistas da conquista, pois, “é impossível não pressentir que por trás das intenções 
econômicas e políticas dos povos colonialistas havia fatores de outra ordem sem os quais seria impossível levar 
avante tais intenções. Por outras palavras, sem levar em conta os fatores de natureza essencialmente religiosa 
seria difícil entender o sacrifício pessoal dos missionários. É bom não esquecer, embora de passagem, que a 
vocação missionária era quase sempre resultante de uma experiência religiosa”. 
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1.2.2.1 Orações populares e rezas  

 

Um dos aspectos importantes da piedade popular da cristandade católica foram as 

orações populares e rezas, que marcavam diversos momentos da vida e da morte das pessoas. 

Essas orações e rezas eram transmitidas, na maioria das vezes, oralmente, e eram aprendidas 

através da participação ativa nelas. Assim, as experiências religiosas vivenciadas nesses 

momentos tornaram-se um meio privilegiado de aprendizagem e de transmissão de conteúdos 

próprios do cristianismo popular. Como afirmava Joachim Wach (1999, p. 42), por ser 

também um campo de relações pessoais, a religião não só é meramente uma expressão da 

consciência de partilha e da comunhão, mas também um meio de sustentá-la. Assim, as rezas 

e as orações populares uniam as pessoas, criavam laços de familiaridade e de 

apadrinhamentos, incentivavam a solidariedade, enriqueciam os participantes culturalmente e 

alimentavam a própria tradição.  

Entre elas, além das rezas e orações ditas de cor, destaque especial tiveram as rezas 

cantadas, como por exemplo, os benditos, isto é, cantos populares de louvor. Outras orações 

muito populares, principalmente no nordeste brasileiro, e no nordeste mineiro eram as 

incelências (ou excelências), isto é, os versos de conteúdo religioso cantados nos momentos 

de tormentas, de tempestades, em épocas de seca, e na hora de agonia, da morte e do enterro 

de um cristão.25 Havia também excelências para as almas e as excelências do Senhor Morto 

(POEL, 2013, p. 392-393). A prática de canto de excelências estava presente também nos 

santuários, entre eles, no Santuário do Bom Jesus da Lapa, onde eram cantadas especialmente 

por ocasião da Quaresma e da Semana Santa (BARBOSA, 1996, p. 385-387).  

Muitas vezes algumas dessas orações eram acompanhadas pelos gestos, por vezes, 

quase mágicos, a fim de garantir o efeito esperado. Elas eram chamadas de ‘rezas bravas’ ou 

‘obrigatórias’, pois quase que ‘obrigavam’ um determinado santo a realizar um pedido feito a 

ele (MATOS, 2001, p. 201-203). Inicialmente, por falta de lugares de culto estabelecidos, as 

orações eram feitas especialmente diante dos oratórios, isto é, diante de uma espécie de altar 

doméstico. O costume de construir os oratórios no contexto brasileiro veio com os 

portugueses. Os oratórios, com diversos santos de devoção, faziam parte dos casebres dos 

pobres e dos casarões dos ricos. Em muitos casos, os oratórios eram um altar portátil, que 

                                                           
25 Segundo Joaquim Fonseca (2010, p. 39-40), as incelências, chamadas também de Encelências, Encelenças, 
Incelenças, Insalenças, ixcelência, excelença, “são um tipo de canto fúnebre de matriz popular, vastamente 
difundido no interior do Brasil e entoado junto aos moribundos e defuntos. Acredita-se que, no caso dos 
moribundos, as ‘incelências’ têm o poder de despertá-los ao arrependimento de seus pecados e, em 
consequência, garantir-lhes a entrada no Céu”.   
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acompanhava os bandeirantes nas suas conquistas pelo sertão e os ermitões na busca pelos 

lugares ermos (POEL, 2013, p. 742). Alguns dos santuários nas terras brasileiras, como era o 

caso do Santuário de Bom Jesus da Lapa, foram iniciados por um ermitão. Referindo-se às 

origens do Santuário da Lapa, Rocha Pitta, em História da América Portugueza, escreve que 

o fundador daquele santuário, português de Lisboa, Francisco de Mendonça Mar, saiu de 

Salvador, carregando o Santo Crucifixo, uma imagem da Virgem Maria e a imagem do 

glorioso Santo Antônio, penetrando os sertões da Bahia, até descobrir nas margens do Rio São 

Francisco, uma prodigiosa gruta, onde se estabeleceu, dando início ao Santuário do Bom 

Jesus da Lapa (PITTA, 1950, p. 282).   

 

1.2.2.2 Devoção aos santos  

 

Outro elemento característico da religiosidade popular era a devoção aos santos. Se, 

por um lado, afirma Alexandre Otten (1999, p. 13-15), a imagem de Deus trazida pelos 

colonos portugueses estava vinculada ao Senhor (feudal) e ao Juiz (severo), por outro, o santo 

tornava a divindade mais próxima do povo e cumpria o papel de intercessor e protetor. Assim, 

o santo tornava-se uma espécie de um ‘padrinho celeste’. Esse modo protetor e de parentesco 

espiritual de um santo ou de uma santa se relacionar com o fiel, foi transferido para o Bom 

Jesus, que, aliás, em alguns casos é também considerado um Santo; ele é São Bom Jesus da 

Lapa. Por isso, os próprios romeiros, como é o caso, por exemplo, de José F. Soares, na sua 

narração poética sobre Os milagres do Bom Jesus da Lapa, consideravam o Senhor Bom 

Jesus da Lapa, como seu padrinho: 

 

É o Bom Jesus da Lapa 
Padrinho dos santos romeiros 
Protetor dos desvalidos 
Amparo dos brasileiros 
Advogado dos pobres   
Salvador do mundo inteiro (Apud KOCIK, 1987, 132).  

 

Essas e outras declarações revelam que existia uma relação direta e pessoal entre o 

devoto e seu santo, expressa na maneira de conversar, de venerar, de olhar, de saudar, de 

beijar e de se despedir. O santo não era um ser abstrato. Ele era encarnado na imagem que o 

representa (MATOS, 2001, 204-206). Entre os santos venerados e invocados, os mais 

populares na colônia eram: Santo Antônio de Lisboa, chamado também de Pádua, São João 
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Batista, São Pedro, Senhora Sant´Ana, São Gonçalo do Amarante, Onze-Mil-Virgens de 

Santa Úrsula, que eram mártires, difundidos por Jesuítas e através da Confraria de Santa 

Úrsula (na Bahia a partir de 1575), São Cosme e São Damião, Santa Rita de Cássia, São 

Benedito e Santa Luzia, entre outros. E entre os santos não canonizados, um lugar de destaque 

cabe ao padrinho do povo nordestino, padre Cícero Romão Batista (1844-1934), conhecido 

popularmente como Padre Cícero ou Padim Ciço. Segundo Francisco Barbosa (2007, p. 17), 

mesmo não canonizado, Padim Ciço se apresenta para os romeiros que vão a Juazeiro do 

Norte “como profeta e taumaturgo, mediador de bênçãos e favores divinos”.   

Essa proximidade com o santo pode ser percebida também a partir dos títulos que os 

romeiros usam nas suas cartas para falar com o Bom Jesus: Bom Jesus da Lapa; Bom Jesus; 

Meu Bom Jesus da Lapa; Você, Bom Jesus da Lapa; Meu Caro Bom Jesus da Lapa.  Tais 

invocações e títulos podem revelar uma caraterística da espiritualidade e mística baseada na 

experiência de uma proximidade grande e respeitosa.26 O Deus dos romeiros não é um Deus 

distante. Ele é antes de tudo o Bom Jesus, o meu Bom Jesus da Lapa. Tal concepção pode 

revelar uma cristologia subjacente que manifesta, em Jesus, “o senhorio da bondade de Deus” 

e que diz respeito, “para além da interioridade, também à corporalidade e sociabilidade das 

pessoas” (KESSLER, 2000, 246). O romeiro do Bom Jesus faz assim sua experiência do 

divino, que pode ser entendida, no dizer de Espín (2000, p. 154), como o encontro entre um 

ser e alguém que é fortemente sentido e experimentado como próximo e bom, e que dá 

sentido e satisfação à vida e torna-se razão mais fundamental de sua crença.27  

 

 

1.2.2.3 Devoção a Jesus sofredor 

 

Outra característica dessa piedade popular colonial é a devoção a Jesus sofredor. Essa 

devoção foi centrada no mistério da paixão e morte do Bom Jesus na cruz. A devoção ao Bom 

Jesus foi o culto mais difundido no período colonial. Exemplo disso são os santuários 

existentes no Brasil, dedicados ao Bom Jesus. Entre os 266 santuários por nós identificados a 

partir dos dados oficiais do Anuário Católico do Brasil 2012, vinte e oito santuários, 

                                                           
26 Sobre esta questão trataremos de modo mais amplo no capítulo quarto da nossa tese, quando falaremos da 
mística peregrina nascida do encontro com o Bom Jesus da Lapa.  
27 Baccarini (2002, p. 281), ao falar do pensamento de Franz Rosenzweig sobre a experiência de Deus, afirma 
que para este pensador existia uma forte relação entre a fé e o amor de Deus, como experiência: “Crê-se em 
alguém que tem nome, o Uno-único. Crer significa, de certa forma, conhecer, mas um conhecer particular. A fé 
como amor de Deus é a maneira particular como se experimenta Deus”. 
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considerados de grande importância, são dedicados ao Bom Jesus, como mostra a tabela 

abaixo:28 

 

SANTUÁRIO  FUNDAÇÃO  MUNICÍPIO DIOCESE/ 
ARQUIDIOCESE  

Bom Jesus de Iguape 1647 Iguape - SP Registro 
Basílica do Senhor Bom 
Jesus de Tremembé 

1672 Tremembé - SP 
 

Taubaté 

Bom Jesus da Lapa 1691 Bom Jesus da Lapa-BA Bom Jesus da Lapa 
Bom Jesus dos Perdões  1707 Bom Jesus dos Perdões-SP  Bragança Paulista 
Bom Jesus de Pirapora  1725 Pirapora- SP  Jundiaí 
Basílica do Senhor Bom 
Jesus do Bonfim  

1746 Salvador-BA São Salvador da Bahia 

Senhor Bom Jesus de 
Matosinhos  

1774 Congonhas do Campo-MG   São João del Rei 

Bom Jesus de Matosinhos 1794 Conceição do Mato Dentro 
- MG 

Guanhães 

Eucarístico Bom Jesus 
Aparecido de Sousa 

1814 Sousa-PB  Cajazeiras 

Bom Jesus de Matozinhos  1823 Matozinhos-MG  Sete Lagoas 
Bom Jesus da Cabeça 1850 Guarulhos-SP Guarulhos  
Senhor Bom Jesus 1853 Araquari-SC Joinville 
Senhor Bom Jesus do 
Livramento;  

1855 Liberdade-MG  Juiz de Fora 

Bom Jesus da Pedra Fria 1866 Jaguariaíva- PR Jacarezinho 
Senhor Bom Jesus do 
Monte Alegre do Sul  

1873 
 

Monte Alegre do Sul-SP  Amparo 

Bom Jesus da Santa Cruz  1888 São Pedro de Alcântara-SC  Florianópolis 
Bom Jesus  1899 Conchas-SP  Botucatu 
Bom Jesus  1911 Córrego do Bom Jesus-MG  Pouso Alegre 

Bom Jesus da Cana Verde  1934 Siqueira Campos-PR Jacarezinho 
Senhor Bom Jesus 1942 Belo Horizonte-MG  Belo Horizonte 
Senhor Bom Jesus 1954 Divinópolis-MG  Divinópolis 
Senhor Bom Jesus 1964 Mogi das Cruzes-SP  Mogi das Cruzes 
Senhor Bom Jesus de 
Caratinga 

1994 Caratinga-MG  Caratinga 

Senhor Bom Jesus  1995 Bom Jesus do Galho-MG  Caratinga 
do Bom Jesus  1996 Teófilo Otoni-MG  Teófilo Otoni 
Bom Jesus do Horto (em 
construção) 

1998 
 

Juazeiro do Norte-CE Crato 

do Senhor Bom Jesus dos 2002 Onda Verde-SP  São José do Rio Preto 

                                                           
28 Ainda que alguns destes santuários, como, por exemplo, o Santuário do Bom Jesus do Horto, em Juazeiro do 
Norte, CE, não foram oficialmente reconhecidos pela instituição eclesial, “a vivencia da fé e a experiência do 
contato com o sagrado nestes espaços fazem com que o próprio povo os reconheça como um local diferenciado, 
morada do santo e, portanto, digno de culto” (FROZONI, 2012, p. 84).  Quanto às datas de origens destes 
santuários, elas podem variar conforme às fontes e autores pesquisados.   
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Castores  
Bom Jesus da Lapa  2006 Jardinópolis-SP Ribeirão Preto 

 

Tabela 1- Relação de santuários dedicados ao Bom Jesus 

 

A devoção ao Bom Jesus é expressão da identificação dos devotos com o Homem das 

Dores. Nesta devoção e nesta fé os fiéis devotos encontravam a própria resistência, 

revigoramento e a libertação das dificuldades.29 Nenê Andrade, assim expressava esta 

convicção quando contemplava a cruz do Bom Jesus encravada na Gruta da Lapa:  

 

Ele ali está, na cruz, sempre esperando, 
Aquele que de longe vem chegando, 
O Sublime, Cordeiro Redentor! 
Corramos a Jesus! Ele nos chama! 
Ele nos quer! Ele a nós todos ama! 
E salva o justo e salva o pecador (Apud KOCIK, 1987, 229). 
 

 

A devoção do Bom Jesus, centrada no eixo paixão – compaixão evocava quatro 

elementos da paixão expressos na tradição bíblico-católica: a flagelação e a coroação de 

espinhos representada pelas imagens do Bom Jesus da Cana Verde; o caminho do Calvário e 

as quedas simbolizadas nas imagens do Senhor dos Passos; a agonia e a morte na cruz 

retratada nas imagens do Senhor do Bonfim; e o descimento da cruz e o sepultamento 

expressos nas imagens do Senhor Morto.30 Deste modo, segundo Espín (2000, p. 133-134),  

 

O Cristo do simbolismo latino da paixão é um ser humano torturado e 
padecente [...] É o divino Cristo, o que torna o seu sofrimento inocente ainda 
mais dramático. As pessoas rezam a ele como se falassem com alguém vivo, 
não apenas pranteando ou lembrando como herói morto do passado [...]. A 
morte de Jesus inocente fala de solidariedade compassiva com homens e 
mulheres sofredores (ESPIN, 2000, p. 133-134). 

                                                           
29 Expressão desta compreensão pode ser, por exemplo, a romaria dos Pretos ao Santuário do Bom Jesus da 
Lapa, realizada em junho de 1888. Sobre esta romaria falaremos mais especificamente no capítulo terceiro da 
nossa tese. Outro exemplo pode ser o do Santuário Bom Jesus da Santa Cruz, cujo início “se deve à promessa de 
Marcos Manoel Vieira o "Tio Marco", um escravo perdido na mataria do Morro do Quilombo, fazendo 
resistência passiva e pacífica pela causa da abolição da escravatura. Prometeu, caso conseguisse sair do mato e 
alcançasse a sua liberdade, levantar uma Santa Cruz em honra do Senhor Bom Jesus. Em 13 de maio de 1888, a 
Lei Áurea proclamava a liberdade de todos os escravos no Brasil. Marcos Manoel Vieira era de profissão 
carpinteiro. Pôs-se a cumprir a sua promessa. Pronta a Santa Cruz, carregou-a nos seus ombros para uma 
elevação bem escolhida. Assim teve início a devoção em honra da Santa Cruz”. Disponível em: 
<http://arquifln.org.br/box_001.php?cod_052=69&cod_link=28>. Acesso em: 15/04/2014.  
30 No Santuário do Bom Jesus da Lapa encontram-se três das quatro representações da paixão do Bom Jesus, isto 
é, o Senhor dos Passos, o Bom Jesus padecente na cruz e o Senhor Morto, faltando apenas a imagem do Bom 
Jesus da Cana Verde.  
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Fotografia 2 - Romeiras em frente da Imagem do Senhor dos Passos 
Fonte: acervo do autor 

 
Por isso, na sua leitura teológica do catolicismo popular tradicional, em Deus é 

brasileiro, uma leitura teológica do catolicismo popular tradicional, ao se referir à devoção 

popular ao Bom Jesus sofredor, Alexandre Otten (1999, p. 15) afirma que apesar das 

aparências, ela não pode ser vista como simplesmente vinculada ao aspecto penitencial da 

religiosidade, da expressão trágica do abandono e de impotência que atingia a população 

sertaneja. Segundo este autor, o povo católico, ao reconhecer que o Bom Jesus sofreu mais, 

criava na sua alma um jeito de resistência e gerava forças capazes de recriar a vida 

desfigurada pela dura realidade sertaneja.  

 

1.2.2.4 A piedade mariana  

 

A religiosidade popular brasileira foi marcada também pela piedade mariana. As 

raízes dessa devoção estão fincadas na tradição cristã, que desde o século IV, ao celebrar as 

festas do Natal e da Epifania, reconhecia a importância da Mãe do Salvador no mistério da 

Encarnação. Mas o culto mariano começou a se desenvolver especialmente a partir do século 

V, depois do Concílio de Éfeso (431), que concedia a Maria o título de Theotokos, isto é, Mãe 

de Deus. As declarações do Concílio de Éfeso contribuíram para o surgimento das primeiras 

festas marianas, por exemplo, da festa de Assunção de Nossa Senhora, celebrada em 

Jerusalém, já no século V, e que passou a ser considerada um protótipo das festas dedicadas à 
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veneração de Maria. Outras três festas de caráter universal para a Igreja Católica, já 

conhecidas neste período foram: a festa de Natividade de Maria, celebrada no dia 08 de 

setembro, a festa da Apresentação de Nossa Senhora, comemorada no dia 20 de novembro e a 

festa da Anunciação do Senhor, com forte acento mariano, celebrada no dia 25 de março. A 

partir do século XIV, até os dias de hoje, surgiram outras festas de cunho mariano31 

(MARTÍN, 2002, p. 276-277).  

O culto mariano, desde os seus primórdios, estava vinculado principalmente à 

veneração de ícones e mais tarde, também às imagens sagradas. E foi essa forma de culto que 

se tornou mais popular ao longo dos séculos. A partir do Concílio de Trento (1545-1563) 

surgiram diversos santuários marianos, que rapidamente se tornaram lugares de culto, de 

veneração e de celebrações (JACKOWSKI, 2003, p. 160-161).32 Uma das devoções marianas 

mais antigas trazidas pelos portugueses foi a de Nossa Senhora da Conceição.33 Além de 

Nossa Senhora da Conceição, eram também bastante veneradas: Nossa Senhora d´Ajuda, 

Nossa Senhora da Soledade, Nossa Senhora dos Navegantes, Nossa Senhora do Bom Parto, 

Nossa Senhora da Boa Viagem, Nossa Senhora do Amparo, Nossa Senhora da Abadia, Nossa 

Senhora do Desterro, entre outros (POEL, 2013, p. 698-715).34 É importante lembrar também, 

que no final do período colonial, por volta de ano de 1717, surgiu, envolta em diversas 

                                                           
31 As principais festas marianas, no Brasil, hoje, algumas delas com forte acento devocional e popular, são: a 
Solenidade da Santa Mãe de Deus, Maria (01 de janeiro); a Festa de Nossa Senhora das Candeias, chamada 
também de Nossa Senhora da Candelária, ou Nossa Senhora da Apresentação ou ainda Nossa Senhora da 
Purificação (02 de fevereiro); a Festa de Nossa Senhora de Lourdes (11 de fevereiro); a Festa de Nossa Senhora 
da Penha  (08 de abril); a Festa de Nossa Senhora de Fátima (13 de maio); a Festa da Visitação de Nossa 
Senhora (31 de maio); A Festa do Imaculado Coração de Maria (junho); a Festa de Nossa Senhora do Perpétuo 
Socorro (27 de junho); a Festa de Nossa Senhora do Carmo (16 de julho); a Festa de Dedicação da Basílica de 
Santa Maria Maior (05 de agosto); a Solenidade da Assunção de Nossa Senhora ou a Festa de Nossa Senhora 
d´Ajuda (15 de agosto); A Festa de Nossa Senhora Rainha (22 de agosto); a Festa de Natividade de Nossa 
Senhora (08 de setembro); a Festa de Nossa Senhora das Dores ou de Nossa Senhora da Soledade (15 de 
setembro); a Festa de Nossa Senhora do Rosário (07 de outubro); a Festa do Círio de Nazaré (2º domingo de 
outubro); a Solenidade de Nossa Senhora da Conceição Aparecida (12 de outubro); A Festa da Apresentação de 
Nossa Senhora (21 de novembro); a Solenidade da Imaculada Conceição de Maria (08 de dezembro) e a Festa de 
Nossa Senhora de Guadalupe, Padroeira da América Latina (12 de dezembro). 
32 Como foi mencionado anteriormente, entre os 266 santuários que o Anuário Católico relaciona, no Brasil, 136 
deles, isto é, 51% de todos os santuários oficialmente reconhecidos, são dedicados à Mãe de Deus (CERIS, 
2012).  
33 Nossa Senhora da Conceição foi declarada a padroeira do Portugal por dom João IV, em 1646. Uma das rezas 
mais populares à Nossa Senhora da Conceição era o canto do Ofício, escrito já em moedas do séc. XV e muito 
divulgado, especialmente no Nordeste do Brasil.   
34 No seu Dicionário da Religiosidade Popular, Frei Chico (POEL, 2013) apresenta dezenas de títulos sob os 
quais Maria, Mãe de Jesus era ou é invocada no Brasil, especialmente no contexto da Religiosidade Popular. Ele 
lembra também que existe uma extensa bibliografia sobre os títulos de Nossa Senhora, desde mais antigos, como 
é o caso do Santuário Mariano de Frei Agostinho de Santa Maria, editado no ano de 1722, e que no tomo IX fala 
dos nomes de Nossa Senhora no Brasil, entre eles, menciona Nossa Senhora da Soledade, no Santuário do Bom 
Jesus da Lapa, até mais recentes, como, por exemplo, Magnificat, representações de Nossa Senhora, que contém 
91 títulos, de autoria de Milene A. Coutinho e de Maria das Mercês Paixão Guedes (POEL, 2013, p. 699).   
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histórias milagrosas, a devoção a Nossa Senhora Aparecida, que aos poucos, tornou-se mais 

conhecida, dando jus ao título que recebeu, na década de trinta do século passado, de ser 

aclamada e venerada como Rainha e Padroeira do Brasil (POEL, 2013, p. 699-700).  

No Santuário do Bom Jesus da Lapa, a devoção mariana concentra-se atualmente em 

três principais memórias e festas, a saber: na Festa de Nossa Senhora das Dores, invocada no 

Santuário da Lapa como Nossa Senhora da Soledade e considerada como segunda principal 

Romaria do Santuário; na Novena e Festa de Nossa Senhora da Imaculada Conceição, 

celebrada com a procissão pelas ruas da cidade, no dia 8 de dezembro,35 e na Festa de Nossa 

Senhora Aparecida, da qual falaremos mais detalhadamente no capítulo terceiro desta tese.  

 

  

Fotografia 3- Imagem de Nossa Senhora da Soledade 
Fonte: acervo do autor 

 

 

 

                                                           
35 Segundo Antônio Barbosa, depois da Festa do Divino, era a festa da Imaculada que mobilizava mais a 
população da cidade e do município de Bom Jesus da Lapa, envolvendo quase todas as classes sociais: senhoras 
casadas, moças, rapazes, viúvos, crianças, lavradores, artistas e pastorais. Esta festa, com sua novena, foi 
introduzida por Pe. José Joaquim Nogueira, na época Vigário de Paratinga, na década de vinte do século 
passado. Além destas duas festas é dado um destaque especial ao mês de maio, considerado popularmente como 
o Mês de Maria. Neste mês é montado na Gruta do Bom Jesus um altar de Nossa Senhora e são celebradas, 
especialmente, à noite, as novenas e rezas a Nossa Senhora. Para cada noite são escalados noiteiros que se 
responsabilizam pela preparação e coordenação das rezas daquele dia (BARBOSA, 1996, p. 393-405).    
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1.2.2.5 O Ano Litúrgico  

 

Os ciclos celebrativos do Ano Litúrgico36 receberam no Brasil um colorido especial na 

religiosidade popular. Assim, o ciclo natalino, composto de quatro semanas do Advento, e das 

festas natalinas propriamente ditas, manifestava-se rico em várias expressões e celebrações de 

fé com caráter social acentuado. Em Bom Jesus da Lapa, as festas natalinas incluíam as visitas 

domiciliares do presépio, as Folias dos Santos Reis ou Ternos de Reis37 e os “bailes 

pastorais”.38 Porém, o ponto alto do ano litúrgico era a Semana Santa. A Semana da Paixão, 

como era chamada a Semana Santa, ficava marcada pelos dias de luto e de tristeza. Por isso, 

em lugar de sinos usavam-se matracas, e os cantos e benditos eram adaptados para este fim. 

As festas profanas foram proibidas. As imagens na igreja ficavam cobertas com mantos roxos. 

A Semana Santa era marcada por diversas procissões. As principais procissões eram: a 

Procissão do Encontro, realizada na Quarta-feira Santa, a Procissão do Enterro ou a procissão 

do Senhor Morto, realizadas na Sexta-Feira; e a Procissão de Fogaréus, que lembrava a prisão 

de Jesus. A Festa do Divino, carregada de diversos aspectos religioso-culturais, fechava o 

ciclo pascal.39 Muito festivamente eram celebradas também a festa e a Procissão de Corpus 

Christi, conhecidas como festa do Triunfo Eucarístico (MATOS, 2001, p. 211-214). 

                                                           
36 O Ano Litúrgico da Igreja Católica é o ciclo celebrativo de 12 meses, que começa com o primeiro Domingo de 
Advento (quatro semanas antes do Natal) e termina, no Domingo da Festa do Cristo Rei do Universo, celebrada 
cinco semanas antes do Natal. Durante o ano litúrgico são celebradas, nas suas respectivas datas, todas as 
solenidades, festas e memórias da Igreja Católica. Depois das reformas promovidas especialmente pelo Concilio 
Vaticano II, em certos casos há diferenças entre o “calendário litúrgico oficial” e o “calendário litúrgico 
popular”.    
37 O primeiro Terno de Reis, o “Terno das Estrelas” surgiu em Bom Jesus da Lapa, em 1911, por iniciativa de 
Dona Cândida Araújo. Nos anos seguintes surgiram outros, com mais diversos nomes como: “Terno das 
Borboletas”, “Ternos dos Dourados”, “Terno dos Marinheiros”, “Terno do Camaleão”, “Terno dos Pastores”, 
“Terno da Cruz Vermelha”, “Terno dos Pescadores”, “Terno do Sabiá”, “Terno dos Reis do Boi”, “Terno da 
Mulinha de Ouro”, entre outros. (BARBOSA, 1996, p. 281-382).  
38 Segundo Barbosa (1996, p. 380), os bailes “são várias partes representadas, episódios aparentemente isolados 
do conjunto, alguns deles até desvinculados do todo do espetáculo, isto é, sem nenhuma relação aparente com o 
tema central do baile, que é o Natal do Menino Jesus”. Os bailes pastorais foram introduzidos em Bom Jesus da 
Lapa pelo Coronel Osório da Rocha Porto, em 1912. Com o tempo, caíram no esquecimento. Na década de 
noventa houve uma tentativa um tanto frustrada de retomá-los.  
39 Conforme o professor Antônio Barbosa, a Festa do Divino em Bom Jesus da Lapa, marcada principalmente 
pela Cavalhada e pelo combate entre cristãos e mouros, foi introduzida no final do século XIX, por iniciativa de 
Abílio Ribeiro de Magalhães. Em três dias de festa, “o grupo de mascarados que percorria as ruas da Cidade, 
vestidos os ´caretas’  de caboclos, de vaqueiros, de penachos ou de chapéus de couro, estalando “tacos” 
(chicotes) correndo atrás dos meninos, na quinta, na sexta-feira e no sábado, de preferência, à tarde, colocando 
fitinhas coloridas nas pessoas, para receber algum dinheiro”.  Com o tempo, a Festa do Divino foi se 
desenvolvendo, tornando-se a maior e a mais popular de todas as festas da cidade, depois da festa do Bom Jesus 
da Lapa (BARBOSA, 1996, p. 359). No ano de 2012, a festa do Divino foi declarada um patrimônio histórico do 
Município de Bom Jesus da Lapa.  
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As festas religiosas, vistas como elemento constitutivo de qualquer religião e como 

necessidade do ser humano considerado um homo ludens40 (CROATTO, 2001, p. 382), 

tinham no contexto da religiosidade popular, um caráter social,41 pois eram ocasiões quase 

únicas, em que o povo se encontrava para descansar, folgar, rezar, ritualizar a vida e o 

trabalho. As festas religiosas regidas pelo calendário sagrado do ano litúrgico irrompiam no 

tempo profano, às vezes, assumindo um caráter de protesto simbólico contra a opressão 

vivenciada e restabelecendo, a confiança na vida. Diante das inseguranças da vida e da 

fragilidade da sociedade, elas eram um elemento fundamental para preservar a história dos 

povos e para florescer a esperança da vida (MATOS, 2001, 214). 

  

1.2.3 A presença dos santuários 

 

Um dos elementos importantes na religiosidade popular brasileira desde a colônia era 

a presença dos santuários. No processo de evangelização influenciado pela instituição do 

padroado, cujo resultado imediato era, entre outros, a ausência do clero, foram os leigos que 

assumiram a importante tarefa na implantação da religiosidade trazida do Portugal. Segundo 

Riolando Azzi (1978, p. 52), “o período áureo dos santuários, que se tornaram grandes centros 

de devoção e romaria, vai de meados do século XVII a meados do século XVIII”. Nesta fase 

histórica e economicamente importante, que coincide com a época das bandeiras e do ciclo de 

ouro, portanto, do período de grandes migrações internas, surgiram os principais centros de 

romarias de São Paulo, de Minas Gerais, da Bahia e do Nordeste.  

Marcelo de Oliveira (2010, p. 58-61), ao se referir às peregrinações no Brasil, 

menciona a existência de sete fases de desenvolvimento do movimento peregrinatório na 

Terra da Santa Cruz. Segundo ele, a primeira fase corresponde ao período litorâneo, ocorrida 

no século XVI, a segunda fase teve seu desenvolvimento no século XVII e estava ligada ao 

período das bandeiras, a terceira fase estava ligada ao período mineiro, e abrangia meados do 

século XVIII, a quarta fase estava ligada ao período lusitano do fim do século XVIII, a quinta 
                                                           
40 Battista Mondin faz um sucinto resumo desta dimensão do ser humano no capitulo IX do seu livro O homem, 
quem ele é?, no qual ele fala do jogo e o divertimento, que adquiriram cidadania filosófica por mérito de 
Wittgenstein, segundo o qual, o jogo fornece uma chave hermenêutica para o estudo da natureza da linguagem 
(MONDIN, 2011, p. 215-223). Um importante estudo sobre o tema é o Homo ludens de Johan Huizinga, onde o 
jogo é tomado como fenômeno cultural, no qual e pelo qual a civilização surge e se desenvolve (HUIZINGA, 
2000).          
41 Orlando Espín (2000, p. 160-164), ao se referir à socialização da experiência do divino, no contexto da 
religiosidade fala de duplo caráter dos catolicismos americanos na sociedade: de seu papel legitimador das 
relações “divinamente” instituídas e de seu papel rebelde, muitas vezes expresso em “atos e ritos eclesiástica e 
socialmente constrangedores ou turbulentos”, ou ainda, percebidos pelo “tranquilo menosprezo de normas, 
ortodoxia e decisões eclesiásticas ou sociais”.    
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fase foi a fase sertaneja dos inícios do século XIX, a sexta fase pertencia ao período de 

romanização ocorrida no século XIX, cuja característica era exercer o controle das 

peregrinações, e a sétima fase, ocorrida nas primeiras décadas do século XX, na qual a Igreja 

tendia a controlar as manifestações da fé popular (OLIVEIRA, 2010, p. 58-61). 

Riolando Azzi (1978, p. 51-71) menciona a existência de diversos e importantes 

santuários, que surgiram no século XVII e XVIII, dentre os quais consta também o Santuário 

do Bom Jesus da Lapa: 

 

SANTUÁRIO DATA DE 
FUNDAÇÃO 

Santuário do Bom Jesus de Iguape - SP 1647 
Santuário do Santo Cristo de Ipojuca - PE 1663 
Santuário de Nossa Senhora da Penha de França - SP 1667 
Santuário do Bom Jesus do Tremembé - SP 1669 
Santuário do Bom Jesus da Lapa - BA 1691 
Santuário do Bom Jesus dos Perdões - SP 1706 
Santuário de Nossa Senhora da Conceição de Macaúbas - MG 1714 
Santuário de Nossa Senhora da Conceição Aparecida - SP 1717 
Santuário do Bom Jesus de Pirapora - SP 1724 
Santuário do Senhor do Bonfim - BA 1745 
Santuário do Bom Jesus de Matosinhos de Congonhas do Campo - 
MG, 

1775 

Santuário de Nossa Senhora da Piedade na Serra da Piedade - MG 1770 
Santuário de Nossa Senhora Mãe dos Homens na Serra do Caraça 
MG 

1770 

Santuário de São Francisco de Chagas de Canindé-CE 1775 
 

Tabela 2: Principais santuários do Brasil que surgiram no século XVII e XVIII 

O surgimento de vários destes santuários estava ligado ao movimento eremítico. O 

eremitismo, como forma de consagração a Deus, veio ao Brasil, de Portugal no final do século 

XVII, 42 e teve seu desenvolvimento acentuado no século XVIII, particularmente na região de 

Minas Gerais. Os beatos e ermitões,43 cuja vocação era, umas vezes, um resultado de uma 

conversão, outras vezes, consequência de uma cura milagrosa ou ainda de uma promessa, 
                                                           
42 O surgimento do eremitismo, porém, é muito anterior. A primeira fase do eremitismo como uma forma de vida 
cristã mais radical, surgiu entre os séculos III e IV com os Padres do Deserto; o segundo período surgiu na Idade 
Média, entre os séculos XII e XIII. O eremitismo veio ao Brasil carregado de uma espiritualidade de 
interioridade na oração, da valorização da penitência, da austeridade da vida e do combate ao relaxamento e ao 
comodismo (MATOS, 2001, 233).   
43 Segundo Matos (2001, p. 236), o primeiro ermitão do Brasil foi frei Pedro Palácios (+1570), espanhol, 
fundador do Santuário de Nossa Senhora da Penha, em Vila Velha, ES. 
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eram, sobretudo os leigos consagrados, “homens diligentes, de idade conveniente, e de boa 

vida, e costumes” (CONSTITUIÇÕES PRIMEIRAS, 2007, p. 232).44 Ao longo dos tempos 

eles mantiveram viva a tradição católica, sustentando a fé do povo. 

  

Dedicando a sua vida ao Bom Jesus, fazem de maneira consciente, o êxodo 
da sociedade estabelecida. Eles, em geral, são leigos; muitas vezes é 
desconhecida a sua vida passada; mas sempre são reconhecidos como 
grandes sofredores. Para eles rompeu-se a ordem do mundo, e assim 
apegaram-se à cruz, símbolo do protesto contra a ordem rompida. Seguindo 
Jesus Cristo pobre, humilde e sofredor, perambulam pelos sertões levando 
consigo num oratório a imagem de sua devoção (OTTEN, 1999, p. 17). 
 

Não raras vezes, as ermidas por eles erguidas tornaram-se berços de vários santuários 

brasileiros. Assim, o santuário de Nossa Senhora da Conceição de Macaúbas, foi fundado por 

Felix Costa, e o santuário do Bom Jesus de Matozinhos de Congonhas do Campo, por um 

português, Feliciano Mendes. O santuário de Nossa Senhora da Piedade foi fundado também 

por um português, Antônio da Silva Bracarena, que trouxe a imagem da santa da cidade do 

Porto. O santuário de Nossa Senhora, Mãe dos Homens, em Serra do Caraça, foi fundado pelo 

irmão Lourenço de Nossa Senhora (AZZI, 1978, 56-62). O Santuário do Bom Jesus da Lapa, 

iniciado por Francisco de Mendonça Mar, pertence também a este grupo. Mas sobre ele 

falaremos mais adiante.    

Bernardo Guimarães (1954, p. 2), na introdução de seu romance O ermitão de 
Muquém, escreveu:  

 
Há ainda inúmeras outras romarias disseminadas por toda a extensão do 
império. A origem da fundação de todas essas capelas é quase sempre a 
aparição miraculosa da imagem de algum santo no interior de uma caverna, 
no seio de uma floresta, no leito de um córrego, ou mesmo no côncavo de 
um tronco. Os filósofos do século, os apóstolos da descrença riem-se com 
desdém dessas ingênuas e tocantes crenças do povo. Todavia seus 
engenhosos raciocínios, seus sistemas transcendentes, não podem substituir 
essa fé viva e singela, que alenta e consola o homem do povo nos 
trabalhosos caminhos da vida. Embora envolvida no cortejo de mil 
superstições grosseiras, de mil tradições absurdas, deixemos-lhe essa fé, que 
o acompanha desde o berço que bebeu com o leite materno, e que o consola 
em sua hora extrema. Seja embora um erro, é um erro consolador, que em 
nada prejudica ao indivíduo nem à sociedade; a esses filósofos poderíamos 
responder parodiando aqueles versos que Camões põe na boca do 
Adamastor: E que vos custa tê-los nesse engano, Ou seja, sombra, ou nuvem, 
sonho ou nada? (GUIMARÃES, 1954, p. 2). 

                                                           
44 Conforme Matos (2001, p. 235), dentro da instituição eclesiástica, os ermitões consideravam-se como 
representantes da Igreja. Eles eram oficialmente investidos na sua função de ermitã pela autoridade da Igreja 
mediante a carta ermitania. As Constituições Primeiras do Arcebispado da Bahia, de 1707, em números de 626-
629, contêm várias normas a respeito desta forma de consagração. 
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A presença destes santuários indica que a religiosidade popular foi fortemente 

marcada pelas romarias e promessas, como uma prática comum na religiosidade colonial, que 

chegou ao Brasil através da cultura lusitana (MATOS, 2001, p. 215). Hoje, passados mais de 

trezentos anos da sua fundação, os romeiros, motivados e conduzidos pela fé, percorrendo 

longos e penosos caminhos, dirigem–se ao Santuário da Lapa do Bom Jesus, para nele fazer a 

sua experiência do encontro com o santo vivo que os chama. Neste encontro, que possui 

predominantemente as características de penitência, de aliança e da promessa, e cujo ápice se 

dá nos limiares do sagrado,45 o peregrino 

 

[..] esvazia-se. Desprende-se. Ouve. Abandona-se. Sai de si e entra no 
mistério. Só há o nada. Nada mais ele vê além do nada, vê-se como nada. O 
que antes julgava ser a saída se perdeu neste encontro. [...] erguem para o 
santo seus rostos minguados, mas iluminados pelo simples amor e pela 
confiante esperança. E, à medida que crescem em torno da imagem o 
respeito e a veneração dos fiéis, não tarda a chegar sinais de fé, expressos 
nos ex-votos, de excepcional relevo e que retificam a eleição afetuosa com 
que o devoto engrandece o sagrado (OLIVEIRA, 2010, p. 81). 
 

 

Os ex-votos constituem, neste contexto, o testemunho público das graças alcançadas e 

das promessas cumpridas. Fazer promessa é algo que expressa a dignidade e a honra do dever.  

O tempo gasto em romaria, desde a saída até o retorno, que dependendo do caso pode levar 

um tempo maior, é visto como uma parte integrante da experiência religiosa peregrinante. 

Esta experiência permite superar a compreensão do lugar como locus de lucro, e a 

compreensão do tempo como tempus do lucro (SUESS, 2000, p. 304). Assim, a caminhada é 

um tempo repleto de graça e de gratuidade.  

Neste contexto do catolicismo popular peregrinante é que procuraremos ver as origens 

do Santuário do Bom Jesus da Lapa, ligadas à descoberta de um morro com suas diversas 

grutas, feita por um português, Francisco de Mendonça Mar (1657-1722), ocorrida, como 

tudo indica, no ano de 1691.    

 

 

                                                           
45 Comumente fala-se de cinco principais etapas do itinerário de uma peregrinação: A preparação e a saída, a 
viagem, a chegada, a permanência e a despedida. O trabalho mais recente sobre esta temática no contexto do 
Santuário do Bom Jesus da Lapa foi realizado por Frozoni (2012). Nesta dissertação do mestrado, a autora 
procurou estabelecer um “ordinário da romaria” a partir da análise dos benditos cantados pelos romeiros, nas 
diversas fases da peregrinação à Lapa do Bom Jesus. 
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1.2.4. O Ermitão Francisco de Mendonça Mar - O Fundador do Santuário 

 

Como foi mencionado anteriormente, a devoção do Bom Jesus da Lapa teve seus 

inícios no final do século XVII, e desenvolveu-se ao longo do século XVIII. A devoção ao 

Bom Jesus foi favorecida pela colocação geográfica do Santuário, que se encontrava na 

margem esquerda do Rio São Francisco, e que na época, era a estrada fluvial que conduzia às 

jazidas de ouro em Minas Gerais (AZZI, 1978, p. 63). Ainda hoje, a memória desta ocorrência 

transparece recitada pelos romeiros do Bom Jesus:  

 

[...] Coincidiu que, no tempo, 
Em que o Monge aqui chegou, 
Ricas jazidas de ouro 
Em Minas alguém achou. 
E com esta alvissararia 
Notícia, uma bandeira 
De aventureiros passou. 
 
Foi com razão que, ao chagar 
A este lugar, a bandeira 
De passagem ao garimpo 
Lá pela terra mineira, 
Realmente ficou encantada 
Com esta igreja encravada 
Nas entranhas da pedreira (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 23).  

 

 

Fotografia 4 - Estátua do Monge Francisco de Mendonça Mar, fundador do Santuário  
Fonte: acervo do autor 
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Segundo Steil (1996, p. 153-178) existem três principais mitos que narram as origens 

do Santuário do Bom Jesus da Lapa. O primeiro é o de um vaqueiro que descobriu a gruta e 

nela encontrou a imagem do Bom Jesus. O segundo mito está ligado ao Monge e ermitão 

Francisco Mendonça Mar46 que percorrendo o sertão baiano, levando consigo as imagens do 

Bom Jesus e da Virgem Maria, encontrou nas margens do Rio São Francisco uma gruta, e 

nela fez sua morada e lugar de oração e de penitência. E o terceiro mito está ligado a outra 

tradição oral, segundo a qual um menino que caiu no rio São Francisco de uma abertura na 

gruta e, milagrosamente, não afundou. Ao contrário, flutuava brincando sobre a água, até ser 

apanhado por uma canoa.47   

O segundo relato, isto é, a história ligada ao Monge e ermitão português Francisco de 

Mendonça Mar, o mais conhecido e popularizado, parece ser a mais provável, visto que está 

fundamentado nas fontes históricas. Assim, sugere Monsenhor Turíbio Vilanova Segura 

(1987), na sua Resenha histórica. Ao justificar a sua obra, escreve que uma das razões de 

empreender esta árdua tarefa era apresentar a vida deste Monge desconhecido como 

 

Uma figura histórica inconfundível, que lança ao canto dos trastes velhos e 
inúteis essas lendas, caricatura da história, nas quais, se alguma verdade 
pode encontrar-se, é misturada com uma grande dose de falsidade, como o 
ouro, na mina, se apresenta aos olhos alegres do faiscador, acompanhado da 
ganga imunda de saibro esterilizante (SEGURA, 1987, p. 11). 

                                                           
46

 A história detalhada de Francisco de Mendonça Mar encontra-se descrita por Monsenhor Turíbio Vilanova 
Segura (1987), em vinte capítulos da segunda parte da sua obra, Bom Jesus da Lapa – Resenha histórica, que 
abordam os seguintes momentos da vida do Monge: I – Lendas sobre o Monge e fontes da verdadeira história; II- 
Francisco de Mendonça Mar era português – Viagem à Bahia; III – Vida de Francisco na Bahia; IV – Carta de 
Francisco a El-Rei de Portugal; V- O caminho da conversão de Francisco; VI – Os caminhos da conversão 
(continuação); VII – Francisco se faz ermitão; VIII – Francisco encontra a Gruta; IX – Vida do Monge na Gruta; 
X – Passam pela Gruta mineradores; XI – O Sr. Arcebispo chama o Monge à Bahia; XII – O Monge é ordenado 
sacerdote e nomeado capelão do Bom Jesus da Lapa; XIII – O Padre Francisco da Soledade embeleza o 
Santuário; XIV – Caridade do Monge ao próximo; XV – A carta do Monge; XVI – Despacho favorável da 
petição do Monge; XVII – O companheiro do Monge; XVIII – Últimos dias e morte do Monge; XIX – Resumo e 
conclusão. A obra do Monsenhor Turíbio, serviu, e continua servindo como principal referência bibliográfica, 
até hoje não superada, para todos os que pretendem estudar e pesquisar assuntos relativos ao Santuário e, 
especialmente, à história do fundador do Santuário da Lapa.  
47 Por sua vez, Segura (1987, p. 55-56), na segunda parte da sua Resenha Histórica traz várias outras lendas 
sobre as origens do santuário e sobre o Monge. Uma delas indica um monge espanhol desconhecido como sendo 
fundador do Santuário; outra, já mencionada pelo Steil, refere-se ao achado da imagem por um vaqueiro; outra 
lenda ainda falava de um criminoso arrependido como instituidor deste lugar sagrado. Uma das histórias 
populares ligava o surgimento do santuário com um antigo cemitério e outra versão ainda sustentava que foi uma 
menina que encontrou, na gruta, uma cruz. Para outros ainda, escreve Segura, foi um padre Jesuíta, “que 
perseguido por Pombal vinha fugindo das Missões do interior, trazendo a imagem do Bom Jesus”. Para outros 
enfim, foram uns caçadores dos tempos do Pombal, que perseguindo onças encontraram na Gruta dois frades, um 
morto e outro agonizante, que lhes mostrou a imagem e lhes confiou a incumbência de fazer da Gruta uma igreja 
(SEGURA 1987, p. 55-56).  
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Sem desconsiderar outros relatos das origens do Santuário do Bom Jesus, que atestam 

a universalidade de alguns mitos de origem presentes também em outros santuários, como 

parte dos relatos ligados, por exemplo, ao chamado ciclo dos pastores,48e que de alguma 

maneira, complementam e valorizam mais o fato do descobrimento do santuário como um 

acontecimento extraordinário, priorizaremos aqui o segundo relato, isto é, o mito ligado ao 

Monge, Francisco de Mendonça Mar. 

Como foi mencionado acima, as origens do Santuário do Bom Jesus da Lapa estão 

ligadas à pessoa de um leigo português, ourives de profissão, e posteriormente ermitão e 

padre, Francisco de Mendonça Mar.49 Como atesta o próprio Segura (1987, p. 11), na 

justificativa da sua Resenha histórica, a memória do Monge foi apagando-se, esvaindo-se, ao 

ponto de se dizer que para muitíssimas pessoas e pesquisadores, é o tipo perfeito de um 

Monge desconhecido. Ainda hoje, também para muitos romeiros e lapenses, o fundador do 

Santuário da Lapa permanece de fato pouco, se não muito pouco, conhecido. Porém, por mais 

escassas que sejam as notícias sobre o fundador do Santuário da Lapa, podem ser apontados 

alguns dados, que permitem situar a sua história de vida em sintonia com as origens deste 

Santuário sertanejo.  

Assim, segundo dados coletados por Segura (1987, p. 59), a partir do Santuário 

Mariano de Frei Agostinho de Santa Maria e da História da América Portuguesa do 

historiador baiano Sebastião Rocha Pitta (1660-1738),50 Francisco de Mendonça Mar veio ao 

Brasil, por volta do ano de 1679, com vinte e dois anos de idade. Ele partiu em sua viagem à 

Terra Brasilis, não como muitos, de forma forçada ou como um degradado - modo bastante 

comum da época de se livrar dos elementos problemáticos, e ao mesmo tempo, garantir a 

povoação das terras descobertas - mas por sua própria vontade, talvez em busca de saúde e de 

vida melhor (SEGURA, 1987, p. 59). Na cidade de Salvador, levou uma vida incitada pelas 

paixões que o levaram a frequentar divertimentos populares, torneios, touradas e mascaradas. 

Estes divertimentos mundanos deixaram o jovem Francisco distante, como escrevia Segura, 

dos santos mandamentos (SEGURA, 1987, p. 60). Profissionalmente, ele exercia o ofício de 

ourives e de pintor, possivelmente herdados de seu pai. Por fim, desiludido da vida, ameaçado 

                                                           
48 Este ciclo, segundo Victor e Edith Turner (2009, p. 37), refere-se ao conjunto de lendas, muito populares nos 
séculos de IX a XIII que descreviam os “milagrosos” achados de quadros, especialmente de Mãe de Deus, feitos 
por pastores (vaqueiros) ou agricultores.  
49 Outros aspectos de sua vida e vinda ao Brasil serão apresentados mais amplamente no capítulo segundo, 
quando falaremos das experiências do chamado de Francisco de Mendonça Mar e quando, no capítulo terceiro, 
falaremos da sua saída pelo sertão em busca do sonhado Calvário.  
50 Professor Antônio Barbosa (1996, p. 74) considera estes autores dois primeiros historiadores de Bom Jesus da 
Lapa.   
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de morte pela peste terrível de febre amarela, injustiçado, maltratado e aprisionado pelos 

poderes governamentais da Bahia daquele tempo, Francisco de Mendonça Mar, “tocado pela 

divina graça”, como relata Segura, trazendo palavras de Rocha Pitta, “resolveu deixar o 

tráfego do mundo e buscar o deserto mais remoto para chorar suas culpas e fazer por elas 

penitência” (SEGURA, 1987, p. 72). No ano 1691, depois de meses de caminhada, encontrou 

às margens do Rio São Francisco um morro, e nele uma gruta. Colocou ali a pequena imagem 

do Bom Jesus, que carregava consigo. Como muitos do seu tempo, Francisco de Mendonça 

Mar tornou-se, então, um ermitão. Este pode ser considerado um momento constituinte do 

atual Santuário da Lapa do Bom Jesus.  

A Resenha Histórica traça o visual do ermitão da Gruta da Lapa, utilizando-se da 

descrição de outro ermitão, que cuidava do Santuário de Nossa Senhora da Abadia de 

Muquém, feita pelo romancista mineiro Bernardo Guimarães, na obra O Ermitão de 

Muquém (1858) 

A alguma distância da Capela, os romeiros avistam o virtuoso eremita, com 
os braços abertos, embebido da extática oração. O sol, que surgia defronte 
deles, destacava vivamente a figura veneranda do ermitão naquela piedosa e 
solene postura, e, rodeando-o de esplendores, o apresentava aos olhos dos 
romeiros como imagem viva desses patriarcas do cristianismo, cingidos com 
a auréola da bem-aventurança. A barba grisalha lhe descia do peito, e os 
grandes olhos pretos se volviam ao céu, como que nadando em profundos 
êxtases. A tez crestada da fronte e do rosto era atravessada por longos e 
fundos sulcos; a cabeça, pendida para trás, se debruçava sobre os ombros 
alquebrados. Via-se, entretanto, que sua idade não podia ser muito avançada 
e que aqueles prematuros caracteres de velhice eram resultado de longos 
sofrimentos e fadigas extremas (SEGURA, 1987, p. 97-98; GUIMARÃES, 
1858, p. 51). 

Neste lugar considerado por ele como indicado por Deus, e por isso, sagrado, se 

estabeleceu e passou a viver sua vida de ermitão, do escolhido, do predestinado, do 

convertido, do penitente, do missionário e do asceta, até a sua morte.  

 

Assim na Lapa viveu 
Vida do predestinado. 
Com sessenta anos morreu  
Aos pés do Crucificado.  
A história antiga dizia: 
“Na Cova do Monge fria 
Foi seu corpo sepultado” (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 54). 
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Ao concluir a segunda parte da sua Resenha histórica, Segura (1987, p. 131) exalta51 o 

Padre Francisco da Soledade, chamado assim depois da ordenação realizada no ano de 1706,52 

e enumera diversas obras por ele realizadas. Entre elas, destaca o seu papel como fundador e 

organizador do Santuário. A experiência do seu encontro com o Bom Jesus, como veremos 

adiante, transformou aquela gruta de pedra, obra da natureza, em um lugar perene de culto ao 

Bom Jesus, e da Virgem da Soledade.  

 

1.2.5 O Santuário da Lapa como locus lítico de experiências religiosas 

 

Um dos aspectos específicos que sobressai, quando falamos do Santuário do Bom 

Jesus da Lapa, é a sua aparência lítica. A romaria, como experiência liminar do encontro com 

o Bom Jesus da Lapa, especialmente na fase de permanência no Santuário, acontece 

justamente no contexto lítico. Este é um dos fatores que fortemente impressiona romeiros e 

visitantes, como isso pode ser constatado, por exemplo, na citada poesia de José Cordeiro 

Cavalcanti, intitulada Maravilhas do Santuário da Lapa: 

Logo assim que o visitante 
Pisa da Gruta no umbral, 
Fica pasmado de ver 
Esta joia original. 
Não sei como a Natureza  
Cinzelou tanta beleza 
Num tosco bloco de cal! 
 
Este painel de grandeza 
Desenhado no salão 
É tal que obriga a chegar 
A segunda conclusão: 
A pobre da nossa língua 
Dos termos próprios à mingua 
Perde o vigor da expressão (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 11). 

 

 

                                                           
51 Outra forma do reconhecimento da importância do Francisco de Mendonça Mar para a história do Santuário 
são os benditos e poemas da Lapa, entre os quais se destacam o poema de José Cordeiro Cavalcanti, Maravilhas 
do Santuário da Lapa (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p.7-54) e o Bendito de Francisco da Soledade de 
autoria de Minelvino Francisco Silva que conta resumidamente toda a trajetória da vida da missão do Monge 
(SILVA apud KOCIK, 1987, p. 206).  
52 Segundo STEIL (1996, p. 220), a ordenação sacerdotal do ermitão e Monge pode ser vista como a tentativa de 
clericalização do culto, expressa com clareza nas indicações das Constituições Primeiras do Arcebispado da 
Bahia, editadas no ano de 1707. 
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Por isso, neste ponto, mesmo brevemente, queremos chamar atenção para esta 

realidade. A natureza circundante, como afirma Steil, e como veremos mais detalhadamente 

no próximo capítulo, faz parte integrante do movimento de romaria, considerada por nós, 

como chamado e resposta. Isto porque, segundo ele, a origem do Santuário da Lapa está 

profundamente associada à espiritualidade católica peregrinante do século XVIII. Uma das 

suas características era caminhar na “direção à natureza”, visto que, a natureza surgia como 

“lugar privilegiado de vivência da espiritualidade centrada na paixão” (STEIL, 1996, p. 212-

213). 

  
Gerard van der Leeuw (1963, p. 393-395), ao tratar do tema do espaço sagrado, na sua 

obra Religion in essence and manifestation, escrevia que este, assim como os tempos 

sagrados, possuía uma importância específica e independente para o homem. Estes lugares 

líticos eram escolhidos do meio do espaço mais amplo em que o ser humano habitava e onde 

ele desenvolvia as suas tarefas cotidianas, que lhe garantiam a sobrevivência. Estes lugares se 

tornaram lugares diferentes, porque se manifestavam como sagrados. Deles e neles emanava 

um poder misterioso e sagrado.  Estes sítios eram considerados como lugares sagrados, 

porque as forças neles presentes se reproduziam por si só ou porque foram provocados pela 

atuação humana. Por terem sido considerados lugares sagrados, eles eram também lugares de 

culto. Em especial, os bosques, as cavernas, as pedras e as montanhas foram escolhidos como 

elementos ou lugares santos (LEEUW, 1963, p. 394). 

Também segundo Émile Durkheim (2003, p. 190; 195), para os povos primitivos os 

elementos naturais, que muitas vezes assumiam uma forma de totem, eram manifestações da 

vida misteriosa, de uma força anônima e impessoal, e do poder que circulava através deles, 

“sem, no entanto confundir-se com nenhum deles”. Deste modo, sob a influência destes 

diversos elementos naturais, o ser humano era capaz de sentir a comoção do espírito e de 

perceber a presença do divino. 

Experiências parecidas aparecem com frequência entre os romeiros da Lapa do Bom 

Jesus. Quando perguntados o que sentiram ao entrar nas grutas ou ao subir o Morro, as 

respostas mais frequentes eram: foi maravilhoso, foi emocionante, foi possível sentir a 

presença e o mistério de Deus, foi um êxtase. Muitos contavam as suas impressões, 

visivelmente comovidos e emocionados. De modo especial, a Gruta do Bom Jesus aparecia 

nestes relatos como um lugar sagrado, erguido não pelas mãos humanas, mas pela ação 

divina. Além destes relatos, também os benditos e a literatura, especialmente a poesia, como 

podemos perceber, tornava-se uma expressão da sensibilidade interior dos seus autores, 
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muitas vezes também romeiros. Ela revelava um modo de concepção religiosa da realidade 

experimentada. Assim, Marley Leite dos Santos, no seu Romance da descrição da gruta do 

Bom Jesus da Lapa, escreve: 

 

Gruta bela e abençoada  
Cheia de encanto e primor 
Quanta beleza se encontra 
Pela mão do Criador: 
Gruta de felicidade, 
A casa do Salvador (SANTOS apud KOCIK, 1987, p. 59). 

   

O Morro com suas diversas grutas, como nós teremos a oportunidade de aprofundar 

mais adiante, proporciona aos romeiros uma experiência religiosa que lhes permite reconhecer 

neste elemento lítico uma verdadeira obra prima do Deus Criador, no qual eles acreditam e o 

reconhecem como tal. Por ser uma obra de Deus, ela é vista como uma benção e como um 

lugar de bênção e de felicidade. A gruta, como obra prima da natureza, é, antes de tudo, a casa 

do Bom Jesus. 

Segundo Gerard van der Leeuw (1963, p. 398), um santuário natural é provavelmente 

um lugar mais antigo conhecido pelo ser humano que era utilizado para os atos religiosos. E já 

que estes lugares nem sempre eram dados pela natureza, eles precisavam ser descobertos, e 

não simplesmente escolhidos. Esta arte de descoberta é chamada pelo autor, de orientação.  

Assim, um santuário, é um lugar sobrenatural, um lugar sagrado e consagrado, fundado sobre 

o mistério.  

Os mitos de origens ligados ao Santuário do Bom Jesus da Lapa demonstram que tal 

compreensão está presente também entre os romeiros do Bom Jesus. Num destes mitos de 

origens, o Morro da Lapa, antes de ser descoberto pelo ermitão Francisco de Mendonça Mar, 

depois de uma longa caminhada, realizada, provavelmente, no ano de 1691, apareceu para ele 

como um lugar inspirado, anunciado e sonhado, por isso, fundado sobre o mistério.  Segundo 

Monsenhor Turíbio, o peregrino Francisco de Mendonça Mar, até então ourives e pintor de 

profissão, tocado pela graça divina 

 

Saiu para embrenhar-se nos matos 'sem saber o rumo que seguiria’ [...]. Uma 
estrela lhe guiava os passos, a inspiração de encontrar um calvário numa 
Gruta. Para isso carregava o Crucifixo, para colocá-lo num cume desse 
calvário [...] A inspiração era realidade. Uma voz misteriosa, suave e 
cristalina lhe havia dito na Bahia: ‘Busca o calvário na Gruta’. Gesticulava 
como um ébrio e dizia: ‘Sim, é aqui. Não andei enganado. [...] Este lugar 
será meu descanso e minha habitação por toda a eternidade. Com a vossa 
graça vencerei tudo. À vossa providência me entrego: à vossa proteção me 
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confio’. Assim, desafogando as vivas emoções e fervorosos sentimentos, e 
chorando de alegria, esteve muito tempo de joelhos aos pés do Crucificado, 
que depois seria venerado durante séculos e por imensas multidões com o 
nome de Bom Jesus da Lapa (SEGURA, 1987, p. 82; 89).  
 

Assim, nas suas origens, o Santuário da Lapa está envolto num mistério, onde se 

encontram harmonizados os elementos de chamado, próprios aos fundadores ou reformadores 

das religiões, como afirma van der Leeuw (1963, p. 650-651), e os elementos naturais, vistos 

como manifestação do poder divino, e que permitem perceber este lugar, como espaço 

revestido de força e de sacralidade. Jânio Castro, que estudou a topografia do sagrado e a 

natureza mítica das cidades-santuários a partir do Santuário do Bom Jesus da Lapa percebeu a 

existência destes elementos entre os romeiros do Bom Jesus. Ele escreve: 

 
O romeiro vivencia as práticas religiosas no seu roteiro devocional e percebe 
nos lugares sagrados os objetos e símbolos que representam suas crenças, 
sua fé [...]. Por isso, na Gruta do Bom Jesus ou no morro, uma rocha não 
será jamais uma simples pedra, mas um objeto percebido, imaginado como 
algo revestido de sacralidade (CASTRO, 2008, p. 36; 38).  

 

A experiência originária do fundador do Santuário da Lapa, marcada pela misteriosa 

orientação divina, levou o recém-convertido, Francisco de Mendonça Mar, à descoberta deste 

prodígio da natureza em “forma de um perfeito templo”, como escrevia Rocha Pitta. Esta 

experiência foi assinalada também pelos fortes sentimentos e moções interiores que 

acompanharam a sua decisão e a caminhada pelos sertões da Bahia. Estas realidades iniciaram 

o movimento de romarias e de romeiros, que aos poucos foi crescendo, transformando-se em 

uma corrente de fé no Bom Jesus, que na beira do santo e grande rio São Francisco, tudo pode 

(GUIMARÃES ROSA, 1958, 97-98).   

 

1.3 O Santuário da Lapa: um poema de pedra  

 

A Lapa do Bom Jesus não é só um conjunto de pedras calcárias resultado de milhões 

de anos de formação53 ou simplesmente uma cavidade natural em forma de cavernas e 

grutas.54 Ou ainda, o patrimônio espeleológico, “destinado apenas a estudos de ordem técnico-

                                                           
53 Segundo Murilo Andrade Valle (2003) e sua equipe, o Morro, que faz parte da Bacia do Rio São Francisco foi 
afetada pelos movimentos tectônicos do ciclo Brasiliano, que ocorreu entre 700 a 450 M.a. (milhões de anos), é 
resultado de uma série de processos geológicos e geomorfológicos a partir do Terciário (de 66,4 milhões a 1,6 
milhão de anos).  
54 Segundo o Artigo 1º do Decreto nº 99.556 de 1º de outubro de 1990, da Presidência da Republica, que Dispõe 
sobre a proteção das cavidades naturais subterrâneas existentes no território nacional e dá outras providências, 
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científica, bem como atividades de cunho espeleológico, étnico-cultural, turístico, recreativo e 

educativo”, como determina a Portaria nº 887, de 15 de julho de 1990 do IBAMA.  

  

 

 

Fotografia 5 - Esquema de localização das principais grutas no Morro  

Fonte: VALLE, 2003 

Para os romeiros do Bom Jesus, o Morro da Lapa, descrito por Murilo Andrade Valle 

(2003) no Relatório de atividades sobre este local como carste pouco extenso e limitado “a 

um morro de aproximadamente 2 km de comprimento por 1 km de largura, perímetro 

aproximado de 2 km, com altura, em relação à base em torno de 200 m, com encostas 

íngremes”, não é um ambiente qualquer. Ele é um espaço teofânico e hierofânico.   

Como foi dito anteriormente, a experiência religiosa do transcendente, vista como 

essência de qualquer religião e expressa através de mitos e ritos, ocupa lugar central numa 

religião. Por isso, também para os romeiros da Lapa, a experiência do encontro com o Bom 

Jesus está na base da sua fé, da sua religião e da sua devoção. O Bom Jesus é alguém 

realmente sentido como vivo e presente que acolhe os romeiros, não simplesmente numa 

caverna calcária, mas na sua Gruta, escolhida, preparada e consagrada pela sua presença.  

O frei agostiniano José de Santa Rita Durão (1781), em seu poema épico, O 

Caramuru, no qual descrevia a história do Diogo Álvares e Paraguaçu, fez questão de colocá-

los também como viajantes pelo Rio São Francisco, que visitam a Gruta da Lapa. Ao 
                                                                                                                                                                                     
Parágrafo único – “Entende-se como cavidade natural subterrânea todo e qualquer espaço subterrâneo penetrável 
pelo homem com ou sem abertura identificada, popularmente conhecido como caverna, incluindo seu ambiente, 
conteúdo mineral e hídrico, a fauna e a flora ali encontrados e o corpo rochoso onde os mesmos se inserem, 
desde que a sua formação haja ocorrido por processos naturais, independentemente de suas dimensões ou do tipo 
de rocha encaixante. Nesta designação estão incluídos todos os termos regionais, tais como gruta, lapa, toca, 
abismo, furna e buraco” (REPÚBLICA FEDERATIVA DO BRASIL, 1990).  
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ingressar na gruta, Diogo fica extasiado diante da obra da natureza. Esta o surpreende e 

emociona. Nela, Diogo enxerga a manifestação da grandeza do Criador. Diante de tal 

prodígio, quase que naturalmente emergem atitudes de admiração e de adoração:  

 
Chegado Diogo a ver prodígio tanto, 
Pelo estranho espetáculo suspenso, 
Penetra-se no peito de horror Santo, 
Por não sei que Sagrado oculto senso: 
Depois rompendo num devoto pranto, 
Prostrado em terra, adora o Deus imenso, 
Que quando ser ao mar, e à terra dava, 
O alicerce à grã-fábrica lançava (DURÃO, 1781, XIII).55 

Tais atitudes, expressas pelo autor do poema são compreensíveis, pois, segundo 

Gerard van der Leeuw (1963, p. 458), para o homo religiosus é evidente que existe alguma 

coisa, e se existe, se manifesta progressivamente e torna-se relativamente transparente. Isto 

porque, qualquer fenômeno externo está intimamente ligado com algo interno, ou 

inversamente, sem a realidade externa não existe a realidade interna ou se houve, pode não 

aparecer.56 Vimos também que, para Eliade (2008a, p. 17), o Sagrado, em sua relação com o 

profano, é uma realidade que se manifesta, que se hierofaniza no mundo das coisas profanas. 

O ser humano toma o conhecimento do sagrado justamente porque ele se manifesta, se mostra 

como algo absolutamente diferente do profano. Ele se hierofaniza, isto é, algo de sagrado se 

nos revela.  

Em versos poéticos, o escritor e romeiro do Bom Jesus, José Cavalcanti, no já 

mencionado poema Maravilhas do Santuário do Bom Jesus da Lapa, parece expressar esta 

verdade nos versos de teor apologético, que descrevem a história do Monge e seu encontro 

com índios tapuia, acontecido no caminho do sonhado e imaginário Calvário:  

 

                                                           
55 O Caramuru é o poema épico do frei agostiniano, José de Santa Rita Durão, mineiro, educado e residente em 
Portugal. O poema está inteiramente construído em torno da epopeia do Caramuru. Ele está dividido em dez 
cantos, cada qual com cerca de oitenta estrofes. As estrofes VIII a XVI, do Canto VI, composto de 79 estrofes, 
fazem referência à Lapa do Bom Jesus, a um lugar na beira do Rio São Francisco que “Numa lapa esconde um 
alto mistério”. Segundo Janaina Amado, “A história do Caramuru tem-se constituído, desde o século XVI, em 
uma das narrativas preferidas de brasileiros, portugueses e pessoas de outras nacionalidades quando querem falar 
a respeito do Brasil e estabelecer uma origem para esse país. É uma antiga história arraigada na cultura 
brasileira, importante para a formação de certa ideia de nação, que tem transitado com facilidade do erudito ao 
popular e à comunicação de massas, da academia às ruas, da prosa à poesia, do oral ao escrito e ao pictórico, da 
tradição à inovação, fortemente disputada pela história, pela literatura e pela tradição popular” (AMADO, 2000, 
p. 5). Monsenhor Turíbio Vilanova Segura traz estas estrofes na sua Resenha histórica, nas páginas de 138 a 
148, quando fala da Antiguidade e beleza do Santuário. 
56 “Everything external is closely connected with something internal; and conversely, without the outer there is 
no inner, or if there were it would not appear”. 
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Deus, ó índio tapuio 
É como sutil essência, 
Que diluída no ar 
Não tem nenhuma aparência, 
Mas ante a sua fragrância  
Qual é a rude ignorância 
Que nega a sua existência? 
 
Não vê a água e o ar, 
A luz que nos ilumina, 
A flor que perfume o campo, 
A semente que germina? 
Nesta sublime epopeia 
Tu não concebes a ideia 
Da Onipotência Divina? (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 43). 

 
Para o romeiro do Bom Jesus, a forma lítica do Santuário é a manifestação da sua 

presença e do seu nome.  

 

 

Fotografia 6 - Topo do Morro – Vista para o Rio São Francisco  

Fonte: acervo do autor 

1.3.1 O aspecto lítico como hierofania  

 

A experiência religiosa se expressa universalmente através de determinadas crenças 

que são acompanhadas de uma ritualidade e de densa simbologia (GRECO, 2009, p. 64). Há 

dinamismo interno entre o fato religioso (mito) e a ritualidade: o mito requer um rito 
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adequado e o rito, por sua vez, reforça o mito.57 Alguns destes elementos simbólicos de 

significativa importância que aparecem de diversas formas nos rituais e se relacionam com a 

experiência religiosa são os elementos líticos, isto é, pedras, rochedos, montanhas, penhascos, 

grutas e meteoritos.  Estes elementos, em especial as pedras, as montanhas e as cavernas, 

frequentemente foram vistos e compreendidos como elementos da hierofania do sagrado.  

Estes elementos líticos eram considerados uma manifestação do sagrado, ou ainda, como a 

sede do sagrado. Isso os transformava em objetos de veneração (MARCONI, 2008, p. 9).   

Segundo o pesquisador romeno Mircea Eliade (2008b, p. 175), 

 

A dureza, a rudeza, a permanência da matéria representavam para a 
consciência religiosa do primitivo uma hierofania. Nada de mais imediato e 
mais autônomo na plenitude da sua força, nada mais nobre e mais terrível 
que o majestoso rochedo, o bloco de granito audaciosamente ereto. Antes da 
mais nada, a pedra é. Ela permanece sempre igual a si própria e subsiste. E, o 
que é mais importante, ela serve para bater (ELIADE, 2008b, p. 175).   

 

Podemos constatar que tal compreensão, de modo geral, não só era válida para os 

povos arcaicos. Ela pode ser verificada também na contemporaneidade, inclusive, entre os 

romeiros da Lapa do Bom Jesus. Mais adiante, no capítulo terceiro, falaremos sobre alguns 

ritos escolhidos, como forma de resposta ao chamado de Deus. Aqui, queremos apenas 

mostrar que o romeiro aproxima-se da pedra e do Morro da Lapa com muita fé e com muito 

respeito. Um dos exemplos desta respeitosa relação com os elementos líticos que fazem parte 

do Santuário da Lapa e das romarias é o costume, e/ou o rito, de subir o Morro da Lapa, e 

bater na chamada “Pedra do sino”.58 O significado deste gesto para os romeiros está ilustrado, 

por exemplo, no Bendito do Bom Jesus da Lapa e a Pedra do Sino, de autoria de Minelvino 

Francisco Silva:  

 

 

                                                           
57 No cristianismo esta dinâmica se expressa no antigo adágio cristão proposto por Próspero de Aquitânia, no 
século V: “lex orandi, lex credendi”, isto é, “a lei da oração é a lei da fé”, ou então “ legem credendi lex statuat 
supplicandi, isto é, “a lei do que suplica estabeleça a lei do que crê” (CATECISMO DA IGREJA CATÓLICA, 
1993, n. 1125).  
58 Bem provável que o costume de bater na “Pedra do sino” tenha nascido da prática de uso na Gruta do Bom 
Jesus do “Sino de pedra”. Assim, temos aqui um dos exemplos de ato performático que ressignifica, reinventa e 
atualiza um rito (STEIL, 1996, p. 208). Rocha Pitta, ao descrever a gruta da Lapa menciona a existência de “hum 
sino de pedra, obrado pela natureza em forma de coluna, com braça, e meya de cumprimento, e o instrumento, 
que o toca, também de pedra, com meya braça, o qual estando pegado ao sino pela parte de fora, foi por arte 
desunido dele para ao poder tocar, e prezo em huma corda passada a hum buraco, que a columna, ou sino tem no 
alto, ferindo-o, o faz soar com tão retumbanyes, e sonoras vozes, como os de metal mais finos, ouvindo-se de 
partes muy distantes” (PITTA, 1950, n. 82). 



81 
 

[...] 
 
Se bater naquela pedra  
E a pedra não tinir 
Dizem que aquele romeiro 
Na Lapa não torna vir. 
 
Outros vão bater na pedra 
E pó da pedra aparar 
Pra curar toda doença 
Que ao seu corpo atacar. 
 
Outros vão bater na pedra 
Por pai, mãe ou irmão; 
Se em casa deixou doente 
Quando volta, encontra são. 
 
Cada um com sua fé 
Ninguém vai contrariar 
Que o Bom Jesus faz, até 
Os mortos ressuscitar (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 289).  

 

Muitas vezes o desejo de realizar o rito é tão grande, que se forma até uma fila para 

poder bater na pedra. Em nossa pesquisa de campo realizada na romaria de 2012, 

encontramos diversos romeiros que, enquanto esperavam a sua vez de realizar o “rito da 

batida” na “Pedra do sino”,59 comentavam, entre si, a este respeito:  

 

É a posição da pedra que faz ela fazer este som do sino [..]. Aí, vai viver muito! 

Não sei se bato ou não. Bato, vou bater! Aí sim!  Oi gente, estou em pé! Ainda vou 
viver muito! Oh, som bonito “arretado", opa! Muitos anos para viver! 

Vamos bater na pedra para ver que bicho que dá. Vou vir aqui ainda muitas vezes! A 
morte diz que não vem não! Oi amor, você não ficou contente! Queria é ficar viúvo? 

                                                           
59 Foi possível perceber, que além da “Pedra do sino” que fica nas proximidades do Cruzeiro do Morro, os 
romeiros “descobriram” outras pedras que emitem um som parecido. Assim, não existe hoje, uma única pedra do 
sino, e sim, diversas.  
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Fotografia 7 - A Pedra do Sino 
 Fonte: acervo do autor 

Enquanto uns consideram tal ação um tanto supersticiosa ou até divertida, outros 

aproximam se da pedra com muito respeito. Alguns se avizinhavam da pedra, colocavam suas 

mãos sobre ela, e, com os olhos fechados, rezavam por um momento em silêncio e em seguida 

batiam pausadamente. Outros romeiros pareciam ligar o gesto de bater na pedra do sino com 

a confissão dos pecados e com a forma de fazer seus pedidos: “Vou confessar agora... Vou 

fazer meus pedidos (depois de bater): Graças a Deus!”  

O rito de bater na pedra é passado também para outras pessoas e outras gerações. Um 

peregrino que provavelmente subiu o Morro da Lapa diversas vezes, ensinava os outros como 

bater na pedra para ela emitir um som desejado. Em outro momento, um pai de família, 

aproveitando a pergunta da filha sobre o que significava tal gesto, repassava a tradição 

recebida dos antepassados sobre esta tradicional prática de romeiros que sobem o Morro da 

Lapa: “Ei, pai, por que a pedra tem som deste jeito? É porque segundo a crença, se responde 

assim, tem mais um ano de vida”.60   

Para os romeiros, o encontro com os elementos rochosos, assim como para o homem 

primitivo atestam “uma presença que fascina, aterroriza, atrai e ameaça” (ELIADE, 2008b, p. 

175) e revelam algo que transcende a sua fragilidade e sua limitação humana. Para uma 

romeira de São Paulo, a gruta e o Morro  

 

É algo esculpido por Deus. Não tem explicação. Alguma coisa que foi 
esculpida pela natureza. É impressionante ver quantas pessoas cabem ali 
dentro, num só lugar, né. Segundo ouvi as pesquisas, cabe mais de três mil 

                                                           
60 Esta pergunta, quase espontaneamente, remete a outra, conhecida no contexto judaico-cristão, ligada ao rito da 
páscoa judaica (cf. Êx 12,27; 10,2; Dt 6,20-25).  
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pessoas. Em todo lugar que tem muita energia. Sei lá, sente o estado de 
êxtase, né? É gostoso ficar ali, né? A força de Jesus está ali presente (E2). 

 

Assim, para os romeiros do Bom Jesus, a resistência, a dureza e a imponência do 

Morro da Lapa, as suas formações líticas, a sua inércia, e as suas proporções, revelam o Deus 

Criador, e transformam este lugar em “um prodígio divino” (OLIVEIRA apud KOCIK, 1987, 

p. 74). Igualmente, viajantes e visitantes, em suas passagens registraram diversas impressões 

acerca deste lugar, como, por exemplo, transcreve Segura, no capítulo IV da sua Resenha 

histórica, que trata de vários aspectos do Morro da Lapa: 

 

A natureza esculpiu este recanto para a adoração dos crentes [...] O morro 
inteiro é um maciço calcário com uma estrutura tão esquisita, tão 
extraordinária, que difícil é determinar-lhe a orientação das camadas e 
estudar-lhe as disposições. O calcário, gasto pela ação do tempo, apresenta 
aqui as formas mais pitorescas que se pode imaginar. As pontas de pedra 
formam grimpas, agulhas, torres, simulando flechas elegantes de estilo 
gótico, coruchéus rendilhados, recortados, rematados do modo mais 
esquisito e por vezes com uma disposição e simetria tais que parece que se 
levanta diante de nós um desses imensos pagodes indianos em ruinas, cujo 
pitoresco ainda mais se salienta com o tom verde e com as linhas aprumadas 
e duras dos cardos que lhe coroam as eminências (SEGURA, 1987, p. 
44.46).   

 

Assim, como para os peregrinos e viajantes do passado, os rochedos, montes ou pedras 

foram munidos de certas virtudes sagradas, não tanto por serem simplesmente elementos 

líticos, mas por representarem e por imitarem algo diferente (GRECO, 2009, p. 61), também 

para os romeiros da Lapa, estes elementos líticos incorporam a sacralidade e se tornaram 

elementos simbólicos e objetos mediadores que comunicam algo. Para uma romeira de 

Guaraci - BA, um toque carinhoso na pedra é acompanhado de fé:  

 

A gente pede alguma coisa, pede paz e saúde. A gente sente que ela é macia, 
tipo um friozinho, que nem todo mundo sente. A gente toca a pedra com a 
fé. Quando a gente toca com fé, qualquer coisa acontece (E3).  
 

 
Isto sucede porque como objetos mediadores, investidos pela irrupção do mistério de 

Deus, eles tornaram-se participantes de sua sacralidade e de sua manifestação, como 

experimentou a mencionada romeira de São Paulo ao se referir às grutas por ela visitadas no 

Santuário: “Olha, acho que lá é muito mistério, muito mistério. Cada lugar eu acho que fala de 

maneira diferente. Muito mistério” (E2).  
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A Gruta da Lapa aponta também para o seu lado protetor. Segundo Eliade (2008b, p. 

177), no passado, os diversos elementos líticos eram usados como instrumentos de emanação 

espiritual ou como centros de energia destinados à defesa do ser humano.61 Não teria o 

monólito calcário da Lapa este sentido protetor também para os romeiros de hoje, quando 

eles, a partir da sua visão bíblico-católica, comparam o Morro da Lapa à Arca construída pelo 

patriarca Noé (cf. Gn 6,11-22)? 

 

Visto ao comprimento e de longe 
O Morro parece até 
Um barco surto num porto 
De bonançosa maré. 
Ao vê-lo vem-me à lembrança 
A barca da Antiga Aliança 
Construída por Noé (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 7). 

 

 

Fotografia 8- Morro da Lapa visto ao pôr do sol  
Fonte: acervo do autor 

Além do aspecto protetor, as grutas e o morro da Lapa manifestam também o aspecto 

matricial, sobre o qual falaremos mais extensivamente no capítulo terceiro. O fato é que a 

pedra, o morro, e em especial, as grutas estão relacionadas com as origens da vida. Já Eliade 

(2008b, p. 178-180) mencionava a existência das pedras como agentes fertilizantes. As 

pedras, os rochedos, os monólitos e outros elementos líticos, eram considerados pelos povos 

arcaicos como sagrados graças à força espiritual e fecundadora cuja marca traziam. Os ritos 

ligados estes costumes, por exemplo, passar entre as pedras, tocar nelas, deitar sobre elas, 

                                                           
61 Para Eliade (2008b, p. 177), as pedras eram consideradas como centros de energia destinados à defesa do ser 
humano ou dos seus mortos. Assim, a pedra protegia contra os animais, contra os ladrões e, sobretudo, as pedras 
funerárias, eram consideradas “guardiões de sepulturas” e protegiam contra a desintegração da alma do morto, 
tornavam-se uma habitação para a alma, e protegia vivos de eventuais ações nocivas do morto.    
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expressavam a crença que um simples contato com a pedra consagrada bastava para fertilizar 

uma mulher estéril. Existiam também pedras chamadas de “amor” ou de “casamento”.62 

Segundo René Guénon (1962, p. 189-192), as grutas e as cavernas, consideradas como 

coração e o ovo do mundo, manifestavam este seu aspecto gerador de vida e sua ligação com 

o centro de vida. A atualização desta crença entre os romeiros da Lapa do Bom Jesus é o 

costume de muitos deles, ao descer do Morro, levarem algum pedaço de pedra ou alguns 

galhos de vegetação apanhados no caminho. Segundo eles, estes elementos da natureza são 

levados para casa a fim de servir de memória, de proteção e de remédio na hora de doenças.  

 

 

Fotografia 9 - Romeira com arbustos apanhados no Morro  
Fonte: acervo do autor 

 

Algumas pedras tinham sua ligação com o fenômeno de chuvas. Esta prática pode ser 

observada também entre os lapenses e romeiros, expressa na Oração popular pedindo chuva, 

rezada no contexto lítico da Gruta do Bom Jesus e do Morro da Lapa: 

 

Bom Jesus, aos vossos pés 
A tristeza nos conduz; 
Pelas vossas cinco Chagas 
Dai-nos chuva, ó Bom Jesus. 

                                                           
62 Segundo Eliade (2008b, p. 182), muitos destes ritos, especialmente, os ritos de fertilidade, que eram bastante 
presentes entre os povos da Europa, foram anulados com a chegada do cristianismo. 
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Pelo Vosso coração, 
Pelos tormentos da cruz, 
Dai-nos chuva abundante 
Hoje e sempre, ó Bom Jesus (apud KOCIK, 1987, p. 237). 

Por fim, o Morro da Lapa, único lugar alto na imensa planície que o rodeia é 

considerado como uma espécie do centro sagrado, ao qual se dirigem os romeiros em suas 

romarias. Neste centro sagrado se estabelece a comunicação especial entre os romeiros e o 

Bom Jesus. Para muitos romeiros, como dizia uma romeira de Prado- - MG: 

  

Este lugar tem uma energia especial aqui em cima, né? E clareia mais a 
mente, sei lá. Eu me sinto mais aliviada. Eu sinto que aqui nós estamos mais 
perto de Deus, do céu, do Reino de Deus, né (E4)?  

 

E isso é possível porque os lugares altos recebem o seu valor cultual da realidade 

transcendente que os transfigura, concedendo-lhes um novo significado.  

 

1.3.2 A simbologia bíblica da pedra 

 

Depois de olhar para o Santuário do Bom Jesus da Lapa como um lugar lítico, que para 

os romeiros da Lapa é também um espaço maravilhoso63 e hierofânico, trazemos aqui também 

a concepção bíblica da pedra e da montanha. Isto porque, como foi afirmado acima, o romeiro 

da Lapa do Bom Jesus é portador de uma cultura bíblico-católica. 

A romaria à Lapa do Bom Jesus faz parte da grande tradição das peregrinações cristãs, 

na base das quais está a fé fundada e alimentada pela Palavra de Deus. Steil (1996, p. 15), 

instigado por alguns textos de Otávio Velho e Pierre Sanchis,64 sobre a cultura no contexto do 

                                                           
63

 Pe. Lucas Kocik, CSsR († 2008), levado pelo interesse em preservar a história do Santuário do Bom Jesus, 
reuniu, ao longo da sua vida no Brasil, em 25 volumes, diversos documentos referentes ao Santuário. O quinto 
volume desta coleção foi intitulado Bom Jesus da Lapa V: Maravilhas do Santuário do Bom Jesus da Lapa.  O 
título parece ter sido emprestado do poema de José Cordeiro Cavalcanti, que em 1948 escreveu Maravilhas do 
Santuário da Lapa. 

64 Pierre Sanchis, em O Rapto Pentecostal à “Cultura Católico-Brasileira”, define a cultura católico-brasileira 
como: 1º - “uma ideologia de conaturalidade entre o Brasil enquanto o espaço social historicamente criado e o 
catolicismo”; 2º - “uma estrutura psicossocial que favorece, no campo religioso, a existência de identidades 
múltiplas, de um universo dominado pelas mediações, de um espaço social só parcialmente submetido à ética” 
(SANCHIS, 1994, p. 145). No seu discurso no encontro com a classe dirigente do Brasil, realizado no Teatro 
Municipal do Rio de Janeiro, 27 de julho de 2013, o Papa Francisco referiu-se a esta realidade nos seguintes 
termos: “[...] é de justiça valorizar a originalidade dinâmica que caracteriza a cultura brasileira, com sua 
extraordinária capacidade para integrar elementos diversos. [...]. Esta visão do homem e da vida característica do 
povo brasileiro recebeu também a seiva do Evangelho, a fé em Jesus Cristo, o amor de Deus e a fraternidade 



87 
 

catolicismo brasileiro, analisou a romaria ao Bom Jesus da Lapa como um meio pelo qual os 

romeiros entram em contato com o núcleo da sua cultura e se apropriam de novos valores e 

reinventam a tradição (STEIL, 1996, p. 15). De fato, segundo ele, há uma apreensão da Bíblia 

no contexto da romaria:  

 

Os romeiros constroem suas estórias, através de um trabalho de bricolagem 
que associa a narrativa bíblica com as referências geográficas, históricas, 
estéticas e culturais do seu meio [...] As estórias surgem no contexto do 
santuário como um evento, uma ação sacramental, com força performativa, 
elas mesmas fundadores do espeço sagrado (STEIL, 1996, 151).  

 

Este espaço sagrado, de grande densidade significativa, ocupa um lugar importante na 

dinâmica da peregrinação à Lapa do Bom Jesus, vista por Steil também como o movimento 

em direção à natureza. A natureza, e em especial a pedra, tornaram-se constitutivas da mística 

que deu origem ao Santuário (STEIL, 1996, p. 212-213). 

É neste contexto lítico da Gruta e do Morro que o romeiro faz sua experiência do 

divino. Ela pode ser entendida como um encontro entre o romeiro e o Bom Jesus, como 

alguém que é fortemente sentido e experimentado como próximo e bom, e que dá sentido e 

satisfação à vida e se torna razão mais fundamental de sua crença (DWORAK, 2011, p. 886). 

Este encontro, acontece nos limiares líticos do Santuário da Lapa, onde, como vimos, pedras, 

cavernas, grutas e o Morro com sua vegetação tornam-se constitutivos para o culto e para a 

vivência de experiências religiosas.   

A religião e a piedade do povo de Deus das duas Alianças, isto é, do Antigo e do Novo 

Testamento, são igualmente marcadas pela concepção religiosa de alguns elementos líticos, 

em especial da pedra, do rochedo, das cavernas, das grutas e das montanhas.65 Tal visão 

religiosa, baseada na história bíblica contribuiu para a elaboração de um contexto onde a 

romaria à Lapa do Bom Jesus está envolvida também pelos elementos líticos sacralizados.   

Neste sentido destacam-se algumas imagens líticas presentes no Antigo Testamento, 

as quais estão ligadas profundas experiências religiosas, individuais ou coletivas. E estas, de 

alguma maneira, encontrarão a sua correspondência, umas vezes direta, outra indireta, no 

contexto das romarias da Lapa.  

                                                                                                                                                                                     
com o próximo. A riqueza desta seiva pode fecundar um processo cultural fiel à identidade brasileira e ao mesmo 
tempo um processo construtor de um futuro melhor para todos” (PAPA FRANCISCO, 2013, p. 78-79). 
65 As referências bíblicas, mencionadas aqui e em todo o texto da tese, são tiradas basicamente da BÍBLIA DE 
JERUSALÉM, que é tradução do texto bíblico em língua portuguesa diretamente dos originais. Introduções aos 
livros bíblicos e notas são tiradas da La biblique de Jérusalem.   
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Em primeiro lugar, aparece a montanha ligada com a história de Abraão. O patriarca 

Abraão, depois de ouvir o chamado de Deus, respondeu a ele subindo à montanha para 

realizar nela o sacrifício de seu filho Isaac. Nela construiu um altar de pedra onde ia imolar o 

seu filho. Mas, a segunda intervenção de Deus, ocasionou a substituição da vítima. A partir 

daquele acontecimento, o lugar deixou de ser simplesmente um monte, e passou a ser um 

espaço visitado por Iahweh, chamado de Iahweh-Yiré, isto é, o Senhor proverá (cf. Gn 22,1-

19). Também a pedra sobre a qual Jacó adormeceu numa noite, não era uma simples rocha. A 

experiência do encontro com Deus naquele lugar, durante o sono, fez com que Jacó pudesse 

perceber que aquele lugar era a “casa de Deus e porta do céu”. Neste lugar, através do 

simbolismo da escada estabeleceu-se uma comunicação entre o Céu e a Terra. Assim, aquele 

lugar, até então comum, tornou-se um lugar teofânico, um ambiente escolhido para a 

manifestação de Deus. Foi por isso, que Jacó tocado pela experiência do encontro, respondeu 

a Deus construindo e consagrando naquele mesmo sitio um altar, como símbolo da presença 

divina. Também naquele lugar aconteceu uma importante mudança: ele foi ressignificado. A 

partir daquele encontro ele deixou de ser chamado de Luza e passou a ser invocado como 

Betel, isto é, a casa de Deus (cf. Gn 28,10-22). Outro momento forte ligado à simbologia 

bíblica dos elementos líticos foi a água que brotou de uma rocha nas mediações de Rafidim, 

na caminhada pelo deserto. Também este acontecimento foi considerado como a manifestação 

do poder de Deus a favor do povo. Como em outros casos, também neste local aconteceu uma 

significativa mudança. O lugar recebeu no nome de Massa e Meriba, a fim de servir de 

memória daquele acontecimento (cf. Êx 17, 1-7). Todavia, a maior manifestação teofânica 

aconteceu no Monte Sinai. A celebração da Aliança no Sinai, isto é, no monte de Deus, foi 

marcada por manifestações teofânicas do poder libertador e legislador de Deus. O encontro de 

Deus com Moisés e com o povo acontece neste contexto teofânico e onde se estabeleceu a 

relação chamado-resposta (cf. Êx 19,3. 16-25; 24,12-18; Is 2,2ss). Também outros 

acontecimentos de caráter religioso tiveram as montanhas como um ambiente onde 

ocorreram: do alto de uma montanha, Moisés teve a visão da Terra Prometida (cf. Dt 34 1-4); 

a pedra que Josué levantou ao pé do Carvalho no Santuário, tornou-se uma testemunha viva 

da Aliança de Siquém: “Eis que esta pedra será um testemunho contra nós, porque ela ouviu 

todas as palavras que Iahweh nos dirigiu” (Js 24,26-27); o milagre da chuva como resultado 

de oração de Elias foi anunciado do alto do Monte Carmelo (cf. 1Rs 18,41-45); no fim dos 

tempos, segundo o profeta Miqueias (cf. Mq 4,1), a montanha da casa de Deus “estará firme 

no cume das montanhas e se elevará acima das colinas” (HEINZ-MOHR, 1994, p. 256).  
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Os elementos líticos, além de estarem ligados aos acontecimentos que marcaram a 

história do povo de Deus, foram utilizados também nas orações feitas pelo povo. Assim, 

Iahweh é invocado nas orações do povo, especialmente nos Salmos, como: rocha de Israel (cf. 

2Sm 23,3; Is 30,29), a rocha de refúgio (cf. Dt 32,37; 2Sm 22,3; Sl 18,3; 62,8; 94,22; Is 

17,10), a rocha da salvação (cf. Dt 32,15; Sl 62,3.7; 89,27; 95,1; Sl 18,46; 144,1; 2Sm 22,47), 

a rocha que gerou Israel (cf. Dt 32,18) e uma rocha eterna (cf. Is 26,4). Diante das 

dificuldades e dos inimigos, o povo professava que “não há rocha como o Deus de Israel” (cf. 

Dt 32,31; 1Sm 2,2; 2Sm 2,32; Sl 18,32). Ele é também a “rocha perfeita e fiel” (cf. Dt 22,47), 

e a rocha em que não há erro nem injustiça (cf. Sl 92,15) (McKENZIE, 1984, p. 800).  

Pode-se afirmar que os elementos líticos, especialmente as montanhas e as pedras, 

faziam parte integrante da experiência do encontro com Iahweh. Esta experiência estava na 

base da identidade religiosa e nacional do Povo de Deus. As montanhas sagradas marcaram o 

início da história do Povo de Israel e profetizaram a sua consumação. Isto porque Israel 

nasceu aos pés da Montanha Sagrada (cf. Êx 24) e sua realização definitiva acontecerá, 

conforme os profetas, na montanha sagrada, lugar de encontro de todos os povos (cf. Mq 4,1-

5; Is 2,2-4).   

Também no Novo Testamento encontramos algumas importantes referências aos 

elementos líticos ligados às experiências religiosas. Segundo os evangelistas, a primeira, das 

três tentações de Cristo, gira em torno da possibilidade de transformação das pedras no pão 

(cf. Mt 4,3; Lc 4,4). Outras acontecem no alto da montanha (cf. Mt 4,8; Lc 4,5) e no pináculo 

do templo (cf. Mt 4, 5; Lc 4,9). O discurso inicial, no qual Jesus expôs o espírito novo do 

Reino de Deus, foi proferido na montanha (cf. Mt 5,1). A transfiguração e as experiências 

religiosas dos três discípulos, descritas pelos sinóticos, aconteceram, provavelmente, no 

monte Tabor (cf. Mt 17, 1-8; Mc 9,2-8; Lc 9,28-36). Este importante acontecimento na vida 

dos discípulos, evocava, ao mesmo tempo, as experiências vividas pelo povo de Deus da 

Primeira Aliança no monte Sinai.66 O simbolismo da pedra faz parte da mudança de nome 

ocorrida na vida e na missão de Simão no seio da primitiva comunidade cristã (cf. Mt 16,18; 

Mc 3,16; Lc 6,14; Jo 1,42). As experiências vivenciadas no monte das Oliveiras fazem parte 

dos momentos finais da vida e da missão de Jesus. Descendo do monte das Oliveiras, Jesus 

entra messianicamente em Jerusalém (cf. Mt 21,1; Mc 11,1; Lc 19,29.37). O Monte das 

Oliveiras é o lugar do discurso escatológico de Jesus (cf. Mt 24,3; Mc 13,8), lugar de agonia, 

da traição e da prisão de Jesus (cf. Mt 26,30; Mc 14,26; Lc 22,39).  

                                                           
66 BIBLIA DE JERUSALÉM, notas de rodapé ao Mc 1,1. Sobre a experiência da transfiguração falaremos mais 
adiante.   
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Por fim, os acontecimentos pascais, especialmente a paixão, morte, sepultamento e 

ressurreição (e ascensão)67 estão relacionados a elementos líticos. Assim, Jesus foi crucificado 

num lugar alto, fora da cidade, chamado Gólgota (cf. Mt 27,33) e sepultado num túmulo novo 

talhado na rocha cuja entrada fora fechada por uma pedra (cf. Mt 27,60; Mc 15,46; Lc 

23,53).68 A narrativa fundante do cristianismo sobre o sepulcro vazio, menciona a pedra 

removida pelo Anjo do Senhor (cf. Mt 28,2; Mc 16, 3-4; Lc 24,2). Por fim, as narrativas sobre 

os últimos ensinamentos e a ascensão mencionam a montanha como local destes 

acontecimentos (cf. Mt 28,16; At 1,12).  

Diante da constatação da presença de elementos líticos na tradição bíblia pode-se 

perguntar de que maneira estes elementos, que fazem parte da cultura bíblico–católica, podem 

estar relacionados com a romaria ao Santuário do Bom Jesus?  Pelo que podemos perceber, a 

menção desta igreja encravada nas entranhas da pedreira (CAVALCANTI apud KOCIK, 

1987, p. 23), encontra-se presente em diversas analogias bíblicas inseridas nos poemas, 

cânticos e benditos recitados e cantados pelos peregrinos. Citaremos aqui apenas algumas.   

Assim, o Morro da Lapa, com frequência, é comparado com o Gólgota, onde foi 

fincado o Santo cruzeiro. Ele é o lugar de “dolorosa memória que ao cristão relembra a 

história da Tragédia do Calvário” (SANTOS apud KOCIK, 1987, p. 61). A imagem do 

Calvário aparece também no contexto da descrição da vocação e da inspiração do Monge. Ele 

é encorajado a buscar “o Calvário na Gruta” (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 80). 

Além da diversidade de aspectos da paixão presentes na literatura popular ligada à 

romaria da Lapa do Bom Jesus, ocorrem com bastante frequência às imagens bíblicas do 

paraíso ou do Jardim de Éden (cf. Gn 2, 8). Assim, o Morro é visto como “um lindo horto”, 

enfeitado por árvores, cactos e cipós. Ele é um “paraíso” repleto de esperança, e “um jardim 

de infância” e o “monte de felicidade” (cf. Gn 2, 9-17; CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, 

p.16). A fragilidade da vegetação que cresce no Morro leva a reconhecer Deus, que cuida da 

vida dos romeiros: “até naquela plantinha supre da vida a carência, mesmo no meio tão 

precário; também dará o necessário para a nossa subsistência” (cf. Mt 6,26; CAVALCANTI 

apud KOCIK, 1987, 9). Visto de longe, o Morro da Lapa se parece com “a barca da Antiga 

Aliança construída por Noé” (cf. Gn 6, 14-16; CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 7). Ele 

é considerado também o “lugar do divino agrado”, “altar de Deus no templo do firmamento” e 
                                                           
67 A questão da ascensão de Jesus não é tão clara nos textos neotestamentários. Por isso, fala-se da ressurreição e 
da exaltação como um acontecimento único, que completa a trajetória de Jesus e marca o ponto culminante do 
processo salvífico (McKENZIE, 1984, p. 81).  
68 Segundo McKENZIE (1984, p. 865), o túmulo de Jesus provavelmente era do tipo das catacumbas e a pedra 
que fechava o túmulo era circular e se movia em uma caneleta. 
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“o trono” 69 onde Deus deve “ser adorado” (cf. Gn 8, 20; 22, 9; Sl 26,8; Sl 78,69; 

CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 20).  As pedras calcárias, gastas pela ação do tempo, 

com suas “formas mais pitorescas que se pode imaginar” (SEGURA, 1937, p. 46),70 “parecem 

almas penadas em formas petrificadas que ao céu imploram perdão” (cf. Gn 19,26) 

(CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 18). 

Outros importantes elementos muito apreciados pelos romeiros, e que remetem aos 

acontecimentos bíblicos, são as representações em forma de esculturas e imagens. Entre eles: 

as estações da Via-sacra, que começam na Esplanada do Santuário, sobem pelos caminhos 

íngremes ao topo do Morro e terminam na Gruta do Sepultamento de Jesus (cf. Mc 15,20-22); 

o Santo Cruzeiro com o cenário da crucificação de Jesus no Gólgota (cf. Mc 15,23-41); as 

esculturas dos doze Apóstolos na Esplanada do Santuário (cf. Mc 3, 13-19), e a Fonte de São 

João Batista (cf. Mc 1, 1-11). As imagens dispostas no interior das grutas remetem também a 

determinados acontecimentos bíblicos.  

As grutas que fazem parte do conjunto do Morro foram vinculadas a alguns 

acontecimentos bíblicos importantes para a fé dos romeiros. Assim, a Gruta do Bom Jesus, 

onde está colocada a Imagem do glorioso Senhor Bom Jesus da Lapa, está relacionada com a 

crucificação no Calvário (cf. Mt 27,32-56) e com a transfiguração (cf. Mt 17,1-8).71 A Gruta 

de Nossa Senhora da Soledade, faz recordar Maria, Mãe de Jesus, invocada neste Santuário 

sob o título da  Mãe das Dores ou da Mãe da Soledade (cf. Jo 19,25-27). Esta gruta guarda 

                                                           
69 Na defesa pela preservação do Morro os próprios redentoristas holandeses referem-se a ele como o Trono do 
Bom Jesus (CRÔNICAS, 1956-1967, p. 21b). A proposta de preservação do Morro foi apresentada 
anteriormente por D. João Muniz, Bispo da Barra de São João, por ocasião da visita no Santuário do Presidente 
da República, Juscelino Kubitschek (1956-1961), realizada no mês de novembro de 1957. Na oportunidade foi 
proposto para que o Morro fosse declarado como um Monumento histórico (CRÔNICAS, 1956-167, p. 15b). A 
questão da preservação do Morro permaneceu em aberto até os dias atuais. No dia 16 de julho de 2007, o poder 
Executivo Municipal emitiu o Decreto 076 que limitava as construções verticalizadas entorno do Morro. Por 
parte da sociedade lapense foi instituído um grupo denominado Movimento Morro a Vista, cujo objetivo é 
promover ações que conscientizem a sociedade lapense quanto à necessidade da preservação do Morro da Lapa, 
ameaçado principalmente pelas construções verticalizadas mais próximas do Morro. Apesar das pressões feitas 
pelo Movimento, na sessão da Câmara Municipal de Bom Jesus da Lapa, realizada no dia 21 de maio de 2008, 
onde seria discutida a Lei de proteção à beleza à vista do Morro, foi proposta apenas a realização da audiência 
pública. Segundo o Movimento Morro a Vista, tudo foi orquestrado pela bancada da situação, pressionada por 
meia dúzia de hoteleiros e de donos de rancharias, especialmente daquelas localizadas mais próximas do Morro. 
A questão está em aberto, enquanto a construção verticalizada avança.  
70 Segundo Heinz-Mohr (1994, p. 256), podem ser constatados, na arte cristã, três principais significados 
simbólicos ligados à montanha: (1) o monte como lugar de ligação entre o céu e a terra; (2) o monte santo como 
centro do mundo e como uma imagem do mundo; (3) o templo, e em especial, o santuário, que está em conexão 
com esse monte.    
71 Há uma relação interna entre a crucificação e transfiguração, expressa inclusive na própria celebração da festa 
do Bom Jesus da Lapa, que conforme o calendário litúrgico oficial corresponde à festa da Transfiguração do 
Senhor, celebrada no dia 06 de agosto. Porém, a dimensão da paixão do Bom Jesus, como tivemos a 
oportunidade de ver anteriormente, prevalece sobre o olhar estritamente teológico e litúrgico, apresentado pelos 
especialistas religiosos.   
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também a imagem do Cristo Morto. A Gruta da Ressurreição faz referência aos 

acontecimentos bíblicos ligados com a ressurreição de Jesus. Antigamente, esta gruta 

guardava também o esquife com a imagem do Senhor Morto.72 A Gruta de Belém, ainda hoje, 

pouco iluminada, com pequenas entradas de luz natural, cria um clima de mistério, fazendo 

referência ao nascimento de Jesus (cf. Lc 2,1-20). A Gruta do Santo Sepulcro, pouco 

conhecida, é a última das catorze estações de Via-sacra (cf. Jo 19,38-42). A Fenda da Santa 

Cruz, como indica o seu nome, foi batizada assim, pelos romeiros, por causa de uma estreita 

passagem entre as pedras no fundo da qual foi colocada uma cruz, como ex-voto, por um 

devoto romeiro. Uma das grutas mais visitadas, apesar de nenhuma iluminação, até poucos 

anos atrás, é a Gruta das Águas do Milagre.  O próprio nome sugere a referência aos milagres 

do Bom Jesus. Antigamente, esta gruta era chamada também da Gruta dos Mártires, por 

lembrar as sepulturas subterrâneas dos primeiros mártires. Por fim, existem ainda outras 

grutas dedicadas aos santos de devoção do povo, como também aos santos redentoristas. Entre 

elas estão: a Gruta de Santa Luzia, a Gruta de São Francisco, a Gruta de São Cristóvão e a 

Gruta de Santo Afonso, fundador dos redentoristas e a Gruta de Santa Maria Madalena (KEA, 

1969, p. 17).  

 

 

Fotografia 10 – Gruta de Santa Maria Madalena 
Fonte: acervo do autor 

                                                           
72 Na década de sessenta, a Gruta da Ressurreição, por ser bastante ampla, foi adaptada para celebrações. Para 
isso, foi construído um altar, foram colocadas bancadas de pedra, para mais de mil pessoas, e foi fundida a 
imagem do Cristo Ressuscitado (KEA, 1969, p. 17). Hoje, a gruta da Ressurreição é relativamente pouco usada 
para as celebrações, mas muito frequentada e visitada pelos romeiros.  
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Nas últimas décadas os nomes de algumas grutas sofreram uma tentativa de mudanças. 

Assim, a Cova da Serpente, foi transformada em Gruta de Nossa Senhora Aparecida; a Sala 

dos Milagres, com a transferência dos ex-votos para outro lugar e com a colocação nela do 

sacrário, foi nomeada de Gruta do Santíssimo Sacramento; e a Gruta dos Morcegos, 

localizada nos fundos da Gruta da Soledade, passou a ser chamada e codificada como a Gruta 

de São Geraldo.     

 

Fotografia 11 - Escultura do Cristo Ressuscitado na Gruta da Ressurreição  
Fonte: acervo do autor 

 

Concluindo, pode-se afirmar que, nesta tentativa de aproximação bíblica dos 

elementos líticos que fazem parte integrante do conjunto do Santuário do Bom Jesus, é 

possível perceber um duplo movimento e uma dupla visão. Primeiro, a da piedade popular 

centrada na Paixão de Cristo, na devoção mariana e na devoção aos santos, que aparecem com 

clareza na nomenclatura ligada aos objetos líticos e na sua interpretação bíblica popular. 

Segundo, aquela ligada com a preocupação pastoral dos dirigentes da Igreja Católica e do 

próprio Santuário da Lapa que desde o século XVIII procuraram atingir os fiéis com uma 

evangelização mais coordenada em vista da consolidação da fé e da piedade do povo 

peregrino.73   

                                                           
73 Joachim Wach (1990, p. 188-189) afirma que na medida em que um grupo eclesiástico se torna maior e, 
consequentemente, mais difícil de ser controlado, surge a necessidade de zelar pela unidade de doutrina, do culto 
e da administração interna. Isso leva o órgão central a elaborar estratégias que possam garantir tal unidade. Do 
ponto de vista eclesial pode se falar aqui da ação pastoral ou evangelizadora, que a Igreja desenvolve 
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1.3.3 Pedra como símbolo matricial e de verticalidade cósmica. 

 

As experiências religiosas dos romeiros do Bom Jesus objetivam-se através de uma 

variedade grande de símbolos e ritos que as acompanham. Eles dão às experiências religiosas 

uma visibilidade externa. O modo de se vestir, de organizar a romaria, de partir em viagem, 

de se encontrar com o Bom Jesus na sua gruta sagrada, de fazer suas visitas, de pagar suas 

promissórias (como dizem alguns romeiros), de fazer suas rezas e orações, de se relacionar 

com o Morro e com as pedras, entre outros, tudo isso faz parte da visibilidade externa de algo 

interno. Entre as experiências, duas parecem ser bastante eloquentes, e ao mesmo tempo, 

diferenciadas, porque influenciadas pela própria estrutura do Santuário da Lapa: as 

experiências vividas no interior das grutas e as experiências vivenciadas no caminho e no topo 

do morro.   

Em Religião em essência e manifestação, Gerard van der Leeuw (1963, p. 459) afirma 

que as sensações e os sentimentos não existem sem palavras e gestos. Por isso, o pensamento 

não pode se tornar presente sem alguma forma ou sem alguma ação. O misticismo, segundo o 

fenomenólogo holandês, requer palavras. Por isso, para garantir a veracidade da experiência 

religiosa deve haver uma relação intrínseca entre os símbolos, os mitos e os ritos vivenciados 

pelos romeiros no contexto deste lugar sagrado. Também no contexto da romaria da Lapa do 

Bom Jesus pode ser verificado o que Carlo Greco afirma acerca do símbolo como a 

linguagem da experiência religiosa. De um lado, a narrativa sobre o Bom Jesus está 

entretecida de símbolos, inclusive líticos, e de outro, os próprios símbolos constituem uma 

parte essencial da ritualidade, que outorgam forma visível e comum à relação do encontro 

com o sagrado (GRECO, 2009, p. 55). Os símbolos, como parte efetiva e performativa da 

ritualidade, revelam-se como portadores de um poder74 e de forças que atraem os romeiros ao 

convívio do sagrado e, ao mesmo tempo, como forças que lhes permitem responder a este 

chamado, caminhando ao seu encontro.   

Segundo Greco, o símbolo, sendo uma linguagem, proporciona a experiência imediata 

nas relações entre o ser humano e o cosmos. Ele intervém como mediador nas relações que o 

ser humano mantém com o mundo no qual ele está inserido. A relação com o sagrado faz 

                                                                                                                                                                                     
sistematicamente para manter esta unidade interna entre a fé, o culto e a comunhão, em função de evangelização 
(RAMOS, 2001, p. 26-32).     
74 Segundo Pierre Bourdieu (1989, p. 7-11), esta força, este poder simbólico é um poder invisível, um poder que 
contém em si a capacidade de construção da realidade, da integração social e da reprodução da ordem social. As 
produções simbólicas podem ser percebidas também como instrumentos de dominação, uma vez que estão postas 
nas relações de poder, e dependem do poder material ou simbólico acumulado pelos agentes/instituições. 
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parte desta dinâmica. Por isso, todo encontro no contexto de experiência religiosa ocorre 

naturalmente, mediante a linguagem simbólica. O dinamismo do encontro religioso, no qual o 

sagrado se revela, e ao qual o ser humano, por ele tocado, a ele responde, acontece no 

contexto simbólico ritual. Nesta relação-encontro, o ser humano escolhe e assume algo como 

simbólico a partir da experiência religiosa que ativa sua consciência simbólica (GRECO, 

2009, p. 59; 62).  

As experiências religiosas dos romeiros da Lapa, sedimentadas sobre a cultura 

religiosa foram influenciadas também, como vimos, pelo simbolismo do morro com suas 

distintas grutas e com diversos elementos líticos. Além do valor bíblico destes elementos na 

vida do crente peregrinante, procuraremos voltar a nossa atenção, neste momento, para as 

duas experiências básicas e duas categorias de coisas simbólicas que, a nosso ver, podem 

contribuir para compreeder melhor a experiência religiosa vivenciada pelos romeiros no 

contexto lítico do Santuário do Bom da Lapa. Elas foram apresentadas por Marc Girard 

(1997) no seu livro: Os símbolos na Bíblia.75  

De acordo com Marc Girard (1997, p. 83), na Bíblia, os simbolos de coisas podem ser 

reduzidos a quatro experiências fundamentais como: 1ª - à consciência de um transcendente 

que se manifesta; 2ª - à necessidade de incubação no útero; 3ª - à consciência de ser atacado 

por forças obscuras; e 4ª - à necessidade de elevação e de auto-superação. A estas quatro 

experiências básicas correspondem, por sua vez, quatro categorias simbólicas, isto é, os 

símbolos teofânicos, os símbolos matriciais, os símbolos ponerológicos e os símbolos de 

verticalidade cósmica, respectivamente (GIRARD, 1997, p. 83).  

Esquematizando, esta correlação pode ser apresentada de seguinte maneira: 

 

EXPERIÊNCIA BÁSICA CATEGORIAS SIMBÓLICAS 

Manifestação do transcendente    Símbolos teofânicos    

Necessidade de incubação                 Símbolos matriciais 

Consciência de ser atacado Símbolos ponerológicos 

Elevação e de auto-superação Símbolos de verticalidade cósmica 

 
Tabela 3- Correlação: experiências básicas e categorias simbólicas segundo Girard 

  

                                                           
75 No seu livro, Os símbolos na Bíblia, fruto de suas pesquisas sobre os grandes símbolos universais, Marc 
Girard (1997, p. 6) mostra com amplitude o “enraizamento profundo dos símbolos bíblicos no húmus 
antropológico universal”, que, por sua vez, justifica também o subtítulo da obra: Ensaio de teologia bíblica 
enraizada na experiência humana universal.  
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Segundo este exegeta bíblico canadense (1997, p. 84), há uma relação interna entre 

estas experiências básicas. Assim, a primeira, isto é, a manifestação do transcendente e a 

terceira, isto é, a consciência de ser atacado, estabelecem uma relação externa com o sujeito, 

sendo vistas como experiências extra-subjetivas. Na manifestação do transcendente, o sujeito 

percebe que as forças sobre-humanas se aproximam dele e de alguma maneira se manifestam. 

Nas experiências ligadas com a consciência de ser atacado, o ser humano percebe-se como 

ameaçado pelas forças externas, malignas e hostís, que o atacam e prejudicam o seu 

equilíbrio.   

Por sua vez, a segunda e a quarta experiências, isto é, a necessidade de incubação e a 

necessidade de auto-superação, situam o ser humano em relação a si mesmo, em sua procura 

pelo sentido da existência. Assim, na experiência baseada na necessidade de incubação, o 

sujeito, por um lado, sente a necessidade de sair do útero que o aprisiona e o limita, e por 

outro, ele tende a voltar ao útero que o protege. Conforme Marc Girard (2005, p. 84), trata-se 

aqui “da experiência do ciclo linear e horizontal da gestação, do nascimento, da vida e da 

morte, experiência que, no homem, fundamenta a aspiração a continuar a linha cronológica 

até depois da morte”.  Na experiência da elevação e auto-superação, o sujeito sente a 

necessidade de se aproximar do Transcendente e de superar a ruptura que supera os dois 

mundos, isto é, o céu e a terra, com os quais ele está em estreita ligação. O sujeito sente a 

necessidade da ascensão e de elevação vertical, espacial, até o interior do céu. Ele tende a 

superar-se a si próprio, e isso se torna possível através do encontro com o transcendente, 

como portador de salvação.  

Quanto ao simbolismo da pedra, que neste momento nos interessa mais, segundo Marc 

Girard (2005, p. 385-388; 408), ela foi catalogada entre os símbolos matriciais e de 

verticalidade cósmica. Deste modo, a pedra pode referir-se a duas experiências diferentes. Ela 

pode estar relacionada com a necessidade de incubação no útero e com a necessidade de 

eleveção e de auto-superação. A pedra demonstra o simbolismo  matricial quando protege, 

enclausura ou aprisiona, como é o caso de grutas, cavernas, templos, túmulos e casas, entre 

outros. Ela possui a capacidade de conter, de encerrar outra coisa em si. No contexto bíblico, 

o simbolismo matricial pode ser resumido em três principais linhas de simbolização: no 

campo psicológico e antropológico ligado à feminidade e à inconsciência; no campo 

espacional ligado ao elemento cósmico; e no campo materno com diversas nuanças como o 

mistério da vida, o mistério da proteção divina, o mistério de núpcias, o mistério de mãe 
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negativa, entre outros.76 A pedra evidencia também a experiência de elevação e de auto-

superação, porque aponta para o alto. Tambem aqui Girard aponta três principais linhas de 

significação: uma refere-se à descrição do corpo humano, outra, ao acesso ao mundo do 

Sagrado e a terceira está ligada ao tema do eixo do mundo (GIRARD, 2005, p. 385-388; 408). 

Estas duas experiências básicas, isto é, a necessidade de incubação e a necessidade de 

auto-superação, com suas categorias simbólicas correspondentes serão retomadas no capítulo 

terceiro, quando falaremos das experiências de gestação e de elevação no contexto lítico do 

Santuário do Bom Jesus. 

 

1.3.4 O Santuário da Lapa como um dos centros nordestinos de romarias   

 

A Lapa do Bom Jesus assume uma dimensão de um dos importantes centros sagrados 

do Nordeste Brasileiro.77 Segundo Rocha Pita (1950, n. 80,82), “esta mysteriosa lapa estava 

destinada para Templo Catholico” desde os tempos da criação e desde o dilúvio. O próprio 

romeiro do Bom Jesus, na qualidade de homo religiosus, portador de uma fé tradicional, 

reconhece tal centralidade quando afirma, mesmo sendo pela poesia dos seus trovadores, 

como a de citado já neste capítulo Cavalcanti:  

 

Na minha opinião não há 
Neste terrestre elemento 
Obra que possa igualar 
Tão singular monumento 
Chego a crer, amigos meus 
Que este é o altar de Deus 
No templo do firmamento (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 20). 

                                                           
76 Por ser um símbolo ambíguo, a pedra pode significar também a mãe negativa, que ameaça, impede de crescer, 
sufoca, atira na solidão. No contexto da simbologia psicológica de matriz freudiana, a pedra matricial pode 
simbolizar a mãe positiva que acolhe, aquece, protege, tranquiliza. A pedra pode também invocar um inconciente 
coletivo e universal, arquetípico que conserva a recordação das primitivas moradas do ser humano (GIRARD, 
2005, p. 400).  
77 Quando nos referimos aqui ao Santuário da Lapa do Bom Jesus como um centro de peregrinação, levamos em 
consideração o que constatou Rubem Cesar Fernandez (1999, p. 75), em seu livro Romarias da Paixão, quando 
fazia comparações entre o santuário nacional de Jasna Góra, em Częstochowa, na Polônia e o santuário de Nossa 
Senhora Aparecida, no interior do Estado de São Paulo. Segundo este pesquisador, diferentemente da Polônia é 
preciso levar em consideração de que o Brasil é, por assim dizer, “policêntrico”, isto é, não existe um único 
centro predominante, pois “cada região do país aglutina-se em torno de um certo santuário, cujo domínio 
regional é inconteste”. Outros grandes centros religiosos do Nordeste, aos quais faremos algumas referências ao 
longo desta tese, são o Santuário do Padre Cícero de Juazeiro do Norte (CE) e o Santuário de São Francisco de 
Canindé (CE).  
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Podemos ver nestes e em outros versos78 expressa a ideia da centralidade deste 

santuário que ultrapassa as fronteiras regionais, supera outras belezas e riquezas naturais do 

Brasil e estende-se por todo este “terrestre elemento”. Mais especificamente, este centro é 

identificado com o Morro, a Gruta e o “rico e formoso altar” do Bom Jesus. Os romeiros, 

como contritos devotos, acorrem, venturosos em seus votos, a este centro, aproximam-se dele, 

porque é próprio do ser religioso o desejo de estar nos limiares do sagrado (CAVALCANTI 

apud KOCIK, 1987, p. 13).  

Esta proximidade do sacrum em um lugar especial, de alguma maneira central, é algo 

fundamental para o devoto. Segundo Antoni Jackowski (2003, p. 129), as peregrinações, 

como acontecimentos sociais suscetíveis a constante evolução, apesar de sempre serem 

influenciadas pelos elementos advindos das esferas políticas, históricas, culturais e religiosas, 

mantiveram como o seu elemento mais característico e estável, justamente o desejo de estar 

nas proximidades do sacrum. Segundo o autor, a finalidade de uma peregrinação não é só 

percorrer um caminho sagrado, mas, antes de tudo, chegar, aproximar-se do lugar sagrado 

(locus sacer), penetrar nos seus limiares, onde, então, acontece o encontro com o sacrum. 

Muitos salmos, especialmente os cânticos das subidas, entoados pelos piedosos peregrinos a 

caminho do Santuário de Jerusalém expressavam esta realidade:  

 

Senhor, quem pode hospedar-se em tua tenda? Quem pode habitar em teu 
monte sagrado? (Sl 15,1b).  

Senhor, eu amo a beleza de tua casa e o lugar onde a tua glória habita (Sl 
26,8); Feliz quem escolhes e aproximas, para habitar em teus átrios. Nós nos 
saciamos com os bens da tua casa, com as coisas sagradas do teu Templo (Sl 
65,5).  

Que alegria quando me disseram: “Vamos à casa do Senhor!”. Por fim 
nossos passos se detêm às tuas portas, Jerusalém! (Sl 122, 1-2); Entremos no 
lugar em que ele mora, prostremo-nos diante do seu pedestal. (Sl 132,7). 

 

Assim, o fiel peregrino faz a experiência de estar no centro do mundo. A sua 

caminhada é a peregrinação ao monte sagrado, aos altares do Senhor, ao lugar em que ele 

mora. Neste espeço sagrado do santuário, diferente, forte e significativo, como já apontava 

                                                           
78 José Cordeiro Cavalcante, pernambucano, em seu poema de 1948, descreveu, em 236 estrofes as Maravilhas 
do Santuário da Lapa às quais nos referiremos algumas vezes ao longo da tese. No capítulo primeiro, o poema 
detalha o Ligeiro esboço do Morro, no segundo, faz a Descrição da Gruta, no terceiro, leva o leitor a fazer uma 
Visita ao Cruzeiro, no quarto, fala da Fundação do Santuário, no quinto, narra a História da onça contada pelo 
Monge, e por fim, no capítulo sexto, dá as Últimas notícias do Monge (KOCIK, 1987, p. 7-54).  
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Gerard van der Leeuw (1963, 395),79 e ao mesmo tempo, separado do espaço não-sagrado e 

caótico, o fiel se reconhece como um ser existente.80  

O romeiro peregrina à Lapa do Bom Jesus, porque reconhece este lugar, implantado 

no sertão baiano, como um centro religioso,81 como um “eixo do mundo”82 e como um 

paraíso, no meio do qual está fincada a Cruz do Bom Jesus. Por isso, o reconhece como lugar 

especial onde se torna possível e mais real a comunicação com o Bom Jesus.83 Também esta 

porção do sertão baiano, esta Lapa situada na margem do São Francisco, “no sopé duma 

pedreira de fralda muito escarpada”, mas sagrada, no dizer de Cavalcante (apud KOCIK, 

1987, p. 7), “implica uma hierofania, uma interrupção do sagrado que tem como resultado 

destacar o território do meio cósmico que o envolve e o torna qualitativamente diferente” 

(ELIADE, 2008a, p. 30). É por isso, que o poeta sertanejo pode exclamar, admirando a beleza 

natural do Santuário, e dizer: “O nosso Brasil é rico em belezas naturais, porém, como esta 

LAPA, nunca vi outras iguais” (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 7). Neste lugar tão 

                                                           
79 Há uma relação entre o lugar sagrado e o Universo. O santuário é o centro de poder, o mundo em si. Isso pode 
ser percebido, por exemplo, na consagração de templos cristãos, cuja celebração prevê o canto do Salmo XXIV, 
de teor cósmico (LEEUW, 1963, p. 397-398). 
80 Para o pesquisador romeno, Mircea Eliade (2008a, p. 25), a experiência religiosa, como vimos, constitui uma 
experiência primordial, que se dá na não-homogeneidade do espaço que envolve o homo religiosus. Neste espaço 
o sagrado se manifesta, e ao manifestar-se, funda ontologicamente o mundo. Consequentemente, ele é de 
fundamental importância também para a identidade ontológica do ser humano. 
81 A centralidade geográfica do santuário, segundo Steil (1996, p. 30), traduz-se também em termos econômicos 
para a cidade. Segundo ele, a romaria não só colocou a cidade de Bom Jesus da Lapa no mapa do Brasil, mas 
constitui a base de sua economia. Com o desenvolvimento do turismo religioso isso tornou-se mais evidente 
ainda. Segundo Maria Lúcia Bastos Alves (2013, p. 50), no contexto do turismo “as festas religiosas do 
catolicismo popular vão se transformando em palco de disputas nas possibilidades de transformarem esses 
eventos em palco de disputas entre os diversos atores sociais: moradores que acreditam nas possibilidades de 
transformarem esses eventos em atrativos turísticos e, consequentemente, serem a redenção para o 
desenvolvimento das cidades; [...] Políticos locais reforçam os programas do governo, aproveitam para angariar 
mais recursos em prol do ‘turismo religioso’”.    
82 Apesar das críticas, Mircea Eliade (2008a, p. 166) insistiu em apresentar que os elementos de significação 
religiosa dos mitos primitivos como: o Centro do Mundo, a Árvore da vida, o Paraíso Perdido, o Salvador, ainda 
estão presentes nas sociedades modernas. Para ele “o homem profano, queira ou não, conserva ainda os vestígios 
do comportamento do homem religioso. Faça o que fizer, é um herdeiro. Não pode abolir definitivamente seu 
passado, porque ele próprio é produto desse passado”. A presença da religiosidade permeada de mitos é de tal 
força, que também os sociólogos, como afirma Bastide, “se veem obrigados a constatar essa permanência em 
nossa civilização industrial, e mais ainda entre os moradores das grandes cidades do que entre os do campo [...]” 
(BASTIDE, 2006, p. 98).  
83 Perguntados sobre o apoio dos padres quanto às romarias ao Santuário da Lapa do Bom Jesus, muitos romeiros 
afirmam não ter encontrado tal apoio, porque alguns vigários acham desnecessário visitar o Bom Jesus no 
Santuário, já que Jesus está presente em todos os lugares e em todas as igrejas, inclusive na igreja paroquial. Os 
romeiros concordam com isso, mas não deixam de ir à Lapa. Talvez mais frequente seja a situação inversa, como 
tivemos oportunidade constatar, por exemplo, entre os romeiros de Itabuna - BA, aonde uma boa parte de 
romeiros, inclusive alguns chefes de romarias, que vão todos os anos à Lapa do Bom Jesus, muito pouco 
frequentam a sua comunidade paroquial de origem depois do retorno da romaria. Tais situações reforçam a ideia 
da importância do santuário como um centro religioso de forte atração, que vai além das visões 
institucionalizadas das romarias.    
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diferente dos outros, simbolicamente forte e carregado de sentido religioso, acontecem 

experiências que envolvem sentimentos matriciais e de auto-superação.    

Mas, estes centros não eram somente centros geográficos. Pois, o sagrado que neles se 

manifestava e estava fortemente sentido, não só demarcava o espaço.  Ele influenciava 

também na concepção do tempo. Assim como existia o espaço próprio de romarias, existia 

também o tempo de romarias, considerado um tempo sagrado, e capaz de suspender por um 

período as atividades consideradas mundanas.  

Em sua Saudação dos Romeiros ao Bom Jesus da Lapa, Minelvino Francisco da Silva 

descrevia a experiência desta concepção do tempo marcado pela romaria “já, mas ainda não”: 

 

Do mês de abril em diante 
Já começa a romaria 
Diz os romeiros fiéis:  
Bom Jesus é nosso Guia, 
Vamos a Lapa este ano 
Com fé na Virgem Maria.  
 
Com destino a romaria 
Todo este pessoal, 
Vende galinha, vende pato 
Vende gado e animal 
Só para ir visitar  
Nosso Pai Celestial. 
 
Outro ali já dá balanço 
No que fez o ano inteiro 
Vende o milho e o feijão 
Vende bode e o carneiro 
Para visitar Bom Jesus 
O nosso Pai verdadeiro (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 151). 

É possível perceber aqui a existência do tempo chamado de “tempo de romaria”, que 

irrompe no tempo cotidiano e interfere consideravelmente nas atividades costumeiras dos 

romeiros e de alguma maneira as determina. É muito comum os romeiros pagarem a sua 

viagem de romaria em prestações, como o fez uma romeira de Ubatuba - SP: “a gente pode 

pagar parcelado, desde o começo do ano, até chegar o dia de vir” (E5). Este tempo de romaria, 

de algum modo “parcelado”, isto é, composto de diversas fases que dela fazem parte, torna-se 

mais significativo e expressivo na fase de permanência dos romeiros no próprio Santuário. 

Nesta fase, por meio de ritos, originados da piedade popular e da liturgia oficial, os romeiros 

são capazes de passar de tempo ordinário (profano) para o tempo sagrado, como já era 

observado por Eliade, na prática entre os povos primitivos (ELIADE, 2008a, p. 63). Deste 

modo, a romaria torna-se capaz de suspender o tempo profano e fazer emergir um novo 
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tempo. Segundo Paulo Suess (2000, p. 304-307), ela é capaz de superar, através da 

peregrinação no tempo e no espaço, aquela visão utilitarista do “tempo como lucro”, imposta 

pela modernidade. Ela possui o poder de preservar, apesar de toda a hegemonia do mercado 

do tempo, o “tempo de gratuidade”.  E este tempo sagrado de gratuidade está ligado a illud 

tempus, isto é, àquele tempo de origem, àquele instante prodigioso em que a gruta foi criada, 

“desde a eternidade”, para ser a casa acolhedora de Jesus, e o lugar do seu sacrifício de amor. 

Este tempo primordial está ligado também à memória do Monge – Ermitão, Francisco de 

Mendonça Mar, que tocado pela graça divina, saiu em busca do Calvário na Gruta. A 

memória daquele tempo acompanha os romeiros da atualidade, expressa nos mitos de origens 

e nos ritos, nas imagens, nos benditos, nos cantos e em poesia romeira, como esta de Nenê 

Andrade, composta na década de 1930: 

 

Foi Senhor Deus, lá da eternidade 
Quis revelar a nós sua bondade, 
Pelas sagradas mãos de um Ermitão. 
E num gesto luminoso o Grande Artista 
Fez o Morro – encantando a nossa vista 
O “poema de pedra” desse chão (ANDRADE apud KOCIK, 1987, p. 229).  

 

Por vezes, esta memória e a saudade do lugar santo, até então desconhecido, mas 

interiormente próximo são expressas em um sonho, como o de um romeiro vindo de Mato 

Grosso. Segundo ele, foi Deus quem o guiou e quem proporcionou as experiências que o 

motivaram a vir a Lapa do Bom Jesus: 

 

Quando eu cheguei aqui, entrei e falei, já estive aqui. Me veio, assim, aquela 
recordação. E andei, andei. No outro dia eu continuei. Falei, eu não paro de 
vir aqui, quando puder vir, se Deus quiser. Eu venho, contribuo com a 
arrecadação de pouco dinheiro. Estou colaborando. [...] E graças a Deus, 
estou feliz (E6).  
 

A romaria com suas festas e ritualidade, realizada fora do cotidiano delimitado pelo 

tempo e pelo espaço, de um lado, é capaz de proteger os romeiros dos perigos da 

dessacralização84 e do esquecimento que o próprio tempo traz, e por outro, de satisfazer a 

saudade daquele tempo e daquele lugar (MARTELLI, 2006, p. 5). Os romeiros sentem 

                                                           
84 A festa religiosa é capaz de organizar o mundo e de humanizar as pessoas (DI SANTE, 2004, p. 212), 
tornando-as superiores aos animais selvagens que habitam nas montanhas e nas cavernas, como isso foi 
apresentado no Segundo Livro dos Macabeus no contexto da Purificação do Templo: “Prolongaram as 
cerimônias e os festejos por oito dias, como na ocasião da festa dos Tabernáculos, recordando-se de que, pouco 
antes, na ocasião desta festa, habitavam nas montanhas e nas cavernas como animais selvagens” (2Mac 10,6-7). 
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igualmente a necessidade de voltar-se a este tempo, de mergulhar nele, pois acreditam que 

nele, eles próprios, recomeçam a sua existência e renovam as suas forças. E fazem isso 

periodicamente e ritualmente. Os romeiros do Bom Jesus expressam esta realidade numa 

simples frase de despedida dita aos outros, mas em especial ao Bom Jesus e aos Santos do 

Santuário: “E até o ano que vem, se Deus quiser”. Ou ainda cantando seus benditos de 

despedida cheios de gratidão, de saudade e de esperanças: 

 
Saindo do Santuário 
Vou levando muito amor 
Vai também muita saudade 
No meu peito levo  a dor 
Tô de volta para casa 
Com a esperança de voltar 
No outro ano tô de volta 
Porque não posso faltar (BETINHO apud FROZONI, 2012, p. 223). 

 
Esta periodicidade e ritualidade ligada com o tempo de romarias proporcionaram o 

surgimento dos calendários sagrados das festas, e consequentemente das peregrinações. Isto 

porque, segundo Eliade: 

 

O calendário sagrado regenera periodicamente o Tempo, porque o faz 
coincidir com o Tempo da origem, o Tempo ‘forte’ e ‘puro’. A experiência 
religiosa da festa, quer dizer, a participação no sagrado, permite aos homens 
viver periodicamente na presença dos deuses [...] Daí a importância dos 
mitos [...] que contam as gesta dos deuses. [...] Ao imitar seus deuses, o 
homem religioso passa a viver no Tempo da origem, o Tempo mítico [...] sai 
da duração profana para unir-se a um tempo ‘imóvel’ à ‘eternidade 
(ELIADE, 2008a, p. 73; 93).  

 

Para os romeiros as festas do calendário sagrado, e em especial, a festa do Bom Jesus 

da Lapa e a festa de Nossa Senhora da Soledade, têm uma importância muito grande. 

Mergulhar, periodicamente, neste tempo sagrado demarcado pelas festas, valoriza o tempo 

ordinário em que decorre a vida dos romeiros com suas atividades cotidianas e lhes concede 

um sentido mais profundo. Segundo Riolando Azzi (2005, p. 265), de modo geral, as festas 

religiosas do catolicismo popular com suas celebrações “constituíam uma forma de 

restabelecer a confiança na vida, diante de tantas inseguranças geradas pela fragilidade dos 

instrumentos humanos para enfrentar os obstáculos da natureza”. Elas também determinam 

diferentes percepções do tempo entre aquele próprio da festa, daqueles que a antecedem e a 

sucedem.  
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Podemos concluir aqui, que os romeiros do Bom Jesus fazem as suas experiências 

religiosas, - as experiências do sagrado -, delimitadas pelo tempo e pelo espaço. Em busca 

deste lugar sagrado eles partem em peregrinação. A Lapa do Bom Jesus é um destes centros 

sagrados, com características líticas próprias, que origina, dá sentido e sustenta os 

movimentos peregrinatórios (STEIL, 1996, p. 108).   

     

1.4  A gruta da Lapa como a casa do Bom Jesus 

 

O específico do Santuário da Lapa é a sua constituição lítica, calcária, resultado de 

formações geológicas de milhões de anos. Estes movimentos geológicos produziram “as 

formas mais pitorescas que se pode imaginar” (SEGURA, 1987, p. 46), que até hoje chamam 

a atenção dos lepenses, romeiros e turistas. 

 

 

Fotografia 12 - Pedra e luz na Gruta da Ressurreição  
Fonte: acervo do autor 

 

Este conjunto de elementos líticos tornou-se um lugar de peregrinações, um lugar 

sagrado. Seguindo a classificação de peregrinações sugeridas por Victor e Edith Turner (2009, 

p. 16-18), podemos considerar o Santuário da Lapa como lugar sagrado, em virtude de sua 
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ligação com os santuários prototípicos do cristianismo (Jerusalém e Roma),85 e ao mesmo 

tempo, ligado à tradição medieval e tridentina.   

Referindo-se a este aspecto, monsenhor Turíbio Vilanova Segura (SEGURA, 1987, p. 

137) escrevia: 

 

A Gruta, na qual se unem a beleza natural e a fé sobrenatural, a religião e 
arte têm o silêncio e o encanto das antigas catacumbas de Roma, onde os 
primeiros cristões davam culto ao Bom Jesus, e a árvore da Igreja afundava e 
fortalecia as raízes para ficar apta a desafiar a fúria dos ventos de todas as 
perseguições até a consumação dos séculos (SEGURA, 1987, p. 137).  

 

Assim como outros lugares, no centro da romaria à Lapa do Bom Jesus, encontra-se 

um lugar sagrado, marcado pelos acontecimentos originários ligados ao Monge e à descoberta 

da Gruta. A consciência destes acontecimentos extraordinários está presente no imaginário 

dos romeiros, por isso, como afirma Terrin, “o lugar sagrado em sua constituição é a 

verdadeira motivação da romaria e traz consigo sinais evidentes de sua sacralidade” 

(TERRIN, 2003, p. 262).  

A esta Lapa, a este locus, considerado um lugar sagrado por excelência, milhares de 

romeiros dirigem-se, ora andando a pé, ora vêm montando cavalos, ora vêm de caminhão e de 

ônibus, ou ainda dirigindo suas motos e carros.86 

 
 

                                                           
85 A cidade de Jerusalém tende a apontar para uma forte dimensão cristológica do Santuário de Bom Jesus da 
Lapa, em especial a partir da centralidade da paixão e morte de Jesus expressas nas simbologias da cruz e do 
Calvário, enquanto a cidade de Roma, pelo próprio uso do conceito “romaria”, aponta para a tradição medieval 
de ir em peregrinações à cidade dos Apóstolos Pedro e Paulo. Levando ainda em consideração a classificação 
proposta por Victor e Edith Turner (2009, p. 16), é possível perceber também em Bom Jesus da Lapa um tipo de 
peregrinações que possuem também um caráter sincrético. 
86 Além destes meios mais atuais, Segura (1987, p. 181) menciona meios que eram usados pelos romeiros com 
mais frequência no passado, como: canoas, vapores e aviões.  
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Fotografia 13 - Romeiros na Gruta do Bom Jesus 
Fonte: acervo do autor 

Milhares de romeiros percorrem as estradas que levam à Lapa do Bom Jesus, para 

nesta santa Gruta, como dizem, fazer sua experiência do encontro com o Bom Jesus que os 

chama, e a quem eles prontamente respondem.   

 

O povo dos sertões do Brasil, nas dores íntimas, nos momentos de perigo, 
nos agradecimentos a Deus, pelos seus triunfos contra a natureza agreste, 
quando a seca o ameaça de morte, quando ventania áspera e as tempestades 
daquele mar de água doce o flagelam, volta o seu pensamento com fervor 
para esta Gruta misteriosa, à qual faz preces e ofertas, na ingênua fé faz 
gentes simples. E dos confins de Mato Grosso, São Paulo, Goiás e Ceará, se 
marcha para a Bahia com essa estrela da imaginação popular que é a Gruta 
do Bom Jesus (SEGURA, 1987, p. 181).87 
 

Como já vimos anteriormente, a Lapa é um lugar especial, pela força simbólica que 

possui. Este simbolismo, como tivemos a oportunidade de averiguar, contribui fortemente 

para as experiências vivenciadas pelos romeiros em diversos ambientes líticos que compõem 

o Santuário e seu contorno. Mas, ao mesmo tempo é possível perceber que este locus é um 

objeto mediador, e um lugar de passagem entre o Céu e a Terra. Ele está a serviço do sacrum 

que neste ambiente se revela e onde ocorre a experiência de um profundo sentimento religioso 

de apropriação desta terra santa e onde é possível atingir o céu (ELIADE, 2008a, p. 40; 100). 

 

                                                           
87 Esta citação faz parte de um trecho da conferência de Braz Hermenegildo Amaral (+1949), historiador, 
proferida na Academia de Letras da Bahia em 1917 (cf. SEGURA, 1987, p. 124).  
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1.4.1 Locus a serviço do Sacrum 

 

A romaria não pode ser compreendida apenas a partir deste ou daquele elemento que 

dela faz parte. Ela é um composto de diversos elementos que se sobrepõem, como: o santo 

que se revela e que chama o romeiro, o romeiro que vive a sua fé, as motivações que 

envolvem as romarias, o movimento e deslocamento na direção do santuário, o destino 

sagrado das romarias, a afluência dos peregrinos, as festas que motivam as romarias e são 

realizadas no Santuário, a distância a ser percorrida, a convivência com os demais peregrinos 

e as promessas a serem pagas ou os pedidos a serem feitos, entre outros.  

Como já vimos, um dos elementos simbolicamente forte é o espaço sagrado. No caso 

do Santuário da Lapa, é o espaço lítico. Este espaço, este conjunto de grutas e de estreitas 

passagens entre as pedras na subida ao topo do Morro, e o próprio ambiente do “teto do 

santuário”, isto é, o cimo do Morro da Lapa, são considerados pelos romeiros como os loca 

sagrados. Estes espaços estão inseridos num grande espaço cósmico e também num espaço 

telúrico a serem percorridos pelos romeiros, apesar das dificuldades que estes percursos 

possam apresentar, para quem os faz. Assim, percorrer estes lugares, ressignificados pela fé, 

deixar-se envolver por eles, pode ser considerado como uma forma do encontro com o 

sagrado e como forma de culto.88 No contexto deste encontro os romeiros sentem a 

necessidade de fortalecer um vínculo com o lugar sagrado, expresso, por exemplo, no desejo 

de voltar de novo ao Santuário,89 e de estreitar as suas relações com o Bom Jesus. Isto, 

porque, a essência da peregrinação está sempre no desejo de relacionar-se com sacrum. Este 

relacionamento com o sagrado acontece em todas as  fases da peregrinação,90 mas encontra 

seu ápice na fase liminar que compreende a permanência dos peregrinos no complexo 

                                                           
88 Para Durkheim (2003, p. 52)  “um culto não é simplesmente um conjunto de prescrições rituais que o homem 
é obrigado a seguir em certas circunstâncias; é um sistema de ritos, de festas, de cerimônias diversas que 
apresentam todas as características de retornarem periodicamente. Eles correspondem à necessidade que sente 
o fiel de manter e fortalecer, a intervalos de tempo regulares, o vínculo com os seres sagrados dos quais 
depende”. 
89 Na fala de uma romeira de Prado - MG, aparece tal desejo: “Quando entrei aqui fiquei maravilhada, porque eu 
nunca tinha vindo aqui e a minha avó, todos os anos ela vinha aqui. Ela contava sobre belezas daqui. E às vezes a 
gente dava  risada, porque é tudo natural, né? A gente, às vezes, nem acreditava. Não, minha filha, é tudo natural 
lá. Aí, quando entrei e eu vi, eu fiquei emocionada. Falei, puxa, minha avó tinha razão. E a gente ficou com 
aquela vontade de voltar. Antes de ir já sinto saudade. (risos)” (E4). 
90 Segundo Santos (2010, p.177-178) podem ser distinguidas sete fases distintas do processo peregrinatório: (1)- 
a tomada da decisão de empreender a romaria; (2) – a preparação; (3) – a partida; (4) – a viagem (deslocamento) 
e a chegada; (5) – a permanência no lugar de destino; (6) – o caminho do retorno; e (7) – a inserção na realidade. 
Alguns autores, como vimos anteriormente, falam também de cinco fases.   
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sagrado.  Este espaço sagrado possui uma ordem espiritual predominante que atrai o peregrino 

(COSTA, 2010, p. 40). 

O espaço da Lapa, assim como o tempo, adquire uma nova qualidade de ser “sagrado” 

por causa do Bom Jesus. Igualmente, o próprio peregrinar, o próprio caminho, torna-se 

sagrado por causa do lugar sagrado, visto como uma morada, como a residência do Senhor 

Bom Jesus ou como o lugar onde o Bom Jesus da Lapa se manifesta, e para onde ele chama os 

romeiros e com os quais ele fala. O espaço, assim considerado, pode ser entendido como 

locus a serviço do Sacrum.    

Os trovadores populares e romeiros do Bom Jesus, como os já citados José Cavalcanti 

e Marly Leite dos Santos (SANTOS apud KOCIK, 1987, p. 59), parecem reconhecer tal 

subordinação quando poetizam:  

 

Se Deus quis na terra ter 
Trono onde ser adorado 
Certo devia escolher 
Lugar do divino agrado. 
Ele fez vir aqui um monge 
Com sua imagem, de longe 
E ficar residenciado (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 20).    
 
 

Esta gruta, este lugar sagrado, este lugar escolhido pela providência divina e envolto 

pelo mistério é a casa do Bom Jesus. Ela está a serviço do Bom Jesus.  E se por um lado, os 

peregrinos se apropriam destes lugares sagrados, fazendo neles as suas experiências religiosas 

do encontro com o Dono desta santa Gruta, com a Senhora da Soledade e com os santos da 

sua devoção, por outro, eles os percebem como propriedade do Bom Jesus, onde Deus 

imprime o seu poder e o seu domínio.  

  

1.4.2 O São Bom Jesus da Lapa  

 

Para o ser religioso, já dizia Eliade (2008a, p. 99), “a Natureza nunca é exclusivamente 

‘natural’: está sempre carregada de um valor religioso”. Isto, porque o mundo é visto como a 

criação divina. Por isso, o autor sagrado do Livro do Eclesiástico ao se referir à criação do ser 

humano menciona também sua capacidade de perceber na criação a presença de Deus: 

 

Encheu-os de conhecimento e inteligência 
E mostrou-lhes o bem e o mal. 
Pôs seu temor em seu coração  
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Para lhes mostrar a grandeza de suas obras. 
E concedeu-lhes celebrar eternamente suas maravilhas. 
Eles louvarão o seu santo nome, 
Narrando a grandeza de suas obras. 
[...] Seus olhos viram a grandeza de sua majestade, 
Seus ouvidos ouviram a magnitude de sua voz (Eclo 17,7-8.13).  

 

E sendo criado, o mundo fica impregnado de sacralidade. Por isso, o ser humano, ao 

contemplá-lo é capaz de descobrir os múltiplos modos do sagrado. Assim, como as pedras e 

rochedos, grutas e cavernas, o simbolismo cósmico e religioso da terra sempre presente nos 

grandes mitos, reforça a sacralidade destes elementos. De modo geral pode se dizer que, 

mesmo independentemente de toda a personificação ou divinização da terra (e dos elementos 

líticos) que possam ocorrer nos mitos da criação, antes de tudo foi reconhecido o caráter 

sagrado da terra em sua relação com a sacralidade da própria vida (GIRARD, 2005, p. 547).91  

Porém, de acordo com Marc Girard (2005, p. 547), a tradição bíblica não acentua tanto 

a ideia da sacralidade da terra, diante da divinização das forças da natureza que ocorrem nas 

expressões religiosas dos povos do Oriente Médio. Ao contrário, as Sagradas Escrituras 

judaico-cristãs reconhecem a terra como elemento natural e criado. Em alguns casos até 

celebra-se o caráter sagrado da terra, mas a terra é des-divinizada, apesar de não ter perdido 

totalmente os traços das concepções das religiões pagãs. De vez em quando, ela é chamada de 

terra santa, mas esta qualificação, segundo o autor, nunca faz referência à sacralidade da terra 

enquanto tal. Ao contrário, ela é santificada, seja por uma teofania local, ocorrida, por 

exemplo, em Betel (cf. Gn 28,17), no deserto (cf. Êx 3,5), ou na sagrada montanha do Sinai 

(cf. Êx 19, 16-20), seja pela presença permanente de Deus num lugar que ele escolheu para 

nele estabelecer seu povo (GIRARD, 2005, p. 551; 557; 562-563).  

O sagrado tem o poder de atrair o romeiro, mais do que simplesmente o lugar. Este 

poder está vinculado ao sagrado, que não é inerte, mas se manifesta. Como podemos perceber, 

se de um lado existe entre os romeiros a convicção de que o Santuário da Lapa é uma obra da 

natureza, resignificada pela fé, num espaço de hierofania capaz de proporcionar uma 

experiência religiosa profunda, por outro, há também uma opinião firme de que o Santuário, e 

em especial a Gruta, é do Senhor Bom Jesus.  

                                                           
91 Marc Girard (2005, p. 548-550) traz diversos aspectos deste simbolismo cósmico e religioso da terra. Entre os 
símbolos religiosos aparece a sacralidade fundamental da terra-mãe em cinco grandes temas míticos: 1º - A 
deusa terra; 2º - a terra andrógina; 3º - a dupla céu-terra; 4º a deusa terra sacrificada; e 5º - a deusa terra, guardiã 
da ordem moral e social. 
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A beleza natural do Morro parece ser um dos fatores importantes, mas não principal, 

que motivam os romeiros a fazerem suas peregrinações ao Santuário do Bom Jesus. Uma 

romeira e poetiza assim descreve esta realidade:  

 

Ali, naquela cidade 
Tem muita coisa bonita, 
Tem coisa muito importante 
Para conquistar o turista. 
Mas é por causa do Morro  
Que eles fazem visita (SANTOS apud KOCIK, 1987, p. 63).  

 

 

Fotografia 14 - Altar Mor do Bom Jesus da Lapa 
 Fonte: acervo do autor 

 

Mas, o Morro da Lapa, entoado ainda nos versos poéticos como um rico e brilhante 

esboço da obra do Onipotente, e uma beleza impoluta (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, 

p. 21; 54), por mais importante que possa parecer, é apenas a santa casa do Senhor Bom Jesus. 

Pois, é ele, o Bom Jesus, o dono, o padroeiro do lugar (SANTOS apud KOCIK, 1987, p. 59; 

68). Esta consciência faz com que diante dele, e do seu altar 

 

[...] o contrito devoto 
Venturoso em seu voto 
Vai de joelhos rezar (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 13).  
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As rezas e as orações acompanham os romeiros em todas as fases de suas romarias. 

Eles rezam na saída. Eles rezam e cantam durante a viagem. Mas, o momento mais forte e 

mais intenso de reza é o próprio Santuário. Eles rezam nos limiares da igreja feita de pedra e 

luz, porque eles enxergam para além das aparências líticas. Eles veem nesta manifestação 

lítica a presença do Pai e Criador, que é maior que a obra da natureza em si: 

 

Preciso dizer-te ó índio  
Que o Autor da criação 
Não se vê, como te vejo, 
Nem faz rasto sobre o chão. 
Vemo-lo no entendimento 
Com o olhar do pensamento 
Com a fé no coração. (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 42).  

 

Ele é o padroeiro da Gruta, isto é, aquele que acolhe, protege e defende:  

 

Maravilhoso é o altar 
Do meu Senhor Bom Jesus, 
Que se acha ali em cima 
Crucificado na cruz;  
Sendo o Santo Padroeiro 
Daquela Gruta de luz (SANTOS apud KOCIK, 1987, p. 58). 

Eliade (2008a, p. 26; 29) assinalava que a manifestação do sagrado funda 

ontologicamente o mundo e direciona, orienta para um ponto fixo e absoluto, isto é, a um 

“Centro”. No interior do recinto sagrado, o mundo profano é transcendido. Neste recinto 

torna-se possível a comunicação com o sagrado, existe uma porta para o alto, por onde pode 

subir simbolicamente ao céu. Para o romeiro do Bom Jesus este centro parece ser bem 

definido: é o próprio Bom Jesus representado na sua gloriosa imagem.92 

A expressão desta convicção pode ser um dos benditos possivelmente mais conhecidos 

e mais cantados pelos romeiros do Bom Jesus, o Bendito da Igreja da Lapa:  

 

A igreja da Lapa  
Foi feita de pedra e luz, 

                                                           
92 Segundo Segura (1987, p. 80; 88), a devota imagem de Cristo Crucificado foi adquirida em Salvador e 
acompanhou a caminhada do Monge pelo sertão baiano até ser colocada na Gruta, numa prodigiosa abertura, que 
parecia ser preparada para receber a imagem do Senhor Jesus Cristo. A imagem original permaneceu na gruta do 
Bom Jesus até o incêndio da gruta, ocorrido na madrugada de dois de maio de 1903, quando foi totalmente 
consumida pelas chamas (SEGURA, 1987, p. 156).  Uma nova imagem foi confeccionada, despachada em 
Salvador, no dia 1º de julho, chegando ao porto da cidade de Bom Jesus da Lapa no dia 10 de julho, e depois de 
benta, foi levada processionalmente pelas ruas da cidade e recolocada no nicho do Altar (BARBOSA, 1996, p. 
99).   



111 
 

Vamos todos visitar 
Meu Senhor Bom Jesus. (apud KOCIK, 1987, p. 194).93 

 

Assim, os romeiros, conduzidos pela fé, acorrem ao Santuário da Lapa, para colocar-se 

diante do Senhor Bom Jesus na sua casa. Eles reconhecem que o Bom Jesus da Lapa, 

representado na imagem do crucificado, sofredor e padecente, é o divino Cristo, pelo qual, no 

dizer de Espín, “Deus alcança e toca a humanidade e pelo qual, de algum modo, a 

humanidade consegue alcançar e tocar Deus”. O Bom Jesus é, ele próprio, o locus da 

revelação humana e o locus do encontro com Deus (ESPIN, 2000, p. 53;65).  

Concluindo, podemos dizer, que o propósito deste primeiro capítulo, de certa maneira 

introdutório, foi fazer uma primeira aproximação ao objeto do nosso estudo que é a romaria 

como experiência do encontro no contexto lítico do Santuário do Bom Jesus da Lapa, 

percebido pelos romeiros como verdadeiro tesouro do sertão baiano.  Para tanto, procuramos 

entender primeiramente o conceito da experiência religiosa, a fim de tentar definir o que por 

ela entendemos no contexto dos nossos estudos.  

No segundo momento, procuramos analisar o Santuário do Bom Jesus como locus 

sagrado no qual ocorrem as experiências religiosas. Vimos que estas experiências não surgem 

do nada, mas sim, que elas estão firmadas numa tradição herdada dos antepassados e 

vivenciadas através da religiosidade popular. Uma das expressões concretas desta 

religiosidade era o movimento eremítico, cujo representante foi também Francisco de 

Mendonça Mar, o fundador do Santuário de pedra.  

Vimos, em seguida, que o elemento característico e particular que chama atenção dos 

romeiros do Bom Jesus é a formação lítica do Santuário da Lapa. Por isso, fizermos uma 

aproximação aos diversos aspectos simbólicos dos elementos líticos que compõe o conjunto 

deste tricentenário Santuário sertanejo.  

Por fim, olhamos para o Santuário da Lapa como a casa do Bom Jesus. Por mais 

importante e influente que seja o aspecto lítico, foi constatado que é a razão primeira do 

caminhar dos romeiros e o verdadeiro centro da igreja da Lapa94 é aquele que é considerado o 

Santo Padroeiro dos sertanejos, isto é, o Senhor Bom Jesus da Lapa. 

                                                           
93 Este bendito foi recolhido por Frei Chico, OFM por ocasião de algumas visitas que ele fez junto com os 
romeiros Araçuaí, MG, entre os anos de 1975 a 1978 (cf. KOCIK, 1987, p. 254).   
94 É interessante a história da gruta da Lapa do Espírito Santo, localizada no distrito de São Francisco - MG. 
Segundo Sarmento e Travassos, esta caverna que possui vários salões de uma beleza extraordinária, foi 
amplamente utilizada para o culto católico, nas décadas de  1970-80, quando nela foi colocada a imagem de 
Nossa Senhora Aparecida, apresentada como milagrosamente aparecida naquele lugar. Mas, quando foi 
descoberto, que a santa não teria aparecido na gruta e sim, colocada pelo fazendeiro, a frequência das 
peregrinações diminuiu e até chegou a desaparecer (SARMENTO; TRAVASSOS, 2011, p. 312).   
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É justamente o Bom Jesus que chama a si os devotos seus no contexto daquilo que 

Mensching define como sendo a religião: um encontro no qual acontece uma relação profunda 

entre o sagrado que se manifesta, e o sujeito religioso, que influenciado pela ação do Sagrado, 

a ele responde (MEASCHING, 1976, p. 5). A peregrinação ao Santuário do Bom Jesus pode 

ser vista a partir desta dinâmica interna, da qual trataremos em seguida. 
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2 AS ROMARIAS À LAPA DO BOM JESUS COMO EXPERIÊNCIAS  DO 
CHAMADO  

 
 

 
Ouvistes claramente 

A voz de Jesus, 
A chama da graça, 

O sinal de seu amor  
(Apud KOCIK, 1987, p. 234).  

 
 

No primeiro capítulo nos propusemos a tratar do Santuário do Bom Jesus da Lapa 

como locus lítico para onde se dirigem as romarias e onde acontece a experiência do encontro 

com o Bom Jesus. O tricentenário Santuário da Lapa do Bom Jesus, como ele é popularmente 

chamado, foi fundado por Francisco de Mendonça Mar, no final do século XVII e a partir 

daquele tempo, tornou-se um lugar do encontro de fé para milhares de romeiros e peregrinos.  

Foi assinalado também que um dos elementos importantes que fazem parte integrante 

deste Santuário é o seu caráter lítico. Por isso, tornou-se necessário falar da simbologia da 

pedra em geral, assim como também do seu significado bíblico, visto que ao tratar da 

peregrinação levamos em consideração, antes de tudo, os romeiros que se consideram pessoas 

de fé. Por isso, seguimos aqui a hipótese de Steil que aponta para a existência da cultura 

bíblico-católica entre os romeiros do Bom Jesus.  

Por fim, chegamos a afirmar, que por mais importante que seja o lugar, com suas 

belezas naturais, o Santuário do Bom Jesus da Lapa, é antes de tudo, a casa do santo vivo.95 

Ela acolhe o Bom Jesus, ao qual se dirigem, todos os anos, milhares de romeiros, e onde eles 

passam por experiências religiosas de encontro com o São Bom Jesus da Lapa.     

Neste capítulo procuraremos olhar a romaria da Lapa como uma experiência do 

chamado, no contexto do encontro.  

                                                           
95 Rudolf Otto 2007, p. 114-115) fala desta característica do numinoso no contexto da revelação do sagrado no 
Antigo Testamento. Oliveira (2010), por sua vez, fala sobre este aspecto que está muito presente entre os 
romeiros do São Francisco em Canindé, CE, e dedica a ele o capítulo segundo do seu livro Francisco, o Santo 
Vivo.  
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Inicialmente falaremos da peregrinação como experiência religiosa do chamado. Em 

seguida, procuraremos encontrar alguns vestígios desta experiência na vida de Francisco de 

Mendonça Mar, o mais provável fundador do Santuário. Em terceiro momento, procuraremos 

ver esta experiência presente entre os romeiros do Bom Jesus. Por fim, analisaremos ainda a 

questão do próprio elemento lítico como um dos fatores que influenciam a experiência do 

chamado.  

2.1 A romaria como experiência do chamado  

 

A religião, desde a Antiguidade, foi entendida como relação do ser humano com Deus 

ou com o divino. Nesta relação, o ser humano toma a atitude de quem se sente desafiado pela 

divindade, e de quem experimenta um apelo ao qual ele responde (ZILLES, 2012, p. 6). 

Gustav Mensching (1976, p. 199-204), na sua obra Die Religion, define religião como sendo 

um encontro baseado na experiência vivida com o sagrado e a ação mediante a qual o homem 

tocado pelo Sagrado responde a ele.96 Assim, segundo Mensching existem dois elementos 

fundamentais da religião: o encontro com e a resposta ao sagrado. Segundo este pesquisador 

alemão, o encontro com o sagrado pode ser de diversas naturezas. Ele pode ser visto como 

percepção religiosa, como uma visão, como uma experiência de fé, como escuta de uma voz, 

ou ainda, como uma iluminação interior.  

Entre estes elementos, a experiência da escuta aparece como um dos elementos 

pertencentes à natureza do encontro. Esta, por sua vez, pode ser interpretada também como 

um chamado. Rudolf Otto (2007, p. 100) afirma que a experiência mais profunda do 

numinoso, não pode ser simplesmente ensaiada, ou transmitida em conceitos. Ela é 

desencadeada, estimulada e despertada na pessoa. Isso supõe a ação do sagrado que age sobre 

a pessoa. O sagrado exerce uma influência sobre ela criando uma variedade de sentimentos 

religiosos. A finalidade da manifestação do divino é se deixar reconhecer através de 

expressões externas, a fim de constituir uma relação de encontro com o sujeito religioso. 

Assim, o ser humano é tocado pelo sagrado. 

                                                           
96 “Religion is experiential encounter with the sacred and the responsive action of man affected by the sacred 
[...]. The history of religions attests that such encounters do take places and become the initial basis for the 
establishment of religion, for, whatever, the nature  of the encounter  may be, there follows a response of the part 
of the men, who has been affected by the sacred” (MENSCHING, 1976, p. 5. 6). Segundo a tradução feita por 
Klaus Hock, apresentada em Introdução à ciência da Religião, a “religião é o encontro experienciado do ser 
humano com a realidade do sagrado e a atuação responsorial do ser humano determinada pelo sagrado” (HOCK, 
2010, p. 24). 
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Parece existir uma consciência bastante clara entre os peregrinos de que a romaria é 

um chamado. Tal consciência aparece nas falas dos romeiros, que fazem questão de afirmar, 

por exemplo, que existe nítida diferença entre fazer a romaria e fazer o turismo, ou ainda, 

fazer os negócios.97 Alguns chefes de romarias, que em alguns casos são também 

organizadores de viagens turísticas para outros lugares, fazem questão de sublinhar que este 

ofício, isto é, a incumbência de ser coordenar de uma romaria, é diferente. Ele não se 

enquadra simplesmente no trabalho qualquer, visto que ele é considerado um chamado. E um 

dos sinais deste chamado é, por exemplo, conseguir o número suficiente de romeiros para 

organizar a viagem.   

Seria então possível considerar a romaria um chamado, uma vocação? Que elementos 

poderiam indicar tal realidade? 

2.1.1 O chamado no contexto bíblico 
 

Como já foi mencionado alhures, Steil (1996, p. 151), ao falar das origens do 

Santuário do Bom Jesus da Lapa presentes na tradição oral, chega a afirmar, que é possível 

perceber a presença de uma tradição bíblico-católica, entre os romeiros do Bom Jesus. 

Fundamentado nas análises dos cultos mexicanos feitos por Victor e Edith Turner, o autor 

afirma que assim como no caso mexicano, também em Bom Jesus da Lapa “muitos relatos 

estão profundamente enraizados na tradição judaico-cristã e evocam temas centrais da Bíblia” 

e, que, entre os romeiros, “pode-se perceber essa presença familiar da Bíblia, que permeia as 

estórias, dando forma às figuras e às imagens que são acionadas na narrativa” (STEIL, 1996, 

p. 149-150).98 Um destes temas centrais frequentemente tratados na Bíblia é a experiência do 

chamado.  

Segundo Velasco (1999, p. 281; 287), a experiência do chamado é a experiência da 

relação do ser humano com a divindade, que frequentemente começa com um eis-me aqui. 

Esta relação nasce da percepção da presença da divindade que de alguma maneira se revela, 

                                                           
97 Esta distinção apareceu com clareza numa fala de uma romeira na Novena do Bom Jesus no ano de 2012. 
Numa daquelas noites do novenário, depois da celebração, uma romeira tomou o microfone e deu seu 
testemunho sobre as graças recebidas. Finalizando disse: “e isso, porque a gente não veio aqui para fazer o 
turismo, a gente veio aqui para fazer a romaria”. Esta afirmação mostra também como o conceito do “turismo 
religioso” está bem presente entre os próprios romeiros.  
98 Segundo Pedro Vasconcellos (2007, p. 223) “não há como colocar em dúvida que a Bíblia tenha sido o livro 
que mais interferiu, em suas contínuas leituras e releituras, na constituição do mundo ocidental, embora, a nosso 
ver, a percepção dessa influência, talvez exatamente por sua pujança e quase onipresença, tenha sido apenas 
fragmentária”. Segundo Vasconcellos “O Brasil, junto com o conjunto dos territórios desde o século XVI passou 
a fazer parte do mundo político, econômico e cultural dos europeus, foi introduzido a um universo cheio de 
esperanças e convicções inspiradas na Bíblia”. 
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que aparece, fascina e atrai. Nas tradições das religiões proféticas, aos quais pertencem o 

judaísmo e o cristianismo, são bastante numerosos os textos bíblicos que narram intensas e 

profundas experiências religiosas de encontros com um Deus, vividas pelos patriarcas, 

profetas e apóstolos. Estas experiências iniciam também uma relação de aliança, que, por sua 

vez, pede respostas de obediência, de eleição do bem, de fidelidade, de confiança ou de 

submissão. Nesta relação pessoal, na qual predomina a consciência da responsabilidade de 

uma missão recebida, o ser humano se põe inteiramente à disposição daquele que chama. 

Sem pretender apresentar aqui todos os exemplos desta relação, escolhemos algumas 

experiências religiosas de encontro com o sagrado. Elas podem exemplificar melhor tal 

realidade. Elas encontram também alguma correspondência na prática peregrinatória dos 

romeiros do Bom Jesus no contexto lítico do Santuário da Lapa.  Apresentamos aqui, mesmo 

brevemente, as experiências do chamado de Abraão, de Moisés e de Jacó, vivenciadas no 

contexto veterotestamentário e a experiência dos Doze discípulos, especialmente no contexto 

do Evangelho de Marcos. Estas experiências têm uma relação profunda com o povo de Israel, 

ao qual foi “dirigida uma palavra que convoca à peregrinação e que deve ser sustentada em 

sua peregrinação” (FILHO, 2001, p. 14).  

2.1.1.1 O chamado de Abraão  
 

O chamado de Abraão é narrado especialmente nos capítulos 12 e 13 do Livro do 

Gênesis, que pertencem à tradição javista. Ele está presente também em outros capítulos que 

completam e reforçam esta experiência originária. Assim, a vocação de Abraão é assinalada 

pelas experiências da escuta da voz de Iahweh (cf. Gn 12,1), de teofania (cf. Gn 12,7; 17,1; 

18,1), de visão (cf. Gn 15,1) e de prova (cf. Gn 22,1-18). Iahweh ordena ao patriarca deixar a 

sua terra paterna e partir em peregrinação a uma terra desconhecida, que, ao mesmo tempo, 

torna-se uma terra de promessa. Assim, o chamado é marcado pela promessa e por uma 

bênção. Abraão recebe também uma incumbência que consiste em ele ser uma bênção para 

todos os clãs da terra (cf. Gn 12,3). O chamado converte-se em um agir obediente à palavra 

revelada quando “Abraão partiu, como lhe disse Iahweh” (Gn 12,4). Abraão “respondendo 

ao chamado, obedeceu e partiu para uma terra que devia receber como herança, e partiu sem 

saber aonde ia” (Hbr 11,8). Nas suas andanças longe da terra natal, em Betel, ele viveu uma 

experiência da teofania, e onde ele ergueu um altar e invocou o nome de Deus (cf. Gn 12,6-8). 

Este lugar tornou-se com o passar do tempo um santuário de Iahweh, lugar de assembleias do 

povo de Israel e o centro de grandes atividades proféticas (McKENZIE, 1984, p. 119). Assim, 
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a experiência vocacional de Abraão foi marcada, por um lado, pelo encontro com Iahweh que 

se revelou e que comunicou a sua palavra, e por outro, pela resposta dada a esta revelação 

expressa em gestos concretos e contextualizados.      

2.1.1.2 O chamado de Moisés  
 

Outra importante experiência vocacional nos contextos líticos é a de Moisés (cf. Êx 

3,1-22). A experiência vocacional de Moisés, descrita a partir da tradição oral e folclórica, 

mais do que histórica (McKENZIE, 1984, p. 626), pode ser vista na sua totalidade, e 

particularmente, no contexto da Aliança. Moisés é considerado o fundador de Israel, do 

javismo e do culto de Iahweh como Deus de Israel. A experiência fundante da vocação 

ocorreu no Monte Horeb, na montanha de Deus (cf. Êx 3,1). Ela contém alguns elementos 

importantes. A experiência do encontro com o EU SOU, aconteceu no contexto do cotidiano 

da vida, do pastoreio, no lugar profano que foi transformado pela hierofania da sarça ardente 

em um locus sacer. O encontro com o extraordinário, com o incomum, com o totalmente 

Outro, foi reforçado pela curiosidade e pelo maravilhamento. O mistério que apavora, ao 

mesmo tempo fascina, atrai, chama, cativa, encanta e arrebata (OTTO, 2007, p. 68).  A 

hierofania transformou-se em teofania a partir do diálogo do Eu Sou com o Tu visitado. Neste 

encontro vocacional, além da auto revelação divina, ocorreu a transformação do sujeito (cf. 

Êx 7,1; OTTO, 2007, p. 75) e lhe foi entregue um encargo específico. O chamado foi 

qualificado pelo ensinamento e pela iluminação, assim como pela participação do poder 

divino99 (cf. Êx 3, 3,1-4,9). A esta experiência inicial foi acrescentada a experiência da 

passagem milagrosa pelo Mar Vermelho (cf. Êx 13,17-14,31), a experiência da caminhada 

pelo deserto (cf. Êx 15,22-18,27) e as experiências vividas por Moisés na Montanha do Sinai, 

onde foi concluída e celebrada a Aliança (cf. Êx 19-24). A própria Aliança foi colocada no 

patamar do chamado. O pacto, isto é, a aliança, a partir da qual todo Israel tornou-se um povo 

de Deus surgiu como iniciativa e eleição de Iahweh e não como méritos ou desejo de Israel 

(cf. Êx 19,6; Dt 8,7-8): 

  

Foi a ti que ele mostrou tudo isso, para que soubesses que Iahweh é o único 
Deus. Além dele não existe outro! Do céu ele fez com que ouvisses a sua 
voz, para te instruir; ele te fez ver o seu grande fogo sobre a terra e ouviste 

                                                           
99 Segundo J. Wach (1990, p. 402), a experiência, o contato com o invisível pode transformar a pessoa em um 
órgão ou porta-voz do divino, e pode dotá-la de uma autoridade decisiva que exerce uma extraordinária 
influência sobre o grupo. Com frequência a legitimidade desta posição social deve ser justificada e corroborada 
por atos e feitos miraculosos.   
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suas palavras no meio do fogo. E porque ele amava teus pais, e depois deles 
escolheu a sua descendência, ele próprio te fez sair do Egito por meio de sua 
presença e de sua grande força; desalojou nações maiores e mais poderosas 
do que tu, para te introduzir na sua terra e dá-la a ti em herança, como hoje 
se vê (Dt 4,35-38).  

 

Este chamado, e esta vocação de ser um povo da Aliança passou a ser renovado 

ciclicamente, inicialmente através das cerimônias cúlticas familiares, e posteriormente, 

através das celebrações no âmbito das sinagogas,100 e através das principais festas da 

peregrinação realizadas no santuário de Jerusalém (cf. Dt 16,1-17).  Estas festas  

Celebram e atualizam o maior evento salvífico de Israel: o êxodo, a aliança e 
a entrada na Terra Prometida; por isso são as mais importantes e são 
chamadas “da peregrinação” (regalim) porque já nos tempos bíblicos, elas 
eram caracterizadas por um grande afluxo de participantes no templo de 
Jerusalém, a cidade santa (DI SANTE, 2004, p. 210).   

 

Este culto, e ligado a ele a peregrinação, fazem parte integrante e importante do ser 

religioso. Isto porque, segundo Rudolf Otto (2007, p. 74), na devoção individual e no culto 

comunitário celebrado com seriedade e profundidade, o elemento fascinante adquire vida e 

consegue preencher e satisfazer o crente. O culto é também fundamental para aprofundar e 

permanecer na vida vocacional, porque faz voltar ritualmente, às experiências originárias que 

marcaram a vida do sujeito. 

2.1.1.3 O chamado do patriarca Jacó 
 

Trazemos aqui mais uma experiência de chamado ligado ao contexto lítico. Trata-se 

de experiência vivida por Jacó, filho de Issac, que é narrada pelo livro de Gênesis, capítulo 

28. Neste texto o chamado está ligado a um sonho e a uma visão de uma escada que “se 

erguia sobre terra e o seu topo atingia o céu, e anjos de Deus subiam e desciam por ela” (Gn 

28,12).  Nesta visão noturna Jacó não só tomou a consciência da herança em forma de 

promessas, e confessou Iahweh como Deus dos seus caminhos e das suas andanças. Ele 

reconheceu, também, a importância do sítio, do locus onde ocorreu a teofania como um lugar 

privilegiado, qualitativamente diferente dos outros, porque foi marcado pela presença e pela 

irrupção do sagrado, que fez dele a “casa de Deus e a porta do céu!” (Gn 28,17) e onde se 

                                                           
100 “Diferentemente do templo definido a partir de um determinado lugar e por sua santidade, a sinagoga é 
caraterizada pela comunidade, que constitui seu sentido e sua substância. Onde um grupo de pessoas se 
encontram com a intenção de rezar e de ouvir e estudar a Torá, ali sim, forma-se a sinagoga, quaisquer que seja o 
lugar e suas dimensões” (DI SANTE, 2004, p. 188).   
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estabeleceu a real comunicação entre o céu e a terra (ELIADE, 2008a, p. 30). O próprio lugar 

foi chamado a tornar-se, a vir a ser, a passar a existir como um locus sacer. Segundo 

Mensching (1976, p. 220), inicialmente, a pedra e o lugar que Jacó escolheu para pousar e 

colocar debaixo da sua cabeça não tinha relação alguma com a santidade. Era uma pedra 

comum encontrada num lugar comum. Mas, a partir da experiência da revelação aquele lugar 

passou a ser visto de maneira diferente. No ato desta revelação, Jacó tomou a consciência do 

divino presente naquele lugar antes da sua chegada. Segundo Queiruga (2010, p. 179), Jacó 

foi capaz de “aperceber-se de que alguém está já presente, falando, perdoando, animando, 

interpelando: ‘Na verdade Iahweh está neste lugar e eu não o sabia’ (Gn 28,16)”.  A partir 

desta experiência reveladora, este lugar foi consagrado como bêt El, isto é, uma casa de Deus, 

transformada aos poucos em um prestigiado santuário, destruído, posteriormente, pela 

reforma religiosa do rei Josias, ocorrida no século VII A.C. (cf. 2Rs 23,15-20; MCKENZIE, 

1984, p. 508-509).  A experiência do encontro e do chamado foi marcada também pelo voto, 

como ato de fé e de culto e, ao mesmo tempo, como expectativa de bênçãos outrora 

prometidas.  A certeza destas bênçãos dispôs Jacó a não só erguer e consagrar uma pedra 

como a estela marcante do centro do mundo, onde “o transcendente podia manifestar-se no 

imanente” (ELIADE, 2008b, p. 188), mas também de garantir, através do dízimo, o 

desenvolvimento do culto (cf. Gn 28,20-22; Am 4,4-5).  

2.1.1.4 O chamado dos discípulos  
 

Para concluir esta parte trazemos ainda mais um exemplo de chamado, desta vez do 

contexto dos evangelhos.101 Os quatro evangelhos fazem parte do conjunto dos livros 

sagrados do cristianismo, e especificamente, da sua parte “arquetípica”, no dizer de Croatto 

(2004, p. 401-402). A mensagem de Jesus aos seus discípulos, que eles contém, são o centro 

dos escritos sagrados neotestamentários.  

O texto que escolhemos é o de Marcos, capítulo 3, versículos de 13 a 19 (Mc 3,13-19). 

O evangelista Marcos colocou estes versículos no contexto do ministério de Jesus na Galileia, 

marcado por alguns elementos como: a pregação, o chamado dos primeiros apóstolos, as 

curas, as constantes viagens, ensinamentos, extraordinários milagres e episódios de conflitos 

com o poder do Templo. A força do chamado apareceu com clareza na vocação dos Doze. O 

chamado e a instituição dos Doze fazem parte daquilo que Joachim Wach (1990, p. 167-171) 

                                                           
101 Não é o nosso objetivo desenvolver aqui uma exegese bíblica do texto, mas, a partir dele, chamar atenção 
para alguns aspectos da vocação no contexto neotestamentário.   
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indica como círculo de discípulos e como tipos de autoridade religiosa.102 O fato de os 

discípulos manifestarem a disponibilidade em aceitar o chamado reforça o reconhecimento 

desta autoridade, de um encanto pessoal e da atração positiva que Jesus exercia sobre eles 

(FERNANDES; GRENZER, 2012, p. 88).   

Entre os tipos indicados por Wach (1990, p. 408-412; 442-447), os que mais nos 

interessam neste momento, são aqueles que estão ligados aos fundadores e seguidores. Os 

fundadores de religião, segundo Joachim Wach (1990, p. 408-412), aparecem como um dos 

mais notáveis tipos de autoridade religiosa. Eles estão nas bases de experiências religiosas 

singulares e tornaram-se símbolos insubstituíveis de fé e de esperança humanas. Por isso, 

atraiam tantos seguidores. Um dos elementos importantes na atuação dos fundadores foi a sua 

mensagem. O evangelista Marcos sublinha, não sem importância, que aqueles que foram 

escolhidos, sentiram um forte apelo imperativo, subiram à montanha, permaneceram com 

Jesus e ouviram as suas mensagens (Mc 3, 14; Mc 4, 10; FERNANDES; GRENZER, 2012, p. 

80-96). Segundo Wach (1990, p. 411), as mensagens dos fundadores foram essenciais para a 

formação das religiões, pelo fato de que elas estabeleciam um ideal religioso e criavam 

determinados valores éticos derivados de suas experiências básicas. Elas tiveram, também, 

influência na consolidação do grupo de seguidores.  Assim, também os Doze aprenderam um 

modo próprio de viver de Jesus e tornaram-no seu, a fim de poder corretamente desempenhar 

a missão para a qual foram chamados.  

Os seguidores, diferentemente dos simples ouvintes ou de uma multidão casual, 

formam um círculo permanente de pessoas que acompanhavam o fundador e adquiriam a 

consciência do chamado e da missão (WACH, 1990, p.169; 442). A eleição e o chamado 

mudaram por completo a sua vida e lhes permitiam a perceber consequências da opção feita 

(FERNANDES; GRENZER, 2012, p. 86-87). 

Não parece ser sem significado o fato de que o chamado, e a eleição aconteceram no 

contexto da montanha.  Assim, como em outros exemplos acima citados, em Marcos, a 

montanha da eleição não só possui uma memória abraâmica e especialmente mosaica, mas 

pode se referir ainda à experiência do isolamento necessário ao encontro com Deus, à oração, 

                                                           
102 No capítulo VIII, Joachim Wach (1990, p. 397-447), ao abordar os tipos de autoridade religiosa, fala de 
seguintes aspectos: 1º - A organização de grupos religiosos; 2º - carisma e liderança; 3º - o fundador de religião; 
4º - o reformador; 5º - o profeta; 6º - o vidente; 7º - o mago; o adivinho; 8º - o santo; 9º - o sacerdote; 10º - o 
“religiosus’; e, 11º - os seguidores.  
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à necessidade de purificação e de incubação, à aprendizagem, e à experiência de uma nova 

perspectiva, através de contemplação dos novos horizontes.103       

Assim, os exemplos escolhidos mostram a existência de alguns elementos próprios de 

uma experiência de vocação, de chamado ou de apelo no contexto do encontro. Entre eles 

podem ser destacados: o caminho, a manifestação divina ou reconhecida como transcendente, 

o aspecto fascinante e assombroso, que envolve o encontro, a consciência de ser chamado, o 

diálogo entre quem chama e quem é chamado, a conversão e aprendizagem, a incumbência, e 

a resposta.104  

2.1.2 As experiências do chamado no contexto de peregrinações 
 

As peregrinações fazem parte da expressão religiosa de quem crê. O homo religiosus 

pode ser visto também como homo peregrinus, porque o ser humano faz parte da humanidade 

migrante, da qual as peregrinações aos lugares santos são um dos aspectos importantes. Maria 

Pilar Aquino (2007, p. 101), como mencionamos rapidamente no capítulo anterior, ao falar 

das questões migratórias na fronteira entre os Estados Unidos e o México,105 além dos tipos 

de migrantes reconhecidos pela OIM,106 aponta também para os fatores religiosos que 

influenciam as migrações. Isso porque a migração é realizada pela humanidade vivente, 

constituída por dimensões espirituais e religiosas, que transcendem o código economista 

utilitário. Segundo afirma Danièle Hervieu-Léger (2008, p. 89), no seu estudo sobre religião 

                                                           
103 Além destes exemplos bíblicos encontramos aspectos parecidos em outras religiões: no budismo, no 
zoroastrismo, no islamismo, entre outras religiões (WACH, 1990, p. 410-11; 445). Quanto à questão das grutas 
nas diferentes religiões remetemos, por exemplo, a Cervantes (2011, p. 33-39).  
104 A voz do chamado pode atingir o convocado em qualquer situação. Tanto a tradição judaico-cristã quanto 
outras tradições religiosas apresentam diversas situações em que um sujeito era tocado pelo transcendente e 
levado a dar uma resposta, assumindo, por vezes no meio de hesitação, uma missão específica. 
105 O ponto de referencia para este artigo é a problemática de migração e fronteira entre os Estados Unidos da 
América e o México. A fronteira coloca-se como lugar de destruição de vidas humanas. Esta situação é criada 
por um sistema social desumanizante que lança as pessoas pobres a fazerem uma peregrinação incerta, onde 
transitam por um calvário infinito banhadas em suor e sangue. Desde a perspectiva teológica da libertação, a 
autora propõe a reflexão tomando como eixo organizador a humanidade migrante em sua dignidade e direitos 
humanos. No primeiro momento, fala da realidade migracional no contexto da globalização de mercado. No 
segundo, apresenta argumentos em favor da reconcepção teórica-política da globalização, da migração e da 
humanidade migrante. Termina com algumas propostas de estratégias para atividade e trabalho das igrejas como 
possibilidade de contribuição a movimentos e teorias que lutam para a atualização de justiça e de igualdade em 
termos sistêmicos (AQUINO, 2007, p. 83-84). 
106 Overview of International Migration. A IOM enumera três tipos de migrantes: 1/ migrantes de sobrevivência, 
que buscam escapar da pobreza e do desemprego; 2/ migrantes de oportunidades, que buscam melhorar a 
qualidade de vida; 3/ e migrantes ecológicos, que buscam escapar de alguma crise ambiental ou de degradação 
ambiental. Segundo Aquino (2007, p. 101), a maioria de analistas que estudam a migração passa por alto sobre o 
fato de que as pessoas cruzam fronteira inspiradas por visões e sonhos de bem-estar. Segundo José Adriano Filho 
(2001, p. 23) a fome, entre outras razões de sobrevivência, é a causa mais comum mencionada no Antigo 
Testamento como causadora da peregrinação.  
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na contemporaneidade, é possível falar também da religiosidade peregrina, na qual o 

peregrino emerge como uma figura típica do religioso em movimento. No caso mais 

especificamente cristão, pode se falar ainda do cristianismo peregrinante, que parece 

expressar a essência da sua existência e revela a vontade de caminhar e de peregrinar atrás de 

Deus-Peregrino. Este tema bíblico do chamado no contexto judaico-cristão, passou a fazer 

parte também das peregrinações, como uma das expressões rituais da fé em Deus, e foi 

transferido para o ambiente da peregrinação (JACKOWSKI, 2004, p. 169).  

Ainda, segundo Jackowski (2004, p. 145), as peregrinações, que no cristianismo 

aparecem como uma das expressões públicas e comunitárias da piedade popular, encontram 

sua gênese na Bíblia.  A concepção de peregrinação que a Bíblia apresenta possui o caráter 

metafórico e se refere à peregrinação, que todos são chamados a fazer, pela fé e em 

obediência àquele que lhes fala (cf. Hbr 11,13-14), até chegar ao monte Sinai e à Cidade de 

Deus vivo, a Jerusalém celeste, e de milhões de anjos reunidos em festa (Hbr 12,22-25). Esta 

identificação da vida cristã com o chamado e o seguimento do caminho traçado pelo fundador 

do cristianismo tornou-se um dos principais impulsos para o desenvolvimento das 

peregrinações no cristianismo.  

Esta atitude de identificação da peregrinação com os passos de fé aparece com clareza 

na peregrinação de Etéria (2004, p. 64), realizada por ela à Terra Santa, por volta do ano 400 

d. C. Por diversas vezes, essa autora menciona, que a sua peregrinação ocorreu “segundo as 

Escrituras Santas”, e que os lugares por onde passava eram marcados pelas orações, salmos e 

leituras bíblicas correspondentes e sempre “de acordo com a circunstância”.  

No contexto brasileiro, esta relação apresenta-se presente na História do Predestinado 

Peregrino e de seu irmão Precito, composta por Alexandre de Gusmão (MASSIMI, 2012, p. 

58-59), jesuíta da Província do Brasil, no ano de 1682, portanto apenas uns dez anos antes da 

descoberta das grutas da Lapa pelo peregrino Francisco de Mendonça Mar. Nesta novela, 

dedicada ao peregrino e missionário do Oriente, São Francisco Xavier, composta de seis 

partes, “porque tantas são as Cidades que o predestino andou até chegar a Jerusalém”, 

Gusmão retrata a “história de dois irmãos Peregrinos, que do Egito, donde eram naturais, com 

o ânimo de melhor fortuna, partiram para terras da Palestina” (MASSIMI, 2012, p. 58-59).  

Outro elemento importante no desenvolvimento das peregrinações, especialmente no 

que diz respeito às peregrinações ascéticas (peregrinatio ascética), estava ligado à ideia de 

vocação monástica. Muitas vezes a ideia de peregrinar tornava-se um objeto de promessas e 

votos feitos pelos monges, eremitas e pregadores ambulantes, que percorriam os lugares da 

Terra Santa, e em especial os lugares ligados à paixão de Jesus Cristo (JACKOWSKI, 2004, 
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p. 146) e onde, muitas vezes, passavam a habitar, criando assim os primeiros santuários.107 

Etéria, que passou por diversos lugares santos, considerava a sua romaria uma graça, portanto 

um chamado e uma bênção, como algo imerecido que ela recebeu:  

 

E ainda que eu deva, sempre, dar graças a Deus em todas as coisas, nada 
direi sobre tão numerosas e tão grandes com que se dignou cumular-me, a 
mim, indigna e não merecedora, para que eu visitasse todos os lugares que 
eu não mereceria conhecer, e todos aqueles santos, a quem eu nem consigo 
agradecer suficientemente, pois se dignaram receber, de bom grado, em seus 
mosteiros, a minha pequenez ou, pelo menos, guiar-me por todos os lugares 
que eu, sempre, segundo as Escrituras Santas, procurava 
(PEREGRINAÇÃO, 2004, p. 56).  

 

As peregrinações do passado e do presente envolvem as pessoas que reconhecem nas 

suas vidas a presença da providência, da força e da graça divina. Esta confiança está presente 

nas suas vidas como fonte de energia para seguir vivendo e lutando, especialmente em 

condições mais adversas. Segundo Aquino, 

  

falar da experiência religiosa em contexto de migração significa dar nome a 
esta percepção que temos de Deus como presença ativa e fonte última de 
graça e de poder a partir da mesma humanidade migrante que confronta 
realidades opressivas para mudá-las (AQUINO, 2007, p. 101). 
 

O surgimento de vários santuários estava unido à experiência ou a consciência do 

chamado.108 Estes, muitas vezes estavam ligados a fenômenos de aparições, visões e sonhos. 

Segundo Victor e Edith Turner (2009, p. 176), as peregrinações começam quando um 

significativo número de pessoas reconhece que, de fato, existe algum sinal de uma 

extraordinária intervenção divina nas situações humanas, ocorrido em lugar concreto e de 

maneira especial.     

Assim, o episódio do chamado apareceu com clareza nos relatos sobre as origens do 

Santuário mexicano de Guadalupe. A primeira aparição de Nossa Senhora a Juan Diego na 

colina de Tepeyac relata tal fato:  

 

                                                           
107 No seu comentário sobre a Peregrinação de Etéria, frei Alberto Beckhäuser (2004, p. 19-20) constata que 
“quase todos os lugares importantes, ligados a personagens e fatos da História da Salvação, estão selados por 
santuários, a cujo serviço se encontra o clero e, sobretudo os monges. Principalmente os lugares marcados pelo 
Nascimento, Paixão-Morte, Ressurreição e Ascensão do Senhor foram ordenados por Constantino com belos 
santuários comemorativos” (PEREGRINAÇÃO, 2004, p. 19-22).    
108 Segundo Victor e Edith Turner, a ética protestante lançou uma sombra sobre tal vocação. Segundo esta 
concepção é melhor levar a vida ética em sua própria casa, realizando assim a sua vocação, do que vagar fazendo 
peregrinações em busca de santos (TURNER & TURNER, 2009, p. 158; cf. WACH, 1990, p. 308).   



124 
 

¿Soy digno de lo que oigo? ¿Quizás sueño? ¿me levanto a dormir? ¿Dónde 
estoy? ¿Acaso en el paraíso terrenal que dejaron dicho los viejos, nuestros 
mayores? ¿Acaso ya en el cielo?” Estaba  viendo hacia el oriente, arriba del 
cerillo, de dónde procedía el precioso canto celestial; y así que cesó, 
repentinamente se hizo el silencio, oyó que le llamaban arriba de cerrillo, y 
le decían: “Juanito, Juan Dieguito”. Luego se atrevió a ir a dónde le 
llamaban: no se sobresaltó un ponto; al contrario, muy contento fue subiendo 
al cerillo a ver de dónde le llamaban (TURNER & TURNER, 2009, p. 72-
74).109  

 

Também neste relato aparecem com clareza os principais elementos que faziam parte 

dos grandes chamados bíblicos, isto é, o caminho, a montanha, o acontecimento 

extraordinário, o deslumbramento, o chamado pelo nome, o encontro, o diálogo, a promessa, a 

missão, a resposta e o início de uma nova realidade. Neste evento, neste episódio singular do 

encontro, o sagrado invade subitamente a pessoa de Juan Diego e com ele, o mundo. O 

chamado acontece no seio do mistério que é maior do que a própria realidade que envolve o 

ser humano. O chamado é uma ação que é exercida sobre aquele que é convocado e que atua 

sobre ele, mas, que ao mesmo tempo, de alguma maneira atua sobre aquele que é chamado, 

estabelecendo assim, uma relação de alteridade (BUBER, 2012, p. 74).  

 

2.1.3 A romaria como o chamado, e o chamado para peregrinar 
 

Foi afirmado acima, que é possível falar da experiência do chamado no contexto da 

peregrinação. Mas, além deste aspecto pode ser apontado ainda o outro: a própria 

peregrinação é vista como um chamado.  O romeiro sente-se chamado para peregrinar.  

No citado exemplo da vocação de Abraão, a caminhada aparece como um dos 

primeiros elementos do chamado. Abraão é chamado para peregrinar: “Sai da tua terra, da 

terra da tua parentela e da casa de teu pai, para a terra que te mostrarei” (Gn 12,1). Outros 

textos bíblicos afirmam ainda que guiado pela fé, Abraão obedeceu a Deus, e partiu, sem 

saber para onde ia (cf. Hb 11,8). Segundo Jackowski, os deslocamentos de Abraão e de outros 

patriarcas podem ser considerados como migrações cuja base estava fixada nas motivações 

religiosas. Assim, a saída de Abraão com a sua tribo foi considerada um dos momentos 

decisivos na história de Israel (JACKOWSKI, 2003, p. 139). Com o passar do tempo, ela foi 
                                                           
109 “Eu sou digno daquilo que ouço? Talvez seja o sonho? Levanto do sono? Onde estou? Talvez no paraíso 
terrestre como disseram os velhos, os nosso sábios? Talvez já no céu? " Olhava para o leste, acima do morro, de 
onde vinha a bela canção celestial; mas de repente cessou, e se fez o silêncio. Ele ouviu que alguém o chamava 
de cima do morro, dizendo: "Juanito, Juan Dieguito". Em seguida, ele teve coragem de ir donde era chamado: 
não ficou com o medo, pelo contrário, muito feliz subia o morro para de onde veio o chamado”. Tradução nossa.  
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resignificada e acolhida na ritualidade da peregrinação da festa do dom da Torá, em fórmula 

de confissão que dizia: 

 

Meu pai era arameu errante: ele desceu ao Egito a ali residiu com poucas 
pessoas; depois tornou-se uma nação grande, forte e numerosa [...] E Iahweh 
nos fez sair do Egito [...] e nos trouxe a este lugar, dando-nos esta terra [...]. 
E agora, eis que trago as primícias dos frutos do solo que tu me destes, 
Iahweh (Dt 26,5-10; Di SANTE, 2004, p. 221).      

 

Os livros sagrados da tradição judaico-cristã afirmam, que também a vida de Moisés, 

assim como também a de todo o povo de Deus podem ser vistas como um chamado para 

caminhar. O verbo sair, segundo o biblista Johan Konings, designa um arquétipo da 

experiência bíblica (KONINGS apud FILHO, 2001, p. 7).110 A carta aos Hebreus, ao falar dos 

grandes personagens da história da salvação,111 sublinha que a peregrinação faz parte 

importante da vida e da missão de Moisés. Segundo o autor sagrado, foi pela fé em Deus que 

Moisés deixou o Egito e atravessou e Mar Vermelho (cf. Hb 11,27. 29) e fez subir da terra da 

escravidão para uma “terra boa e vasta que emana leite e mel” (Êx 3,8). Com ele, o próprio 

povo de Deus fez a experiência de uma caminhada de quarenta anos, passando pelo deserto 

terrível e grande, sendo continuamente educado, no meio de humilhações e de provas (cf. Dt 

8, 2). A história do encontro de Iahweh e a caminhada através do deserto tornou-se uma figura 

típica para relatar encontros do ser humano com Deus. E o próprio deserto tornou-se um 

sinônimo do lugar do encontro de Deus, especialmente em momentos de dificuldades, de 

tentações e de provas. Mas não só. O deserto passou a simbolizar também o lugar de 

renovação, de reconquista e de anúncio de novas promessas (MCKENZIE, 1984, p. 229-230). 

Talvez nesta chave possa ser entendido o ensinamento de shemá dado no deserto (cf. Dt 6,4-9; 

Dt 11,13-21; Nm 15,37-41) que obrigava a transmitir os ensinamentos divinos em todas as 

circunstâncias, inclusive caminhando (DI SANTE, 2004, p. 72). E para que o povo de Deus 

não se esquecesse de Iahweh e da sua aliança, quando assentar-se na terra, usufruindo dos 

benefícios da Terra Prometida (cf. Dt 8,7-19), surgiu a obrigação de caminhar e de peregrinar 

                                                           
110 Nestes termos Johan Konings (apud FILHO, 2001, p. 13) introduz leitores ao estudar da questão da 
peregrinação apresentada por José Adriano Filho sobre a existência peregrina na Epístola aos Hebreus, em sua 
obra, Peregrinos neste mundo, cujo insight o autor encontrou no livro de Ernst Käsemann: O povo de Deus 
peregrino. Uma investigação da Epístola aos Hebreus. Segundo José Adriano Filho “o motivo condutor de 
Hebreus é a peregrinação do povo de Deus e que ele consiste numa chave importante para compreensão de sua 
eclesiologia e sua escatologia”.   
111 Um estudo mais detalhado sobre a concepção de fé, lado a lado com o tema de peregrinação, especialmente 
no contexto da Carta aos Hebreus 11, pode encontrar na já citada obra de José Adriano Filho (2001, p. 47-72), 
Peregrinos neste mundo.  
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aos lugares sagrados, e mais especificamente, ao Santuário de Jerusalém, para ali, celebrar a 

Páscoa e outras festas mais importantes para o povo de Israel  

 

Três vezes por ano todo varão deverá comparecer diante de Iahweh teu 
Deus, no lugar que ele houver escolhido: na festa dos Ázimos, na festa das 
Semanas e na Festa das Tendas. E ninguém se apresente de mãos vazias 
diante de Iahweh; cada um traga seu dom conforme a bênção que Iahweh teu 
Deus te dará (Dt 16,16-17).  
 

Assim, a obrigação – chamado de participar das principais festas religiosas de Israel, 

estava ligadas à peregrinação. E a peregrinação foi transformada em uma grata obrigação, 

especialmente expressa de modo poético e orante, nos salmos de subida, que são os salmos de 

124 a 134 (DI SANTE, 2004, p. 225), e em outros salmos cantados nas liturgias do Templo, 

como por exemplo, o Salmo 48: 

 

Ó Deus, nós meditamos teu amor 
No meio do teu Templo! 
Como teu nome, ó Deus, também teu louvor 
Atinge os limites da terra! 
Tua direita está cheia de justiça: 
Alegra-se o monte Sião 
E as filhas de Judá exultam, 
Por causa dos teus julgamentos. 
Rodeai Sião, percorrei-a, 
Enumerai suas torres; 
Colocai os corações em seus muros, 
Explorai seus palácios; 
Para contar à geração futura 
Que este Deus 
É o nosso Deus para sempre! 
E ele quem nos conduz! (SL 48,10-15). 

  

A peregrinação é um chamado para participar das festas no contexto do lugar sagrado. 

Segundo Di Sante (2004, p. 212), as festas religiosas se formam através de três momentos. 

Primeiramente, as festas são a rejeição do negativismo e da morte. A existência humana, tanto 

individual, quanto grupal é marcada pela presença da dor, pela violência, pela privação, pela 

exclusão, pelas injustiças, etc. Hoje fala-se até da presença de uma “cultura da morte”, e de 

uma situação de “caos generalizado”. Neste contexto, as festas funcionam como a suspenção 

desta desordem e tornam-se uma poderosa profissão de fé no mundo verdadeiro (kosmos), e 

no poder do ser humano de superar o caos, o primado do mal e a sua supremacia.  
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A festa é a maior riqueza dos povos, sobretudo dos mais pobres, porque ela 
com seus ritos e seus mitos guarda e condensa a semente mais fecunda de 
esperança e de luta da história humana. Enquanto se tem a capacidade de 
festejar ter-se-á também a capacidade de viver e de se esforçar (DI SANTE, 
2004, p. 212).   

 

No segundo momento, as festas são afirmação da qualidade de vida e de manifestação 

do aspecto positivo da vida, contra o negativismo existente. Elas são expressas especialmente 

na alegria, que contagia a todos, sem excluir ninguém (cf. Dt 16,14). Assim, a verdadeira festa 

consiste em usufruir dos bens, fruto da terra e do trabalho humano (cf. Js 5,12; Sl 128): 

 

A alegria da festa é, na realidade, a plenitude do ser em harmonia com as 
coisas do mundo e com seus habitantes, é o fruto do paraíso reconstruído no 
qual o Adão e a Eva de outrora, símbolo dos homens e das mulheres de 
todos os tempos, vivem reconciliados entre si, com o jardim e com Deus (DI 
SANTE, 2004, p. 212).    

 

Por fim, segundo Di Sante (2004, p. 213), os aspectos mais qualificantes das festas 

estão ligados ao reconhecimento do fundamento ontológico da bondade humana, cujas raízes 

existenciais estão fincadas na experiência do sagrado: 

A festa revela toda sua profundidade [...], por ela a vida humana tem um 
sentido para além das derrotas históricas e de toda privação [...], porque está 
apoiada objetivamente no sagrado e pelo sagrado. Assim, a festa não só 
afirma a existência do sentido, mas fixa ao mesmo tempo as condições de 
sua realização. Ela cresce e floresce porque e se inscrito em um horizonte 
diferente e que transcende o profano: o horizonte divino, o horizonte 
sagrado. A festa através dos relatos míticos e dos ritos ritualizantes, relembra 
e representa esta raiz fundamental, segundo a qual o comportamento humano 
supera sua fragmentariedade vencendo o caos e encontrando o kosmos: a 
ordem, a força, a motivação e o modelo (DI SANTE, 2004, p. 213-214). 

 

As principais festas judaicas estavam ligadas à dinâmica da caminhada (cf. Êx 23,14-

19). Na festa de Ázimos ou da Páscoa, o povo de Deus celebrava e atualizava o 

acontecimento do Êxodo; na festa de Pentecostes, ele agradecia a Deus pela colheita do trigo, 

recordando também a promulgação da Lei do Sinai; e na festa das Tendas, que era celebrada 

no fim da estação dos frutos da terra, ele evocava a lembrança dos acampamentos de Israel no 

deserto.112   

Por fim, a história dos doze Apóstolos, a sua experiência religiosa interpretada como 

um “chamado” (WACH, 1990, p. 167) e a sua missão podem ser vistas como uma 

                                                           
112 BÍBLIA DE JERUSALÉM, comentário de rodapé referente às festas de Israel. 
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convocação para peregrinar. Amiúde Jesus chama a segui-lo. E aqueles que acolheram tal 

convite seriam discípulos a vida inteira (McKENZIE, 1984, p. 242-243). A trajetória da sua 

atuação parece fazer parte integrante também da prática peregrinatória. Os discípulos, e em 

especial os doze Apóstolos, acompanhavam Jesus nas suas andanças. Esta, inclusive, foi uma 

das exigências na escolha do substituto de Judas pela comunidade apostólica: “É necessário, 

pois, que dentre estes homens que nos acompanharam todo o tempo em que o Senhor Jesus 

viveu em nosso meio [...] um destes se torne conosco testemunha da sua ressurreição” (At 

1,21-22). Depois, enviados pelo Cristo ressuscitado, saíram e pregaram por toda parte, 

tornando assim a sua vida missionária uma constante carreira e peregrinação (cf. Mc 16,20; 

2Tm 4,7; Ef 6,14-17; 1Pd 2,11), assegurando assim, comunitariamente, a realização com 

êxito, a visão e a proposta do mestre (WACH, 1990, p. 169).   

O chamado para peregrinar pode ser percebido na mencionada novela de Gusmão, 

História do Predestinado Peregrino e de seu irmão Precito. No proêmio Gusmão escreve: 

 

Enquanto nesta vida militamos, somos todos como desterrados, ou como 
peregrinos, porque ausentes de nossa pátria, que é o Céu; ou como 
desterrados dela pelo pecado de Adão ou como caminhantes para ele pelos 
merecimentos de Cristo; vivemos aqui neste vale de lágrimas ou como 
desterrados ou como peregrinos. Expressamente no-lo diz S. Paulo. Dum 
sumus in corpore, peregrinamur a Domino. O que nos importa é caminhar 
para a nossa pátria, saber os caminhos e procurar a entrada, para o que nos 
servirá de guia o exemplo da história, ou parábola seguinte (apud MASSIMI, 
2012, p. 59). 

 

Assim, para o autor deste guia, a peregrinação não é uma atividade qualquer. Ao 

contrário do que dizia um século antes Erasmo de Rotterdam (2012, p. 70), a peregrinação à 

Terra Santa não é uma forma de loucura, mas uma atividade que se fundamenta na razão 

especial. Peregrinar faz parte desta vida. A caminhada faz parte da existência do cristão. Pode 

se concluir, que a vocação do predestinado é caminhar por estradas certas, a fim de encontrar 

a porta da entrada para a cidade de Deus.  

O chamado para peregrinar, na obra de Gusmão, pode ser notado na atitude dos dois 

viajantes, que tomaram a decisão de sair do Egito, da terra das tribulações e dos enganos, em 

busca de uma “outra Cidade, para nela fazerem com sua família sua habitação” (MASSIMI, 

2012, p. 61). Também aqui podemos encontrar a presença da compreensão bíblico-católica da 

peregrinação que moldou esta novela que apresenta a história dos dois peregrinos, assim, 
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como haviam sido apropriados pela cultura católica.113 Os passos do Predestinado sintonizam 

com os passos de Jesus, com o caminho dos Mandamentos de Deus e com a vivência dos 

sacramentos. Assim, como no caso de Etéria, também a peregrinação de Predestinado estava 

marcada pela palavra de Deus, pois não só visitava lugares narrados pela Bíblia, mas onde ele 

permanecia por um determinado tempo era instruído e recebia os ditames das Sagradas 

Escrituras e lhe era entregue um passaporte para prosseguir a sua viagem (MASSIMI, 2012, p. 

222).  

2.2 As experiências do chamado de Francisco de Mendonça Mar  

 

As histórias das vidas humanas assinaladas pelo dinamismo de experiências de 

chamado (vocação) e de resposta são marcadas pelo tempo e pelo espaço. Para a filosofia, o 

espaço e o tempo são duas formas de sensibilidade. O espaço é a forma das experiências e das 

percepções externas e o tempo, das vivências ou percepções internas (ZILLES, 2012, p. 48).  

A história, envolta nas categorias do tempo e do espaço, é também o lugar de revelação de 

Deus. Assim, Deus é visto como aquele que passa por uma história humana e nela se revela. 

A religião é o ambiente no qual, a ação humana, marcada pelo tempo histórico e pelo espaço, 

e a ação divina se encontram, e nela se realizam (ZILLES, 2012, p. 69).    

O Santuário do Bom Jesus da Lapa parece fincar suas bases na experiência do 

encontro, do chamado e da resposta de fé, que marcaram a história de vida do seu fundador. O 

chamado de Francisco de Mendonça Mar pode ser visto como uma experiência religiosa 

ocorrida no tempo e no espaço, historicamente e geograficamente definidos. Segundo Peter 

Berger (1980, p. 65), a vida das pessoas é constituída por “uma determinada sequência de 

acontecimentos, cuja soma representa nossa biografia”. Apesar da fragilidade das evidencias 

recolhidas, até hoje, sobre a vida de Francisco de Mendonça Mar,114 procuraremos destacar 

                                                           
113 A questão da palavra como componente cultural da dinâmica da peregrinação aparece na novela no contexto 
da pedagogia evangelizadora em conformidade com a tradição católica desempenhada pelos Jesuítas, aos quais 
Pe. Gusmão pertencia. Saran e Massimi (2012, p. 221-241) falam desta pedagogia evangelizadora na parte 
dedicada às Leituras da novela à luz da história dos saberes sociológicos e da história da cultura, no capítulo 
que trata de A peregrinação como percurso anímico: o percurso da Palavra e do Entendimento.   
114 Até hoje foram encontradas relativamente poucas evidências sobre a sua vida tanto em Portugal, quanto em 
Salvador e até mesmo em Bom Jesus da Lapa. Kocik (2003, p. 265), em vista de uma possível abertura do 
processo de beatificação do Padre Francisco da Soledade, faz uma tentativa de recolher os dados sobre o 
fundador do santuário da Lapa em seu livro O Monge da Gruta. Mas, ele próprio afirma, que “relativamente 
pouco se sabe da pessoa do Pe. Francisco da Soledade. As notícias a seu respeito são desencontradas e os 
documentos, poucos” (KOCIK, 2003, p. 9). Certamente, tais deficiências são merecedoras de futuros estudos e 
pesquisas a este respeito. 
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aqui alguns destes acontecimentos biográficos, que possam nos ajudar a perceber a sua vida 

como uma forma de chamado, no contexto da cristandade colonial.  

Segundo Riolando Azzi (1987, p. 9), só é possível compreender bem a cristandade 

colonial com suas crenças, dogmas e teologias, a partir de duas categorias, que lhe pareciam 

adequadas: o mito e a ideologia. Estas duas categorias podem ser igualmente aplicadas para a 

análise da história de Francisco de Mendonça Mar. O mito é entendido aqui como elemento 

fundante e fonte primeira e incondicional da realidade na qual se encontra inserida a sua vida, 

marcada pela cristandade e expressa nos moldes luso-católicos (AZZI, 1987, p. 59). O mito é 

instaurador de realidades significativas que pertencem a determinados contextos e que 

expressam as experiências que um determinado grupo tem do sagrado (CROATTO, 2001, p. 

272). E se ainda hoje os mitos relacionados ao Santuário da Lapa, que “estruturam uma 

narrativa que organiza os sentidos fundantes da cultura bíblico-católica, onde se situam 

práticas, rituais e experiências de romeiros” podem ser percebidos (STEIL, 1996, p. 199), 

porque, pelo que nos parece, estavam presentes no modus crendi et vivendi  do fundador do 

Santuário. 

Pela ideologia entendemos aqui, seguindo Azzi (1987, p. 12), um sistema de ideias 

que expressam uma maneira de ver o mundo, sustentadas por um grupo social, as quais 

refletem, racionalizam e apresentam (defendem) os próprios interesses e compromissos 

institucionais, sejam estes morais, religiosos, políticos ou econômicos.   

Desta maneira, a vida de Francisco de Mendonça Mar pode ser vista como uma 

história delineada por estas duas categorias. Mas, além destas categorias, é preciso levar em 

conta mais um elemento importante em nossa análise, e que faz parte integrante da categoria 

do mito. O mito está relacionado com o mistério, e este, é revelado na manifestação divina. O 

mistério não só se exprime exteriormente e se manifesta através de multiformes hierofanias, 

mas ele pode ser também comunicado (OTTO, 2007, p. 100). Ele atinge o sujeito concreto 

capacitando-o para transmitir aos demais conteúdos fundamentais deste mistério. Na tradição 

judaico-cristã estas intervenções e estas escolhas divinas são conhecidas como vocação, isto é, 

um chamado de Deus dirigido aos homens para O servirem em espírito e verdade e exercerem 

a mediação entre o mundo divino e o humano (AZZI, 1987, p. 11).115 E se, de um lado, este 

                                                           
115 Pensamos aqui no chamado no sentido mais restrito, diferenciando-o do chamado mais geral que é próprio de 
cada cristão, conforme ensina o Concílio Vaticano II no Decreto Apostolicam Actuositatem sobre a vocação dos 
leigos na Igreja e no mundo: “Já que é realmente característico do estado leigo viver em meio ao mundo e aos 
negócios seculares, são eles chamados por Deus para, abrasados no espírito de Cristo, exercerem o apostolado a 
modo de fermento no mundo” (AA, n. 2).   
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chamado é dirigido a todos, por outro, é possível perceber também a existência de chamados, 

por assim dizer, extraordinários, revestidos de diferentes graus de importância para 

determinado grupo religioso.     

A partir daí procuraremos destacar em seguida dois momentos diferentes da 

experiência vocacional entendida como: 1º - ouvir um apelo, e 2º - direcionar a sua vida e a 

sua caminhada, a partir dele. Assim, falaremos primeiramente da experiência do chamado 

marcada pelo tempo e pelo espaço, a partir das categorias apresentadas anteriormente, isto é, a 

partir da visão mítica e da visão ideológica imposta pela cristandade. Estas duas ideias chaves, 

tiveram, primeiramente, uma importância determinante, pelo que nos parece, na decisão do 

jovem Francisco de Mendonça Mar de deixar a sua pátria e arriscar uma viagem na direção de 

um mundo miticamente vislumbrado. No segundo momento, elas tiveram influência na 

tomada de decisão mais madura de lançar-se na peregrinação em busca de um Calvário na 

Gruta e de um “recanto para a fundação da Cidade Santa”, guiado por uma “intuição 

divinatória” (OLIVEIRA, 1973, p. 35). A viagem ao Brasil, ocorrida provavelmente em 1679, 

poderia ser considerada um tempo de passagem entre estas duas experiências, que no dizer de 

Van Gennap (2011, p. 30), se configuraria como um rito de margem.   

Assim, a vida de Francisco de Mendonça Mar pode ser historicizada em três etapas 

principais: 1ª - o nascimento e a vida em Portugal, marcada pela idealização e encantamento; 

2ª - a vinda ao Brasil e o exercício das profissões em Salvador, no meio do desencantamento; 

3ª - a “conversão”, a migração - peregrinação pelo sertão da Bahia e descoberta da Gruta e sua 

fixação no lugar sagrado.  

Neste capítulo trataremos das duas primeiras etapas de sua vida, deixando a terceira 

para o capítulo seguinte. 

2.2.1 O chamado por meio do encantamento   
 

Segundo Joachim Wach (1990, 414), a experiência do chamado, por mais intima que 

possa ser, está inserida numa realidade do tempo e do espeço que exerce uma influência sobre 

ela. Segundo este sociólogo, a personalidade, a obra, o conteúdo da mensagem, a influência 

social dos fundadores ou reformadores precisam ser vistos sempre no contexto histórico.   

Qual seria o contexto no qual foi feita a experiência do chamado do fundador do 

santuário da Lapa? Pretendemos destacar aqui alguns elementos que poderiam ter tido uma 

influência marcante na experiência vocacional do jovem Francisco de Mendonça Mar nesta 

primeira fase da sua vida. Entre diversos elementos que fazem parte das experiências vividas 
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por Francisco de Mendonça Mar queremos destacar apenas alguns: a cultura religiosa 

medieval do Portugal com suas devoções, lugares sacros e peregrinações, a busca pela terra 

sem males, a política de expansão e a literatura que incentivava as peregrinações. 

2.2.1.1 Francisco, um devoto peregrino?  
 

O mais antigo relato sobre o fundador do santuário, que se encontra no Santuário 

Mariano, de Frei Agostinho, descreve Francisco como um “moço muito devoto de Nossa 

Senhora” (FREI AGOSTINHO, 1722, p, 249). Portugal do século XVII, especialmente a 

segunda metade daquele século, no qual ocorreu a primeira parte da vida de Francisco de 

Mendonça Mar, foi marcada por uma cultura religiosa medieval e por aquilo que é chamado 

também de alma medieval.116 Entre os elementos desta religiosidade medieval destacam-se as 

romarias.117   

As romarias ocupavam um lugar especial entre as vivências religiosas dos fieis. Isso, 

devido à presença de numerosos santuários tanto em Portugal, quanto em toda a Europa. A 

principal meta das peregrinações europeias e portugueses, além de Roma, era o santuário de 

Santiago de Compostela (MARQUES, 2006 p. 244). Porém, um dos santuários que teve uma 

influência significativa para o desenvolvimento das romarias no Portugal foi o santuário de 

Bom Jesus de Braga com seu Calvário.118 Segundo Almeida (1991, p. 69), o santuário de 

Braga integra numa grande presença de montes-sacros europeus, e se enquadra na extensa e 

complexa panorâmica dos hábitos devocionais das Jerusaléns, dos sacros-montes, da prática e 

desenvolvimento da devoção da via-crucis e dos calvários, das cerimónias festivas quaresmais 

dos passos da Paixão, da simbólica e da mentalidade religiosa do tempo e de um grande 

número de realizações arquitetônicas portuguesas do seu gênero. 

Como já foi mencionado no capitulo primeiro, é possível detectar no cristianismo 

cinco principais tipos de peregrinações, levando em consideração as motivações e as 

finalidades a elas ligadas. Os dois primeiros tipos foram motivados pelo desejo de conhecer 

os lugares ligados à vida e à paixão de Jesus e aos lugares ligados ao culto da Paixão do 

                                                           
116Segundo Margutti, a alma medieval é uma postura filosófica de inspiração medieval caracterizada por: 1º -  
dualismo entre espírito e matéria; 2º - um olhar estoico e pessimista da vida; 3º desconfiança para com a ciência 
vista como expressão de vaidade; 4º - o ceticismo que leva a valorização da ação e não tanto à reflexão teórica; 
5º - a redenção, que efetivamente conta, está na eternidade, ao lado de Deus (MARGUTTI, 2011, p. 28).   
117 Entre outros elementos podem ser destacados ainda: o culto ao Santíssimo Sacramento, o culto mariano, o 
culto aos santos, as procissões, e o eremitismo.  
118 O Calvário é o lugar em Jerusalém, onde segundo os evangelhos Jesus foi crucificado, morto e sepultado (cf. 
Mt 27,32-66; Mc 15,20-47; Lc 23, 26-56; Jo 19,16-42). Este lugar era também um lugar de visitação obrigatória 
dos que peregrinavam pela Terra Santa. 
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Senhor, às relíquias e aos ícones sagrados de Jesus (JACKOWSKI, 2003, p. 146).119 A partir 

do século IV, o lugar mais importante para o qual se dirigiam as peregrinações era justamente 

o Calvário, com a relíquia mais preciosa da paixão de Jesus, isto é, da Santa Cruz 

(JACKOWSKI, 2003, p. 150). Por isso, a peregrina Etéria (2004, p. 88), em sua visita à Terra 

Santa, e em especial, à cidade de Jerusalém, retrata com fidelidade as liturgias da Semana 

Santa, que tiveram como seu centro, os locais da morte, da sepultura e da ressurreição de 

Jesus. Entre eles estavam: a Anastasis, isto é, a Basílica do Santo Sepulcro, o Calvário, onde 

era guardada a Cruz e o Martyrium, isto é, a Basílica que continha instrumentos da Paixão.  

A partir do século VII, as peregrinações à Terra Santa tornaram-se mais raras. Os 

peregrinos impossibilitados de viajar para a Terra Santa por causa da conquista de Jerusalém 

pelos árabes, ocorrida no ano de 638 D.C, e devido à destruição completa da Basílica do 

Santo Sepulcro pelo fanático califa, al-Haken, no ano de 1009 D.C, encontraram um jeito para 

tal dificuldade: construíam nas suas próprias terras, os locais que imitavam a Jerusalém ou os 

lugares ligados à Paixão do Senhor. Assim, a partir do século XV surgiu, na Espanha, a 

prática de construção de calvários, como cópias substitutas dos lugares da paixão em 

Jerusalém. Tal prática desenvolveu-se dentro da cultura religiosa europeia através de diversas 

etapas e culminou com o estabelecimento de catorze Estações de Via-crucis120 (BIELSKA-

WODECKA, 2000, p. 144).  

Segundo Almeida (1991, p. 71), tal prática ganhou ainda mais força a partir do 

momento em que os turcos otomanos tomaram Constantinopla, em 1453, e ocuparam a 

Palestina e o Egito, no inicio do século XVI, dificultando, ao máximo, as peregrinações à 

Terra Santa. Diante disso, com o impulso da mística e da devotio moderna,121 desenvolveu-se, 

então 

 

a prática da peregrinação espiritual, de substituição, feita através da 
meditação sobre as cenas dos lugares santos e da veneração das 
representações de Jerusalém, feitas em pintura, onde apareciam os diversos 
episódios da Paixão e, ainda, através de reconstituições dos «passos» do 

                                                           
119 Outros tipos estão ligados ao culto dos eremitas, aos mártires e santos e às suas relíquias e ao culto mariano e 
à veneração dos ícones da Mãe de Deus.  
120 Na América-Latina, e em especial no Brasil, entrou o costume, não sem resistências, de acrescentar na via-
sacra, também a 15ª estação, isto é, a da Ressurreição do Senhor. Hoje, a maioria dos livros que traz esta 
devoção para ser rezada, especialmente por ocasião da Quaresma, contém quinze estações da via-sacra.  
121 Entende-se por devotio moderna um movimento espiritualista leigo surgido no final do século XIV, que teve 
seu desenvolvimento ao longo do século XV, marcado por vezes com traços agnósticos, e que valorizava a 
pobreza, a humildade, a obediência, a autonegação e a interiorização individualista e mais realística da fé. Seus 
principais expositores são: Gerhart Groote (†1384) e Tomás de Kempis (†1471), com a sua Imitatio Christi (cf. 
GERHARDS; KRANEMANN, 2012, p. 115; ELIADE, 2011a, p. 198-199).  
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Senhor sobre o espaço de monte-sacros, assim assimilados a novos 
«calvários»” (ALMEIDA, 1991, p. 71). 122  

 

O santuário do Bom Jesus do Monte, situado alguns quilômetros da cidade de Braga, 

surgiu nesta época. Segundo as fontes do santuário, as suas origens remontam ao século XIV, 

quando foi colocada uma cruz no monte do Espinho. Em breve tempo, a cruz foi abrigada por 

uma ermida e começaram as primeiras peregrinações dos moradores das redondezas. Em 1629 

surgiu, no contexto de um novo fervor religioso, a Confraria do Bom Jesus do Monte, cuja 

finalidade era desenvolver a devoção do Bom Jesus, e transformar o lugar num grandioso 

monumento em honra da paixão de Cristo (OLIVEIRA, 1999, p. 147). Aos poucos foi aberto 

um sinuoso caminho que levava ao topo da montanha, e foram colocadas estações da via-

sacra. A partir de 1723, sob a inspiração do arcebispo de Braga, D. Rodrigo de Moura Teles 

(1644-1728), foi iniciado um projeto de implantar neste lugar, a cópia do monte de Jerusalém, 

para que os cristãos que não podiam peregrinar até à Palestina pudessem fazer nele a sua 

peregrinação aos lugares santos, revivendo as cenas da Paixão do Senhor.123  

 

Iniciada a construção do escadório e capelas do Bom Jesus, no ano de 1723, 
não conhecemos as fontes de que se serviu para modelar esta Jerusalém na 
forma em que se nos apresenta e ignoramos o seu arquitecto. Impunha-se 
pelo seu simbolismo e pela topografia do monte um escadório de capelas 
com estatuária cénica e fontes, estas com temas pagãos “submetidos” e 
sublimados. Uma longa série de esculturas de personagens bíblicos num 
desfile de história sagrada, barroca, e uma rica glosa de símbolos com os 
seus enquadramentos tornam o Bom Jesus de Braga num excelente cortejo 
granítico de figuras, de modelos, de gostos e de cultura da sua época e numa 
versão enriquecida e esculturada das grandes procissões da Quaresma com 
uma encenação religiosa à moda das grandes festas do tempo (ALMEIDA, 
1991, p. 77). 

 

O período deste avivamento religioso ligado ao Santuário do Bom Jesus de Braga 

coincide com o momento vivido pelo Francisco de Mendonça Mar, entre o seu provável 

nascimento em Lisboa, em 1657,124 e sua vinda a Salvador, em 1679. Seria Francisco de 

                                                           
122 Para Van Gennep (2011, p. 156), a própria devotio pode ser considerada no contexto de peregrinações como 
um dos importantes ritos de passagem, pois era vista como um sacrifício de si ou como forma especial do 
sacrifício ordinário. 

123 BOM Jesus do Monte, Braga. Disponível em: <http://bomjesus.net/santuario.htm>. Acesso em: 
09/06/2011. 
124 Segundo Rodrigues, neste período a cidade de Lisboa contava com aproximadamente 111 mil moradores e 
29.534 fogos (RODRIGUES, 2004, p. 52).  
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Mendonça Mar um peregrino deste Santuário na sua juventude? Micek sugere que, sim (2006, 

p. 9): 

 

Educado pelos pais na fé católica, Francisco frequentava assiduamente as 
igrejas da sua cidade. Juntamente com os seus pais e irmãs fazia romarias ao 
belíssimo Santuário do Bom Jesus do Monte, em Braga, onde, além da 
imagem do Bom Jesus Crucificado, o povo venerava a Nossa Senhora, sob o 
título da Mãe da Soledade. Ambas as devoções, ao Bom Jesus e à Mãe da 
Soledade, gravaram-se profundamente na alma sensível do jovem Francisco. 
Por isso, o Santuário do Bom Jesus da Lapa, fundado por ele, terá essa dupla 
dimensão devocional: ao Bom Jesus e à nossa Senhora da Soledade 
(MICEK, 2006, p. 9).  

 

Teria ele percorrido a distância de mais de 350 km, entre Lisboa e Braga, seguindo, 

como tantos outros peregrinos, uma das vias portuguesas de romarias ao santuário de Santiago 

de Compostela (MARQUES, 2006, p. 262; RODRIGUES, 2004, p. 94; MORENO, p. 83; 

CARNEIRO, 2007, p. 60)?  

 

 

Mapa 1- Vias portuguesas de peregrinação  
Fonte: MORENO, 1986, p. 89 
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Kocik (2003, p. 277), depois de visitar pessoalmente o Santuário do Bom Jesus do 

Monte, em Braga, chegou a conclusão de que  

 

A raiz da inspiração do Francisco Mendonça Mar, o fundador do Santuário 
do Bom Jesus da Lapa devia ter a sua origem justamente aqui. Lá, 
exatamente, tudo é parecido com a Lapa: o culto ao Senhor Bom Jesus e a 
Nossa Senhora da Soledade, como que a Lapa fosse uma fiel cópia de 
Santuário do Bom Jesus do Monte, em Portugal (KOCIK, 2003, p. 277).125   

  

2.2.1.2 Em busca da saúde no Novo Mundo 
 

Como vimos, as experiências religiosas vividas no contexto da piedade popular 

portuguesa, podem ter tido uma influência na decisão de viajar para o Brasil. Mas, pelo que 

parece, este, não era o único motivo que exerceu tal influência. Frei Agostinho de Santa 

Maria, na sua obra, O Santuário Mariano, nos dá mais uma informação. Ao se referir às 

motivações que influenciaram na saída de Francisco de Mendonça Mar do Portugal e no 

empreendimento da longa e perigosa viagem ao Brasil, aponta também para a questão da 

saúde:  

 

Este além do achaque de pobreza padecia outras queyxas; & entendendo que 
mudando de terra, poderia conseguir a perfeyta saúde que desejava, assim se 
resolveu a passar à Bahia [...] (FREI AGOSTINHO, 1722, p. 248).   

 

Entre as notícias que circulavam e se espalhavam em Portugal a respeito do Novo 

Mundo, estavam também aquelas que mencionavam a questão da vida longa e da saúde. O 

Brasil do século XVII, especialmente o norte do território, estimulava a exploração das drogas 

do sertão. Assim eram chamados os produtos da selva, ou as substâncias ativas, muito caras, 

usadas inclusive com os fins medicinais, que eram levadas a Portugal (FAUSTO, 1996, p. 

13). As matas brasileiras, com a exuberante natureza, segundo narra Vasconcellos (1668, p. 

75), eram consideradas lugares onde se encontravam ervas cheirosas e medicinais de diversas 

espécies, e que eram consideradas como preciosos tesouros de remédios humanos. 

                                                           
125 É interessante notar que segundo as pesquisas realizadas por Anabela Godinho (2010, p. 63; 147-148), entre 
mais de 40 freguesias de Lisboa, que existiam entre os anos de 1570 a 1700, nenhuma possuía como padroeiro o 
Bom Jesus, e apenas uma, o de Santa Cruz. Mas, outro dado deve ser levado em consideração. Segundo João 
Forte, existem no território da Portugal Continental entre 2.000 a 3.000 grutas ou algares, muitos deles ligados 
com cerimônias e cultos religiosos. Desde o final do século XV desenvolveu-se também o culto de Nossa 
Senhora da Lapa, na Aldeia da Lapa, concelho de Sernancelhe, onde situa-se a gruta de Nossa Senhora da Lapa. 
No século XVI já existia uma grande movimentação de peregrinos neste santuário, sob a custódia dos Jesuítas 
que, aos poucos, divulgaram esta devoção pelo mundo (FORTE, 2011, p. 197).  



137 
 

Esta exuberância da natureza sempre verdejante e repleta de árvores, de ervas, de 

flores e de uma grande quantidade de frutas remetia às imagens bíblicas do paraíso. Os que 

passavam por aqui, pelo menos na alvorada do achamento do Brasil, “viam, assombrados, era 

o que parecia ser uma humanidade edênica, anterior a que havia sido expulsa do Paraíso” 

(RIBEIRO, 2006, p. 40). No prefácio à segunda edição de Visão do Paraiso – os motivos 

edênicos no descobrimento e colonização do Brasil, Sergio Buarque de Holanda traz 

testemunho de Rui Pereira, que numa das suas cartas de 1560 escrevia: 

 

Se houvesse paraíso na terra eu diria que agora o havia no Brasil [...] quanto 
ao de dentro e de fora, não pode viver senão no Brasil quem quiser viver no 
paraíso terreal. Ao menos eu sou desta opinião. E quem não quiser crer 
venha-o experimentar (HOLANDA, 2000, XXI-XXII).  

 

Esta crença, que estava presente em toda a cristandade, alcançou também Portugal.126 

Segundo Sérgio Buarque de Holanda (2000, p. 183), a “realidade física e atual do Éden 

parecia então inabalável” e tornou-se presente não “apenas em livros de devoção ou recreio, 

mas ainda nas descrições de viagens, reais e fictícias, [...], sobretudo nas obras cosmografadas 

e cartografadas”. E, mesmo com o passar do tempo, esta visão edênica que se fundamentava 

na concepção do paraíso terrestre e na terra sem males, fundada, ao mesmo tempo, nas 

concepções bíblicas e mitológicas, se impunha na mente e na imaginação de gente de todas as 

classes, permanecendo bastante viva (HOLANDA, 2000, p. 221).     

Certamente eram conhecidas as teorias sobre a localização do paraíso nas Américas, e 

especificamente no Brasil, registradas, por exemplo, nas Notícias Curiosas e Necessárias das 

Coisas do Brasil, com as quais se abria a Crônica da Companhia de Jesus. Esta foi impressa 

em 1663 e nos sete últimos parágrafos vinha explanada a teoria, de que o Paraíso estava 

localizado na América, e mais precisamente, no Brasil. Apesar de posteriormente estes 

parágrafos serem retirados da obra, certamente continuavam circulando, tanto mais, que 

alguns teólogos consultados sobre o assunto, sustentavam que nada havia neles contrário a fé 

católica (HOLANDA, 2000, p. XXIII).   

                                                           
126 Segundo Holanda (2000, p. 205), os séculos XV e XVI, correspondem à grande era das lendárias viagens ao 
Paraíso. 
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As visões edênicas do mundo sem males que circulavam pelas ruas, becos e pelo porto 

de Lisboa seiscentista eram repletas de afirmações de vida longeva127 e de ausência de pestes 

e de enfermidades (HOLANDA, 2000, p. 301ss ).128  

No século XVII, Brandônio, nos seus colóquios com Alviano, em Diálogos das 

Grandezas do Brasil, não se cansa de exaltar a formosura e bondade singulares de uma terra 

onde, entre outros benefícios, desaparecem ou se abrandam as mais temíveis moléstias. Ele 

alude aqueles  

 

Ares tão delgados e céus tão beninos, que consentem haver em toda esta 
costa do Brasil o mal tão pernicioso da peste, como o costuma haver por toda 
a Europa, Ásia e África. [...] na memória dos homens não há lembrança que 
semelhante enfermidade se achasse nunca nestas partes, antes o seu clima é 
tanto contra ela que, vindo muitas pessoas do nosso Portugal, no tempo que 
nele havia febre, iscadas e ainda doentes do mesmo, em passando a linha 
equinocial para esta parte do sul, logo convalescessem, e os ruins ares que 
trazia o navio se desfazem e consomem, e quando fica algum rasto dele, 
totalmente se extingue e acaba em o navio tomando terra nesta costa, que 
não pode ser melhor temperamento da terra. [...] Aqui, toda gente, de 
qualquer nação que seja, prevalece nele com saúde perfeita, e os que vêm 
doentes cobram melhoria em breve tempo. E a razão é o serem estas terras 
do Brasil mais sadias e de melhor temperamento que todas as demais 
(HOLANDA, p. 316-317).129 

 

Tal visão poderia ser entendida como a nostalgia do Paraíso, no dizer de Mircea 

Eliade, isto é, como um desejo que o ser humano experimenta nas proximidades do “centro do 

mundo”, da realidade resignificada, da sacralidade que o envolve e, da consciência da 

superação, de maneira natural da condição humana, debilitada pela queda. A nostalgia cristã 

do paraíso tendia a recriar a dignidade do ser humano e da sua condição anterior à queda. Ela 

está presente, segundo Eliade (2008b, p. 308-309), por exemplo, na significação que uma 
                                                           
127 Segundo Rodrigues (2004, p. 7), o ciclo de vida, umas décadas antes do período em questão, era curto e 
instável, com durações médias de vida que se estimavam entre os 25 e 35 anos, sendo possível que tenham 
chegado aos 40 no período mais favorável. 

128 Rodrigues (2004, p. 40), ao falar das crises que marcaram Portugal no século XVII, destaca entre as suas 
causas, as doenças e pestes: “Entre 1647 e 1650 a peste bubónica ressurge no espaço nacional e adquire grande 
virulência em Lisboa em 1649. [...]. Nos anos 50 e 60 ressurgem o tifo, as febres tifóides e os surtos de gripe, 
que culminam em crise geral entre 1657 e 1659 e de 1662 a 1663. [...] Entre 1675 e 1685, culminando neste 
último ano, a capital regista um período de mortalidade elevada, enquadrado numa conjuntura nacional e 
internacional desfavorável”. 
129

 Cf. 
<http://books.google.com.br/books?id=5BokoYD7RroC&pg=PA61&lpg=PA61&dq=Brand%C3%B4nio+Di%C
3%A1logos+das+Grandezas&source=bl&ots=_xzkpYOA9q&sig=TT-jPjix6Lvft_4Dzfb84ioeHRE&hl=pt-
BR&sa=X&ei=x3S3UeuMJ5en4APL-
oC4Ag&sqi=2&ved=0CDYQ6AEwAg#v=onepage&q=Brand%C3%B4nio%20Di%C3%A1logos%20das%20G
randezas&f=false>. Acesso em: 11/06/2013.  
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árvore da vida e a planta da imortalidade têm na magia, na farmacologia e na medicina 

popular, no sentido de que qualquer planta mágica ou medicinal pode fazer às vezes delas. 

Tudo indica, que a fama do Brasil como a terra boa para se recuperar a saúde, com suas 

riquezas naturais que ofereciam maravilhosos tesouros dos remédios humanos, e que 

circulava entre a população portuguesa, teve uma significativa influência na decisão de 

Francisco de partir à Bahia.130   

A ideia do paraíso, como lugar sagrado, com toda a sua ambivalência que possui 

(ELIADE, 2008b, p. 21), aparece presente também nos mitos que envolvem a fundação do 

Santuário do Bom Jesus, e que ainda hoje, estão vivas no subconsciente dos romeiros da 

Lapa. Carlos Alberto Steil (1996, p. 158) fala da existente conexão entre o mito bíblico e a 

origem do santuário. Segundo ele “os fragmentos dos mitos bíblicos e das tradições católicas 

são bricoladas, constituindo-se em relatos que qualificam o espaço do santuário e sacralizam 

as ações dos romeiros”. Entre eles aparece a importância da natureza e a presença da serpente, 

que são umas das realidades marcantes do contexto bíblico da vida paradisíaca. Assim, muitos 

romeiros consideram o santuário, e em especial a Gruta da Lapa, um lugar sagrado, um 

paraíso, um lugar de nostalgia, do “já” e “ainda não”, um lugar de superação das limitações 

impostas pela queda dos primeiros pais da humanidade e pela astúcia da serpente (cf. Gn 3,1-

24).   

Transitar pelas grutas e admirar a beleza do Morro, faz o romeiro associar este lugar 

lítico às diversas imagens religiosas que estão tão fortemente presentes na cultura bíblico-

católica. Assim, o Morro, avistado de longe, se parece com a arca de Noé, construída para 

salvar Noé, sua família e os pares de seres vivos do dilúvio universal (cf. Gn 6,5-9,17), como 

já foi assinalado anteriormente, no capítulo primeiro. Para muitos romeiros, as grutas com 

seus contornos são associados à ideia do paraíso, de alguma maneira incutida na memória dos 

peregrinos. Numa entrevista realizada no Santuário, um dos romeiros vindo de Bauru dizia: 

  

Estou aqui pela primeira vez. Eu moro em Bauru, SP, mas nasci em Santana, 
na Bahia. Tenho dezessete anos. Meu nome é Túlio. Sinto emoção. Sei lá, a 
gente fica alegre. Eu vim aqui e estou me segurando para não chorar. É 
bonito, né; é um paraíso! (E7).  

 

A visão do Santuário como o paraíso aparece também nas cartas daqueles que não 

podendo estar neste lugar por diversos motivos, as enviam, aos milhares, para serem 

                                                           
130 Tal fama permaneceu vive por muitos séculos. Ainda nos inicios do século XX havia migrantes europeus que 
vinham ao Brasil, antes de tudo, para recuperar a saúde.   
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apresentadas131 e colocadas no altar do Bom Jesus, como esta, de um romeiro de Minas 

Gerais: 

  

Elevo a ti Bom Jesus da Lapa a minha saudação, com a mais pura fé carinho 
e amor ao teu Senhorio. Hoje Bom Jesus é com o coração apertado de 
saudade gostaria de estar em tua casa, em teu santuário, que é um pedaço 
do céu aqui na terra.132 Escrevo-te Bom Jesus primeiramente para te 
agradecer por tudo que tem derramado em minha vida. Bom Jesus eu quero 
te agradecer pela oportunidade de estar fazendo o curso de educação infantil, 
te agradeço pela a minha saúde pela a vida e saúde de meus familiares e 
amigos. Quero te agradecer por todas as pessoas que conheci ao longo deste 
ano, pessoas especiais, colegas e amigos. Quero Senhor Bom Jesus na 
oportunidade te pedir que não se esqueça de mim. Mesmo de longe, o meu 
coração está contigo e nele está a Mãe da Soledade. Este ano enfrentei 
longas barreiras, que somente com tua divina providência estou de pé. A 
falta de um emprego, recurso financeiro me impediram de ir te visitar. O 
Bom Jesus, mas peço a ti a Nossa Senhora da Soledade para dar força, saúde 
e vida. Para que eu seja contemplado com a graça de um emprego e 
sabedoria para executá-lo com êxito. E no próximo ano que esteja de pé 
firme para estar ai contigo. Abençoa a todos os romeiros que te visitaram e 
as viagens de todos, livrando do perigo nas estradas. Bom Jesus, ao longo 
deste ano, perdemos vários amigos e parentes de nossa comunidade, te peço 
que o Senhor os acolha na morada eterna, e que dá força e fé a todos nós que 
estamos aqui nesta terra que é uma passagem. Bom Jesus olhe por mim, 
junto à mãe da Soledade, me ajudem em minhas fraquezas. Despeço-te 
Senhor Bom Jesus deixando a ti os meus profundos agradecimento pedindo 
que renove a minha fé a cada dia. Na certeza que está olhando por mim. 
Obrigado Bom Jesus da Lapa. W. A. R. (C1). 
 

   
Em versos poéticos, do Romance da descrição da Gruta do Bom Jesus da Lapa, 

Marley Leite dos Santos escreve: 

 

Gruta cheia de harmonia 
Cheia de amor e esperança 
Ali é um paraíso 
Se torna um velho em criança;  
Hei de conduzir para sempre 
Sua imagem na lembrança. 
 
[...]  
 
Olhei para cima do Morro 
Ainda tenho lembrança; 
Ali é um paraíso 

                                                           
131 De fato, não se trata apenas de depositar as cartas enviadas no Altar do Bom Jesus. Estas cartas são 
apresentadas ritualmente ao Senhor Bom Jesus acompanhadas de explicações, de justificativas, de apresentação 
de nomes, muitas vezes acompanhadas de ofertas em dinheiro ou de promessas.   
132 Grifo nosso. 
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Tão repleto de esperança, 
Existem árvores frondosas 
Como um jardim de infância (SANTOS apud KOCIK, 1987, p. 59; 61). 

 

 
 

Fotografia 15 - Horto em cima do Morro  
Fonte: acervo do autor 

 

 
 A visão paradisíaca da harmonia inicial entre o ser humano e a natureza criada por 

Deus, renovada nas visões proféticas (cf. Is 11,1-9), também faz parte desta tradição. Ela 

aparece com frequência, especialmente na História da Onça contada pelo Monge. Ao 

descrever esta história em mais de cento e trinta estrofes, José Cordeiro Cavalcanti, 

finalizando a história, escreve:  

 

Findou a história da onça 
Que mansinha aqui viveu. 
Catorze anos o Monge 
E esta Gruta defendeu. 
Deixou das selvas o trono 
Para servir o seu dono 
E junto d´Ele morreu (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 53).   

 
Também Marley Leite dos Santos expressou esta harmonia edênica nos seguintes 

versos:  

 

Existem também as covas 
Da onça e da Serpente; 
Que foram dois animais 



142 
 

Compreensivos, como gente; 
Que fez companhia a ele 
Enquanto foi existente (SANTOS apud KOCIK, 1987, p. 59). 

 

Segundo Steil (1996, p. 158-159), a gruta habitada pelo Monge, a onça e a serpente 

estão associadas ao Santuário do Bom Jesus, e “se materializam em alguns espaços no interior 

das grutas que guardam sua memória”, condensando “uma realidade agônica, que localiza no 

santuário o encontro entre a natureza e a cultura, entre o céu e a terra, entre o tempo a 

eternidade”.  

Deste modo, a romaria da Lapa e o próprio aspecto rochoso possuem a capacidade de 

ser um dos elementos da permanência desta visão bíblico da fraternidade natural. Isso porque 

o romeiro que faz sua romaria vem, antes de tudo, motivado pela fé. As rochas do Santuário, o 

Morro, as grutas, não são para o peregrino um simples conjunto de elementos naturalísticos, 

mas uma realidade simbólica que possui um significado especial. Esta vai além do simples 

objeto que pode ser visualizado, tocado, ou levado para a casa. Ele aponta, segundo Castro 

(2008, 38), para a transcendência. O paraíso bíblico, idealizado na imagem da Terra sem 

males, parece permanecer vivo, ainda hoje, também entre os romeiros do Bom Jesus.   

2.2.1.3 A questão econômica na história vocacional de Francisco de Mendonça Mar  
 

Segundo Frei Agostinho, além da saúde, na história de Francisco de Mendonça Mar, 

subjaz ainda outro elemento, que não parece ser de pouca importância. Trata-se da questão 

econômica.   

Segundo Max Weber (1987), o conceito da vocação está ligado profundamente ao 

aspecto econômico. Em sua Ética protestante e espírito do capitalismo, Weber (1987, p. 47) 

fala da vocação em estreita relação com o espírito do capitalismo, pois  

o sistema capitalista necessita desta devoção à “vocação” para ganhar 
dinheiro, pois ela configura uma atitude para com os bens materiais que está 
tão intimamente adaptada a este sistema, tão intimamente ligada às condições 
de sobrevivência econômica na luta pela existência, que hoje não pode haver 
mais dúvida alguma sobre a conexão necessária entre esta maneira 
característica de vida e qualquer Weltanschauung133 isolada.  
 

Ao estudar o protestantismo tradicional, Weber chega a afirmar, que o espírito do 

capitalismo deve ser entendido como uma ética de vida, um modo de viver, uma orientação 

                                                           
133

 Isto é, visão do mundo. 
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voltada ao trabalho e à busca metódica e racional da riqueza. Ela é um dever moral do cristão. 

Ganhar dinheiro passou a ser visto como uma virtude, uma eficiência e o bom exercício da 

vocação (WEBWR, 1987, p. 77). Segundo Cavalcanti (2012, p. 289), esta vocação deixa de 

ser reduzida apenas ao chamado para a vida religiosa, mas expande-se, para os campos do 

exercício da profissão no mundo do trabalho.  Weber analisou, em especial, o metodismo 

através dos textos de Richard Baxter (1615-1691). Para Baxter, a graça é alcançada através de 

um duro trabalho, para o qual o ser humano foi destinado. Por isso, o verdadeiro crente 

trabalha e poupa, faz crescer a riqueza, assegurando assim, a sua salvação, resistindo ao ócio, 

ao prazer (CAVALCANTI, 2012, p. 290) e a toda perda de tempo “através da vida social, 

conversas ociosas, de luxo, e mesmo do sono além do necessário para a saúde” (WEBWR, 

1987, p. 112). 

Teriam tais ideias circulando também em Portugal do século XVII? Segundo 

menciona Frei Agostinho (1722, p. 248)  no Santuário Mariano, Francisco era filho de um 

pobre oficial de ourives de Lisboa ou de uma outra localidade.134 A superação da pobreza não 

estaria presente entre os motivos da sua migração, para um Novo Mundo, visto como 

promissor economicamente?135  Ouro, prata e especiarias eram bens sempre procurados desde 

o século XV. Segundo Sérgio Buarque de Holanda (2000, p. XVIII), os descobridores 

obedeciam geralmente a um paradigma comum daquele tempo, fornecido pelos motivos 

edênicos, e se deixavam atrair pela esperança de achar um paraíso, um Éden, feito de riqueza 

terrenal e felicidade celeste. 

Vasconcelos (1668, p. 76-76; 91) observava nos seus escritos, que a natureza 

depositou no Brasil, não só grandes tesouros de remédios humanos, mas também grandes 

quantidades de minerais de pedras finas, ferro, chumbo, prata e ouro. Segundo alguns outros 

pensadores daquela época, as riquezas e tesouros da América eram do conhecimento até do 

Rei Salomão (cf. 1Rs 5,15-10,29) que, segundo eles, certamente mandava buscá-los para o 

embelezamento do Templo que construiu.  

                                                           
134 Não havia muitos ourives em Lisboa. O fato pode ser demonstrado a partir de óbitos cadastrados na Sé de 
Lisboa entre os anos de 1651-1755. Segundo Anabela Godinho, foram registrados neste período cinco óbitos de 
ourives de prata e dois óbitos de ourives de ouro (GODINHO, 2010, p. 294).   
135 O exemplo disso pode ser o aventureiro e explorador português, Fernão Mendes Pinto (1510-1583), autor da 
Peregrinação. Segundo Saraiva, também os motivos da viagem de Fernão Mendes Pinto não estavam muito 
claros, mas parece que a questão da superação da pobreza foi um deles. Saraiva escreve que Fernão Mendes 
Pinto: “até cerca dos 12 anos viveu ´na miséria e estreiteza da casa de seu pai ´em Montemor-o-Velho, que um 
tio o levou (sua primeira viagem) para Lisboa, onde serviu uma senhora nobre cerca de ano e meio, e de onde, 
com a vida em risco, se viu obrigado a fugir (segunda viagem) – sem ´saber por onde ir´, - para o Cais da Pedra, 
aí tomando uma caravela para Setúbal (terceira viagem, esta já marítima)” (SARAIVA, 2010, p. 138).  



144 
 

Assim, a ideologia vigente da época, ligada à política expansionista portuguesa 

orientada fundamentalmente pelos interesses econômicos e marítimos estimulava tais desejos. 

Estes, acoplados aos fundamentos religiosos, influenciavam, de certo modo, as decisões de 

portugueses para abandonar a pátria e arriscar-se nas longas e perigosas viagens para o 

Brasil.136 Azzi (1987, p. 13), afirma que  

Embora a colonização brasileira tenha sido realizada a partir dos interesses 
econômicos da burguesia mercantil, fortalecida na Europa a partir de meados 
do século XV, permanece vigente na sociedade colonial a ideologia da 
cristandade, de raízes agrárias e feudais. É ela responsável pela cosmovisão 
dominante na sociedade brasileira em formação (AZZI, 1987, p. 13).  

 

A religião não está isenta das influências econômicas.137 A contemporânea sub- 

disciplina da Sociologia da Religião, a Economia da Religião, ajuda perceber a existência de 

tais influências. Uma das grandes questões com a qual ela se ocupa é a questão de existentes 

condicionamentos entre o conteúdo de fé e de atos religiosos com a economia, entre outras. 

Ela pergunta, até que ponto a atuação religiosa está determinada por condições econômicas e 

pelas consequências econômicas da atuação religiosa (HOCK, 2010, p. 193-194). Tais 

perguntas podem ser feitas também no contexto da história da vida e do chamado de 

Francisco de Mendonça Mar. Não é o nosso objetivo aprofundar este aspecto. Mas, é possível 

detectar influências que ela teve na primeira etapa de vida de Francisco de Mendonça Mar, até 

a sua conversão ou “alteração”,138 no dizer de Peter Berger (1980, p. 63). Estas relações 

existem, porque segundo Stark e Baingridge (2008, p. 238-239), - um dos representantes da 

chamada teoria da Escolha Racional, que trata das relações entre religião e economia -, as 

                                                           
136 Tal motivação é veementemente rejeitada por Pe. Lucas Kocik. Ele a considerada como uma insinuação e, ao 
mesmo tempo, uma acusação absurda. Achar que Francisco de Mendonça Mar veio ao Brasil, e depois se 
embrenhou no sertão em busca de ouro, parece pouco convincente. Com isso, ele se opõe com força à 
interpretação dada a este respeito pelo professor Antônio Barbosa, que num dos artigos de seu Jornal O Dez, 
escrevia: “Poeta e sonhador, abraçou-se ele a uma cruz de Cristo e, vergado ao peso de humilhações sofridas, 
tendo no bornal o necessário para não morrer de fome e uma estampa de Nossa Senhora da Soledade, com essa 
inspiração e o desejo de enriquecer-se facilmente, pôs o pé no caminho do desconhecido, tangido pela miragem, 
atraído pelos exemplos de que é pródigo o manancial florilégio cristão” (apud KOCIK, 2003, p. 62). 
137 Segundo Alberto da Silva Moreira, podem ser detectadas quatro abordagens dialéticas, funcionalistas e 
sistêmicas das relações entre capitalismo e religião. A primeira, abordagem parte do pressuposto de que acontece 
um deslocamento do campo econômico rumo ao campo religioso; a segunda, sustenta que o campo religioso 
expandiu na direção do campo econômico; a terceira forma apresenta a combinação das duas possibilidades 
anteriores; e a quarta possibilidade, a mais radical, chega a afirmar que o capitalismo tenha desde sempre uma 
natureza religiosa e que, aos poucos, vai-se manifestando (MOREIRA, 2012, p, 18-33).      
138 Peter Berger, em vez de falar de conversão, que possui a conotação mais religiosa, prefere usar o termo 
alteração, entendido como a “possibilidade de opção entre sistemas de significados diversos e às vezes 
contraditórios” (BERGER, 1980, p. 65).  
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religiões nascem e são sustentadas por processos racionais de troca, estão inseridas numa 

sociedade e numa cultura e, são vistas como mercado que influencia tais trocas.  

A saída de Francisco de Mendonça Mar de Portugal e sua viagem ao Brasil, poderiam 

ser consideradas como uma troca? Neste processo vocacional, os elementos que 

acompanhavam tal troca, parecem encontrar seus fundamentos, tanto nos aspectos 

socioeconômicos, quanto nas visões religiosas, com elas harmonizadas.  

 2.2.1.4 A força das palavras  
 

As razões econômicas, por mais importantes que sejam na vida de um ser humano, e 

no conjunto de suas ações, não são únicas a exercer as influências na tomada de certas 

decisões. Uma determinada percepção mítica do mundo é formada de modo especial pelas 

narrativas. Segundo Eliade (2011b, p. 64), nas sociedades arcaicas, na elaboração e na 

transmissão de mitos, o importante papel cabia à Palavra, que, segundo ele, se convertia 

“numa espécie de arquipotência, onde radica todo o ser e todo acontecer”. Com o passar do 

tempo, a partir da crença neste poder físico-mágico presente na palavra, chegou-se a 

consciência do seu poder espiritual, que permite ao ser humano desvendar “aquele mundo que 

está mais próximo dele que o próprio ser físico dos objetos” que o cercam e que fazer parte da 

sua existência (ELIADE, 2011b, p. 78).   

O apóstolo Paulo, na carta aos Romanos, ao falar da importância da fé para o cristão, 

afirmava que ela tem a sua origem na pregação e na escuta: “Pois a fé vem da pregação e a 

pregação é pela palavra de Cristo. Ora, eu digo, será que eles não ouviram? Entretanto, pela 

terra inteira correu sua voz, até os confins do mundo as suas palavras” (Rm 10, 17-18).  

Com estas afirmações Paulo chamava atenção para a importância tanto do anúncio, 

quanto da escuta no processo da difusão do cristianismo. Gerd Theissen (2009, p. 46), em sua 

teoria do cristianismo primitivo, ao falar das três particularidades, mediante as quais a visão 

mítica veterotestamentária do reinado de Deus foi transformada em Jesus, chamou atenção 

para a questão da transformação deste mito. Nesta transformação, o papel importante coube à 

palavra, ou como ele prefere dizer, à poetização: 

 

Em Jesus intimamente ligada à historicização do mito escatológico está sua 
poetização: também na sua experiência estética pode estar presente aquilo 
que, em realidade, está ausente. A obra de arte faz transparecer a beleza, 
ainda que seja apenas um belo resplendor ou uma “aparência” dela” 
(THEISSEN, 2009, p. 46).139  

                                                           
139 Outros dois elementos são: a historicização e a “desmilitarização” do mito.  
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A palavra dita ou escrita sempre teve um papel importante no processo de 

influenciação das pessoas. Já o Santo Agostinho (1991, p. 214; 242; 247), na Doutrina cristã, 

ao falar, no livro IV, dos princípios fundamentais da arte oratória, ensinava que pela arte 

oratória é “possível persuadir o que é verdadeiro como o que é falso”, e que ela tem como 

finalidade três grandes objetivos: ensinar para instruir, agradar para cativar e convencer para 

converter aqueles a quem é dirigida. Isso mesmo vale também para os discursos escritos, 

porque, “realmente, um discurso escrito com elegância é lido com prazer” (AGOSTINHO, 

1991, p. 237). Assim, a literatura, cuja divulgação mais rápida se deu depois do invento de 

Gutemberg, contribuiu enormemente com a criação do imaginário popular capaz de mover as 

pessoas.140  

Segundo Marco Heleno Barreto (2008, p. 13-14), no ser humano compreendido 

também como animal symbolicum, “a imaginação é a mais primitiva força humana”, através 

da qual o ser humano abre-se para o mundo. A importância da imaginação criadora despertada 

é tal, que ela estabelece 

 

Uma aliança fundamental entre e homem e o mundo. O vínculo meramente 
instintivo é rompido, mas essa ruptura é superada pela própria imaginação, 
que abraça a realidade e lhe dá fisionomia humana, primeiramente sob a forma 
de um projeto imaginário, que em seguida convoca todas as forças do homem 
para a tarefa de realização de seus sonhos e desejos (BARRETO, 2008, p. 15-
16). 
   

Podemos ver nesta afirmação a relação da imaginação literária com o agir. Segundo 

Barreto, a literatura é capaz de despertar no sujeito a vontade de realizar seus sonhos e seus 

desejos. Ela impulsiona o sujeito a superar a humana condição, permitindo que através deste 

comportamento o ser humano recria-se a si mesmo (BARRETO, 2008, p. 17).  

Segundo Ferreira Santos (2012, p. 284), em Portugal seiscentista, assim como também 

no Brasil, existia uma vasta literatura de viajantes e daqueles que falavam das maravilhas do 

Novo Mundo. Estas histórias despertavam interesses de muitas pessoas.  O sonho do paraíso a 

ser descoberto parecia estar presente entre muitos viajantes que saíam de Portugal. Segundo 

Saraiva (2010, p. 139), o próprio Fernão Mendes Pinto, “queria ´fugir´ da Pátria madrasta” 

                                                           
140 Segundo Maria Antonieta Antonacci (2013, p. 32), já Eisenstein, na Revolução da Cultura Imprensa, 
afirmava que “a transformação fundamental da cultura no Ocidente não ocorreu com a difusão da alfabetização 
restringida aos gregos, mas com a imprensa, que redefiniu usos de livros e formas de pensar. Conforme 
Eisenstein, a imprensa alterou relações humanas com a divindade, a natureza e entre si mesmos, mudando modos 
de pensar e sentir”. 
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atraído por algum lugar utópico no oriente. Portanto, as ideias sobre lugares utópicos 

circulavam na sociedade e foram repassadas, oralmente ou em forma escrita, por aqueles que 

por lá passavam. De acordo com Milena Fernandes Maranho (2011, p. 3-4), que analisou a 

formação de um grupo cultural e a circulação de ideias sobre a colonização da América 

portuguesa no século XVII, crônicas, sermões, e mapas elaborados por certos autores de 

setecentos, podem ser considerados grandes “veículos propagandísticos”.  Isto porque estas 

produções culturais visavam demonstrar aos seus leitores, sobretudo, as possibilidades do 

viver em Colônia. 

Por sua vez, José Carlos Oliveira Machado (2006, p. 8), ao analisar a Peregrinação de 

Fernão Mendes Pinto ao Oriente, chama atenção para importância da literatura popular e para 

suas potencialidades e ambiguidades, no contexto das viagens portuguesas. Também Saraiva 

(2010, p. 133), ao propor a teoria moderna da viagem, analisando a mesma obra, que faz parte 

do chamado “ciclo de literatura de viagens”,141 vem sublinhar a importância da literatura para 

tal empresa. Ele considera a Peregrinação de Fernão Mendes Pinto como “o mais 

interessante livro de viagens do século XVI português e um dos mais interessantes da 

literatura mundial”.142   

Mencionada já aqui a novela de Alexandre de Gusmão, a História do Predestinado 

Peregrino, igualmente possui determinados objetivos como: deleitar, mover e ensinar os seus 

leitores e destinatários, a fim de mobilizar neles as forças interiores e exteriores que permitam 

seguir em busca de um destino final (MASSIMI, 2012, p. 28-29): 

 

Contém este livro a história de dois irmãos Peregrinos, que do Egito, donde 
eram naturais, como ânimo de melhorar fortuna, partiram para terras da 
Palestina. Vem a ser em Parábola a história de todo aquele que seguindo os 
passos que nesta vida leva, se seguindo o caminho que tomou: ou se salva, 
ou se condena. E que, nesta forma, tanto para mover a curiosidade do leitor, 
como para imitar o aflito de Cristo nosso Mestre e Senhor, doa qual diz o 
Evangelista que nunca jamais pregava ao povo senão debaixo de alguma 
parábola, como que explicava a verdade de sua doutrina. Et sine parabolis 
non loquebatur es (MASSIMI, 2012, p. 58-59).  

 

A curiosidade fazia parte do processo migratório. Segundo afirma Darcy Ribeiro 

(2006, 52), em O Povo Brasileiro, aos poucos, foi se formando uma concepção do Brasil a 

                                                           
141 Faziam parte desta literatura também os relatos de naufrágios. Os naufrágios, segundo Massari, contados 
oralmente ou escritos e impressos, tornam-se um assunto de significativa importância literária dos séculos XVI e 
XVII na Península Ibérica (MASSARI, p. 205, 1997).   
142 Outro grande exemplo desta natureza, desta vez no campo protestante, foi O Peregrino de John Bunyan (1628 
- 1688), considerado um dos autores mais influentes do século XVII.  
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partir de compêndios que interpretavam as “novidades espantosas que vinham nas cartas dos 

navegantes”, e de crônicas e testemunhos. As terras desconhecidas, descobertas há pouco 

tempo pelos navegadores, concentravam a imaginação dos moradores do continente europeu, 

que viam nelas, conforme o caso, reinos fantásticos, por vezes habitados por criaturas 

monstruosas, ou ainda a sede do paraíso terrestre (FAUSTO, 1996, p.11). Nestas novas terras 

descobertas, a riqueza era abundante e podia ser encontrada facilmente, como relata 

Vasconcellos:  

 

[...] & que aquellas serranías estavao cheas de metal amarello, & branco, & 
de pedras de cores fermosas (modo de falar seu, pera dizerem ouro, prata, & 
pedras preciosas) que as agoas do rio corriao sobre esses mesmos metaes, & 
com eles resplandeciao a cada passo seus arredores, montes, & valles 
cricunuezinhos: & que em final disto, traziao aquelles naturaes por ordinário 
as orelhas, & narizes ornadas com pedaços de metal amarello, que derretiao, 
e faziao em laminas & que do branco faziao certas cunhas, que lhes serviao 
em lugar de machados pera fender os troncos das arvores 
(VASCONVELLOS, 1668, p. 36).  

 

Deste modo, a ideia da peregrinação e da busca de novos mundos, e mais 

especificamente, as viagens em busca de mundos edênicos, estavam fortemente presente na 

Europa e no Portugal.  

Teria tido Francisco de Mendonça Mar o contato com tais livros e tais histórias? 

Teriam elas, de alguma maneira, influenciado a sua decisão? Talvez, no seu coração haja 

ecoado o que o místico islâmico, Mevlana Celaleddin Rumi, disse três séculos antes: “Não se 

satisfaça com as histórias que chegam até você: crie seus próprios mitos” (apud 

COUSINEAU, 1999, p. 28). 

Mesmo que não seja possível responder com toda certeza as perguntas que foram 

levantadas, o fato é que, Francisco de Mendonça Mar, como tantos outros, tomou a decisão de 

sair de Portugal, entrar numa das naus, provavelmente em Lisboa,143 e iniciar a sua viagem 

sem volta para o Brasil.144 

                                                           
143 Em Portugal aprontavam-se os navios para a travessia não só em Lisboa, de onde saia o maior número de 
naus, mas também em Porto, e em Viana. Segundo Hutter (2005, p. 21), em Navegação Nos Séculos XVII e 
XVIII: Rumo: Brasil, em 1642, por exemplo, foram aprontados: 22 navios em Lisboa, 8 em Porto, 7 em Viana e 
4 na Ilha Terceira.   
144 Podemos presumir que tal viagem aconteceu nos meses entre outubro e dezembro de 1679 ou entre janeiro e 
fevereiro de 1680, isto, porque estes eram períodos propícios para zarpar, estabelecidos pela Carta Regia de 11 
de agosto de 1632. Porém, segundo Hutter, no século XVIII, os navios zarpavam de Portugal em qualquer época 
do ano (HUTTER, 2005, p. 56). 
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2.2.2 O chamado no meio do desencanto 
 

Segundo os cálculos de Vilanova Segura (1987, p. 93; 135), o jovem viajante 

Francisco de Mendonça Mar, desembarcou em Salvador por volta de 1679, com pouco mais 

de vinte anos. A viagem de aproximadamente de dois meses, porque tanto tempo levava a 

travessia marítima de Lisboa à Bahia, como atesta Adolfo Hansen (2010), nas Representações 

da cidade de Salvador no século XVII, pode ser caracterizada como um tempo de margem por 

excelência (GENNEP, 2011, p. 156).  

Começava uma nova etapa na vida de Francisco de Mendonça Mar. Mas, o sonhado 

mundo da Terra Brasilis, não parecia tão encantador na realidade. Esta etapa bem poderia ser 

definida como a etapa de desencanto, assim como foi apresentada por Max Weber (1987, p. 

72). O mistério, o milagre, e a magia, os três mais poderosos elementos do sagrado que 

permitiam o entendimento do mundo (BERGER, 1985, p. 124), e de alguma maneira, também 

a visão do jovem Francisco, foram sacudidos. Este mundo idealizado, envolvido também 

pelas concepções religiosas, enfrentou sérios desafios. Isto, porque, na segunda metade do 

século XVII, a Bahia passava por sérios problemas econômicos, sociais e religiosos.145 

2.2.2.1 O desencanto socioeconômico 
 

No campo econômico, a cidade de Salvador recuperava-se da invasão holandesa, 

iniciada no mês de maio de 1624 e concluída com a rendição dos holandeses, também no mês 

de maio do ano seguinte. Após a Restauração da Independência de 1º de dezembro de 1640, 

houve mudança também nas relações da Colônia com a Metrópole, que passou a ser sentida 

pela população em geral. Portugal adotou as políticas mercantilistas mais restritivas. Assim, 

em 1642 foi criado o Conselho Ultramarino, cuja função era estabelecer as normas e fiscalizar 

o cumprimento do Pacto Colonial. Com este pacto, a Metrópole impedia, total ou 

parcialmente, o desenvolvimento das atividades econômicas de suas colônias com outros 

países ou implantava impostos altos, que inviabilizavam o comércio com países fora do pacto. 

A partir do ano de 1661, o comércio da Colônia com os navios estrangeiros foi proibido e, a 

partir do ano de 1684, os navios que saíam da Colônia não podiam atracar nos portos não 

                                                           
145 No final do século XVII, Salvador e o Recôncavo tinham cerca de 35 mil habitantes, dos quais 20 mil eram 
escravos. As vilas de Maragojipe e Jaguaripe, no sul do Recôncavo, eram centros produtores de mandioca. Santo 
Amaro era um porto para a zona do açúcar. A mais importante dessas vilas, Cachoeira, plantava o tabaco. Esta 
vila, situada na foz do rio Paraguaçu, era a principal via de “entrada para o sertão”. Ao sul do Recôncavo, as 
vilas de São Jorge dos Ilhéus, Boipeba, Camamu e Cairu plantavam mandioca, cuja farinha substituía o trigo na 
alimentação de Salvador. No interior, ao norte, na margem direita do rio São Francisco, desenvolvia-se a 
pecuária (HANSEN, 2010). 
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portugueses, a fim de comercializar os produtos coloniais. Para controlar mais ainda a 

atividade comerciaria foram criadas capitanias comerciais. Foi adotado ainda o sistema de 

frotas, a fim de garantir maior segurança nas viagens marítimas.  

Tais procedimentos diminuíram significativamente a autonomia dos proprietários das 

terras e o poder das Câmaras Municipais, como a de Salvador (SCHNEEBERGER, 2003, p. 

101). Um bom exemplo desta complicada situação política e econômica foi apresentado por 

João Adolfo Hansen (2010), em Representações da cidade de Salvador no século XVII:  

 

As cartas do Senado da Câmara de Salvador escritas entre 1660 e 1700 
permitem inferir que, na segunda metade do século XVII, as crescentes 
barreiras alfandegárias impostas à distribuição e venda dos açúcares 
brasileiros nos mercados europeus pela Inglaterra, França e Holanda, que 
então dominam sua produção nas Caraíbas e no Oriente, fazem os estoques 
do produto abarrotar os armazéns de Lisboa. A partir de 1675, a Coroa 
determina a redução dos preços para torná-los competitivos. A baixa do 
preço afeta imediatamente as folhas de pagamento do clero e da burocracia 
no Reino, com efeitos imprevistos no Brasil: eleva o valor dos escravos e os 
preços do fornecimento de materiais, cobre, ferro, breu e treu, indispensáveis 
aos engenhos da Bahia; descapitaliza os senhores de engenho, leva-os ao 
crédito, à impossibilidade de saldar dívidas, às falências e ao “fogo morto”; 
afeta a cobrança dos tributos, favorece a especulação dos mercadores; 
intensifica a miséria da população cronicamente pobre. A crise brasileira da 
produção de açúcar é acompanhada da desvalorização da moeda 
metropolitana de prata e ouro. Fixada em um valor facial inferior ao da 
moeda circulante no Brasil, causa a evasão do metal para Portugal e a 
elevação dos preços dos gêneros metropolitanos. A crise atinge o auge por 
volta de 1688. Após a desvalorização espanhola da pataca em 20%, a moeda 
portuguesa de ouro e prata torna-se mais vulnerável ao contrabando e a 
outras práticas de desvio, como o corte de seus bordos e a fundição das 
aparas pelos ourives baianos, que as transformam em metal e objetos usados 
em Angola como moeda no tráfico negreiro (HANSEN, 2010). 

 

Também a situação dos profissionais de prata, dos oficiais de ourives, ao grupo dos 

quais pertencia provavelmente também Francisco de Mendonça Mar, não andava bem. A 

situação se agravou de tal ponto, que na última década do século XVII, era preciso estabelecer 

as regras mais rígidas quanto à prata lavrada, como atesta Hansen (2010):  

 

Em 14 de fevereiro de 1693, os oficiais da Câmara de Salvador determinam 
que nenhum ourives possa lavrar prata sem que primeiro venha à Câmara 
registrá-la, declarando o nome do destinatário da obra. A Câmara prescreve 
medidas severas: trinta dias de cadeia para o ourives que não o fizer e 6 mil-
réis de recompensa para o denunciante. A murmuração aumenta entre os 
oficiais mecânicos, bem como as denúncias contra eles motivadas pela 
cobiça. As penas da Câmara são mais severas para os ourives que fazem 
obra de prata não registrada. Executa-se neles a pena da Ordenação, Livro V, 
título 12, parágrafo 5: dez anos de degredo na África, com perda da metade 
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da fazenda [9]. A lei atinge não só os que fundem moeda, mas também todos 
os que a mandam fundir. A mesma prata lavrada a mando de senhores 
compra escravos em Angola para suprir a falta crônica de mão de obra que 
diminui os lucros senhoriais, principalmente após as epidemias da “bicha”, a 
febre amarela, que dizima milhares de escravos no Nordeste entre 1686 e 
1690 (HANSEN, 2010).  

 

A situação social era igualmente bastante confusa. No mesmo texto, Hansen (2010) 

realça uma série de elementos e situações que claramente descrevem a complicada realidade 

dos fins do século XVII em Salvador: 

 

[...] a murmuração da plebe contra o fisco; as operações monopolistas de 
negociantes detentores do estanco do sal e gêneros metropolitanos; a 
competição de senhores de engenho com a Companhia de Jesus; os atritos da 
Câmara e do Tribunal da Relação; a rebelião dos soldados do Terço da 
Infantaria; as infrações das pragmáticas de vestuário, cortesia e 
precedências; a destruição de engenhos do Recôncavo por índios inimigos; o 
medo dos ataques de piratas franceses, ingleses e holandeses; as assuadas, 
bebedeiras, feitiçaria, calundus, rebeliões e quilombos de negros e mulatos; 
as arbitrariedades e corrupção de governadores; os casos de “insulto atroz”; a 
proliferação de vadias e prostitutas; as brigas de senhores de engenho e 
lavradores de canas por lenha e terras; [...] São abundantes então as 
informações sobre a chegada de navios negreiros vindos de Angola e da 
Costa da Mina com a peste que causa a morte em massa de africanos; sobre 
execuções de dívidas dos senhores de engenho; sobre rebeliões de escravos e 
seu controle através da jeribita, a aguardente de cana. A comemoração 
festiva com luminárias e a missa solene em agradecimento a Deus pela 
destruição do quilombo de Palmares efetuam índices de alívio pela 
restauração da ordem na ata que as registra [10]. A representação 
fundamenta e medeia as significações dessas representações, pondo em cena 
categorias teológico-políticas da “política católica”, como “corpo místico”, 
“corpo político”, “único todo unificado”, “cabeça”, “membro”, “bem 
comum”, que hierarquizam as práticas discursivas e não discursivas do lugar 
(HANSEN, 2010). 

 

Diante de tal quadro é possível imaginar as decepções sofridas no campo econômico 

que é de grande sensibilidade e importância para a sociedade humana. Segundo Weber (1987, 

p. 57), a atividade humana, e em especial o trabalho profissional, está na base da realização 

vocacional do crente. Por isso, o crente aceita esta vocação como uma ordem divina, a qual 

deveria adaptar-se. Falhar neste campo significaria não viver a sua vocação fundamental. 

Mesmo que Francisco de Mendonça Mar não fosse um protestante, o tráfego do Mundo, no 

dizer de Pitta, isto é, as preocupações com o ofício que garantiria uma certa riqueza, como no 

caso de ascese capitalista (WEBER, 1987, p. 116), fazia parte integrante da sua permanência 

em Salvador. As dificuldades enfrentadas, se não o fracasso econômico experimentado por 

ele, levaram-no a sentir-se decepcionado a ponto de, por fim, deixar o tráfego do mundo e 
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buscar o deserto, não para deixar a ordem econômica como absolutamente ausente, mas para 

viver a vocação, que lhe daria a garantia da salvação, de outra maneira (PITTA, 1950, p. 282).  

2.2.2.2 O desencanto religioso  
 

O desencanto socioeconômico, não era, porém, o único motivo que influenciou na 

mudança de rumo vocacional de Francisco. De fato, relativamente pouco se sabe da vida 

religiosa de Francisco de Mendonça Mar em Salvador, entre os anos de 1679 e 1691, antes da 

mudança ou alteração radical da sua vida, ocorrida, provavelmente, no ano de 1691. Segundo 

Frei Agostinho de Santa Maria, Francisco era um moço devoto de Nossa Senhora, mas 

afastado de temor de Deus, e dado aos tratos e comércios do mundo, deixou-se levar por ele. 

Segura (1987), seguindo escritos do Frei Agostinho, resume a vida de Francisco neste período 

dizendo que o Francisco de Mendonça Mar, na idade da primavera da sua vida  

 

Frequentava divertimentos populares, torneios, touradas e mascaradas. 
Envergando o sirgo, os flocados, as brochadoras e cantilhos da moda, dava, 
ao pontilhar das violas, serenatas aos luares [...]. Trabalhava no seu ofício de 
ourives [...] ganhando facilmente a vida em meio daquela sociedade que 
gostava do ´fausto prodigioso do luxo excessivo, de ostentações vaidosas e 
grandes aparatos´ (SEGURA, 1987, p. 61). 

 

A esta situação acrescentava-se também, a não menos complicada situação da 

sucessão religiosa entre o alto clero baiano.  

[...] os escândalos do convento de Santa Clara do Desterro; os casos de 
blasfêmia, de práticas judaizantes, de sodomia e mais crimes contra naturam 
desestabilizam a hierarquia, que se recompõe para ser novamente transgredida. 
Nas atas e cartas da Câmara, os eventos configuram a desordem que desagrega 
o “corpo místico da Bahia”, traduzida por expressões como “ruína de todo este 
povo”, “perigo de todo este Estado”, “miserável estado deste povo”, “clamor 
geral”, “clamor dos pobres”, “sentimento geral”, “dor geral”, “lágrimas das 
viúvas”, que hiperbolizam pateticamente o narrado (HANSEN 2010). 
 

A Bahia que, como já foi mencionado acima, recuperava-se de anos da invasão 

holandesa, continuava desde 1649 até 1672 com sede vacante (RUBERT, 1982, p. 68). 

Finalmente, em 1677, dois anos antes da chegada do Francisco de Mendonça Mar ao Brasil, 

tomou posse o primeiro Arcebispo da Bahia, D. Gaspar Barata de Mendonça (1627-1686), 

mas por motivos de saúde nunca veio ao Brasil, renunciando, por fim, em 1681. O 2º 

Arcebispo era o D. Frei João da Madre de Deus, OFM, tomou posse em maio de 1683 e 

exerceu o seu pastoreio até o dia do seu falecimento, causado pelo “mal-da-bicha”, em 1686. 
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D. Frei Manoel da Ressurreição, OFM, era o terceiro Arcebispo da Bahia e exercia sua função 

de pastor entre os anos de 1688-1691. Por causa da morte do Governador Matias de Cunha, 

em 1688, ele precisava assumir também o governo civil, até o ano de 1690. O quarto 

Arcebispo de Salvador, nos tempos de Francisco de Mendonça Mar, foi D. João Franco de 

Oliveira (1642-1715). Ele pastoreou a Igreja da Bahia desde 1692 até o ano de 1700, quando 

foi substituído por Dom Sebastião Monteiro da Vide (1643-1722). Ele ocupou a Sé da Bahia 

entre os anos de 1702 a 1722 e teve uma grande influência na vida do Francisco de Mendonça 

Mar. Foi Dom Sebastião que concedeu ao Monge a ordenação sacerdotal e o designou para 

ser o Capelão do Santuário da Lapa (MAGALHÃES, 2001, p. 34-41; SEGURA, 1987, p. 99). 

2.2.2.3 O desencanto com a fragilidade da vida 
 

Um dos elementos atingidos pelo processo de desencanto foi também a questão de 

saúde. Bem provável, que mencionada alhures a febre amarela, ou a “bicha”, que apareceu no 

ano de 1686, teve igualmente certa importância no processo do chamado e da conversão de 

Francisco, como Segura chega a deduzir (SEGURA, 1987, p. 75). Como morador da cidade 

de Salvador, também ele era testemunha ocular da temível peste. A doença, descrita com forte 

realismo por Pitta, provocava nas pessoas que adoeciam: 

 

[...] ancias e delírios, outros animo quieto, e discurso desembaraçado. Huns 
com dores de cabeça, outros sem ellas; e finalmente desiguaes até na crise 
mortal do contagio, porque acabavaõ ao terceiro, ao quinto, ao sexto, ao 
sétimo e ao nono dia; alguns poucos ao primeiro, ou ao segundo. Estavaõ 
cheias as casas de moribundos, as Igrejas de cadáveres, as ruas de tumbas; 
naõ havia já pessoas para acompanharem o Santíssimo Sacramento, que por 
esta causa levaraõ os Párocos com menor culto; resplandecendo entaõ mais a 
caridade, e a diligencia, com que faziaõ às criaturas o maior bem, e ao 
Creador grato serviço (PITTA, 1950, p. 269).  

 

Este terrível e funesto acontecimento serviu como assunto de eloquentes e 

comovedores sermões146 pronunciados em diversos momentos por Frei Euzébio da Soledade, 

Frei Roberto de Jesus, por Pe. Alexandre de Gusmão, por ocasião das exéquias de Dom João 

da Madre de Deus na Catedral de Salvador (SARAIVA, 2009, p. 125), e pelo próprio Pe. 
                                                           
146  Saraiva (2010, p. 29), no capítulo II da sua dissertação de mestrado, ao falar sobre o sermão e seu lugar e 
funcionalidade na América Portuguesa seiscentista afirma: “Pode-se dizer que o texto sermonístico constituía, no 
século XVII da América Portuguesa, um importante meio de comunicação, em que se expunha a doutrina 
teológico-política do catolicismo romano. Muitas vezes a exposição doutrinária servia ao orador sagrado para 
estabelecer uma reflexão sobre o cotidiano da população. Em não raras vezes o sermão assumia um aspecto 
denunciativo. Denunciava-se a corrupção dos costumes, os abusos de poder e a todo desregramento, ou 
transgressão, que fosse contrário à ordem social, política e teológica defendida pela Igreja, com relação ao Brasil 
colônia”.   
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Antônio Vieira. Alguns dos sermões de Vieira, entre eles, volume IX147 e X148 foram 

compostos para agradecer à Virgem Maria por ter sido ele próprio poupado à epidemia. As 

palavras do sermão do Pe. Alexandre Gusmão parecem bem expressar os sentimentos de 

temor diante da morte que castigava a população de Salvador devido aos seus pecados, às 

suas imoralidades e às suas maldades:  

 

Cristãos, se morto o nosso Pontífice ainda este matador não sair da Cidade, 
porque ainda o mal continua, temos fundamento para cuidar que ainda Deus 
não quer que saia, por que as causa de ele entrar continuam. Eu sei que em 
Pernambuco entrou este matador e que, morrendo o seu Pontífice eleito, ele 
não saiu, porque ainda o mal continuou. Pois por que não podemos temer o 
mesmo? Se nós somos cúmplices nos mesmos delitos, por que não 
temeremos ser punidos por mesmos castigos? (SARAIVA, 2010, p. 99).  

 

O eco destas palavras e deste acontecimento histórico encontrou a sua tradução em 

versos poéticos do já citado trovador itabunense, Minelvino Francisco da Silva na sua 

História do Monge:  

 
Francisco escutava o Padre 
Dizer pelo seu sermão  
Que a culpa era do povo 
Aquela situação; 
Por não fazer penitência  
Para Deus ter compaixão.  
 
A mortalidade era tanta 
Que fazia até horror; 
São Francisco Xavier 
Tomaram por protetor; 
Para ser Padroeiro  
Da cidade do Salvador (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 81). 

 

A população analfabeta ou pouco habituada com as leituras encontrava nos sermões 

oportunidades de conhecer os conteúdos de fé, de teologia vigente, da Bíblia, de cultura, de 

literatura, da história e dos assuntos atuais que marcavam a sociedade seiscentista 

(SARAIVA, 2010, p. 34).  Além disso, os sermões permitiam o acesso à consciência 

religiosa, tanto dos indivíduos, quanto das coletividades, apesar de serem questionados quanto 

                                                           
147 Sermões de Vieira vol. IX. Disponível 
em:<http://www.brasiliana.usp.br/bbd/handle/1918/01952550#page/69/mode/1up>. Acesso em: 27/07/2013. 
148 Sermões de Vieira, Volume X. Disponível em: 
<http://www.brasiliana.usp.br/bbd/handle/1918/01952560#page/10/mode/1up>. Acesso em: 27/07/2013. 
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a sua eficácia.149 Assim, tanto o próprio fato de presenciar a terrível peste, quanto a sua 

interpretação teológica e popular, não só tiveram influência no desencanto com a saúde e o 

vigor do corpo, ainda jovem, mas pelo que parece, influenciaram na mudança da orientação 

vocacional. 

2.2.2.4 O desencanto com os poderes públicos  
 

Francisco de Mendonça Mar, ourives e pintor de profissão, foi escolhido e contratado 

para pintar o palácio do Governador Geral do Brasil, Matias da Cunha. Este governou a Bahia 

por pouco tempo, desde 04 de junho de 1687 até 24 de outubro de 1688, quando morreu 

vítima da epidemia da febre amarela (PITA, 1950, p. 274).  Com a morte de Matias da Cunha, 

e a vinda do novo Governador, Antônio Luiz Gonçalves da Câmara Coutinho, em 1690, 

elogiado por Pita (1950, p. 276) como “Heroe insigne em muitos atributos, e virtudes, 

illustríssimo no sangue, vigilante no serviço Real, inteiro na administração da Justiça, e no 

castigo dos delinquentes, admirável na independência de todo o gênero de interesses”, 

aconteceu mais um “desencantamento” de Francisco. Desta vez este desencanto foi 

influenciado pela nova ordem política local. O Governador Antônio Luiz Coutinho não só não 

quis cumprir os compromissos assumidos por seu antecessor, Matias de Cunha, mas, ao 

contrário, tratou o pintor como um criminoso, merecedor de açoites e de severa enxovia, 

como registra a queixa enviada a El-Rei de Portugal, D. Pedro II:  

 

[...] para esse efeito lhe não quis em nenhum tempo deferir, e excluindo de 
tudo em que tinha justiça, o mandou prender em a enxovia desta Cidade e 
juntamente dois escravos, que todos teve presos, onde foi bem destruindo e 
molestando, fazendo isso com o poder tão absoluto que lhe mandou de o 
açoitar rigorosamente [...] até o presente lhe não quer pagar o seu trabalho 
[...] lhe tem feito as injustiças (SEGURA, 1987, p. 64-65).  

 

O fato relatado foi transformado também em versos populares possibilitando aos 

romeiros apropriarem-se desta história:  

 

 

                                                           
149 Algumas décadas depois o estilo barroco de pregar foi seriamente questionado por Santo Afonso de Ligório 
(1696-1787), fundador dos Redentoristas. A sua proposta de linguagem simples, livre de florilégios apresentava-
se como uma nova maneira de pregar diante da “prática barroca de pregação cheia de floreios e florilégios 
ornados de frivolidades que debilitam a palavra de Deus, enfartada de erudição profana, de mitologia grega, de 
comparações sem sabor, de sutilezas escolásticas, de sofismas, de exagerada expressividade e dramaticidade, 
voltada a provocar apenas furacões de emoções, que arrancavam lágrimas e confissões completas, mas não 
promoviam uma conversão definitiva” (DWORAK, 2004, p. 36).  
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Deixou esta profissão 
Foi trabalhar de pintor 
Foi pintar a nova casa 
Do senhor Governador; 
Porém o governador 
Não quis pagar o valor. 
 
Francisco foi protestar  
Para o valor receber. 
O governador aí zangou-se 
E mandou ele prender. 
O pobre foi pra cadeia 
Em tempo- até morrer! (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 80).  

 

Assim, a experiência da prisão tornou-se a última etapa do longo processo de 

desencantamento pelo qual passou o Francisco de Mendonça Mar. Aos poucos, diversas 

ideias motivadoras, que tiveram devidas importâncias na tomada da decisão de vir ao Brasil, 

foram se transformando. Moldadas pela complexa realidade de locus et tempus, passaram a 

exercer a influência sobre aquilo que podemos chamar de conversão, forjando lentamente as 

novas realidades (SEGURA, 1987, p. 72-75). 

2.3 Os romeiros da Lapa e a consciência do chamado  

 

A pessoa do fundador do Santuário do Bom Jesus está presente, até hoje, no Santuário 

e entre os romeiros do Bom Jesus, não só através da lápide da sua provável sepultura como 

também na sua estátua colocada na entrada da Gruta. Esta permanência na memória do povo 

peregrino deu-se de maneira especial através da literatura popular, vista como um elemento 

importante na transmissão das tradições populares e através de mitos de origens recriados 

pelos romeiros no contexto lítico do Santuário da Lapa.  Um dos elementos importantes desta 

memória está ligado à consciência do chamado.  

Como procuramos demonstrar anteriormente, Francisco de Mendonça Mar teve a 

consciência do chamado tal, que este o impulsionou a fazer sua peregrinação até chegar ao 

Calvário na Gruta. Um dos hinos ao Senhor Bom Jesus da Lapa, cuja letra é de autoria do D. 

Augusto Álvaro da Silva (1876-1968),150 retrata, de alguma maneira, a presença de tal 

consciência observada também entre os romeiros do Bom Jesus. Parece existir uma ligação 

                                                           
150 D. Augusto foi também bispo da Diocese da Barra do Rio Grande (1915-1924), a qual pertencia o Santuário 
do Bom Jesus da Lapa.  
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entre o chamado de Francisco e o chamado para caminhar, presente também na consciência 

dos romeiros:  

 

Peregrinos viemos de longe 
Conduzidos por mística luz 
Tendo n´alma, a exemplo de Monge,  
Fundo amor ao Senhor Bom Jesus (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 193). 

 
 

 
 

Fotografia 16- Romeiros na Gruta do Bom Jesus  
Fonte: acervo do autor 

 

De que maneira a consciência do chamado marca a vinda dos romeiros à Lapa do Bom 

Jesus?151 Como ela pode ser percebida? Para poder responder estas perguntas recorremos às 

falas dos próprios romeiros, às cartas deixadas no santuário e a alguns poemas da literatura 

popular que versam sobre o Santuário da Lapa.   

 

  

                                                           
151 Francisco Barbosa trata do chamado no contexto da romaria a Juazeiro do Padre Cícero no capítulo segundo 
do seu livro.  Segundo ele, também entre os romeiros do Padrinho Ciço, o chamado acontece de muitas maneiras 
(BARBOSA, 2007, p. 49-63).  
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2.3.1 É Jesus que chama  
 

O chamado é algo divino. Ele tem a sua origem na soberana vontade de Deus. Nas 

diversas entrevistas realizadas com os romeiros do Bom Jesus da Lapa, entre os anos 2011 – 

2013, a consciência do chamado aparece de diversas maneiras, mesmo que nem sempre com a 

clareza de conceitos ou com a mesma intensidade. Algumas vezes, o romeiro tem a 

consciência de que é o próprio Jesus quem o chama. Uma romeira de Itabuna falou desta 

experiência no contexto da celebração na Novena152 que ocorria na Esplanada do Santuário: 

  

Se eu puder, rezava aqui todo dia. Não só uma vez por ano, devia ser todos 
os dias. A natureza, a Palavra que traz o símbolo do amor. E a natureza de 
Deus que foi uma coisa que Deus criou. Não foi nós que criou. Deus está 
chamando a nós aqui. Jesus está chamando para vir. E trazer mais. 
Maravilha” (E8). 
 

 

Neste relato, o chamado de Jesus aparece no contexto de alguns elementos importantes 

que fazem parte integrante da romaria como a reza, a natureza com seu aspecto fascinante, a 

Palavra de Deus, o amor e o desejo de partilhar a experiência de romaria com os outros. 

Todos estes elementos tem um papel importante na romaria, mas, pelo que parece, para esta 

romeira de Itabuna, BA, tudo converge para o chamado de Jesus. É Jesus que chama para vir! 

Uma experiência parecida foi vivenciada também por uma romeira de Vitória da Conquista, 

BA. A graça de se colocar na presença do Bom Jesus, não vem simplesmente da vontade da 

própria romeira. Ela vem do Bom Jesus. Ele a trouxe, e ele a levará de volta:   

 

Todo ano que venho aqui, pra mim tudo está bom. Pra mim é importante é 
chegar com saúde e voltar. Ficar em frente ao Senhor Bom Jesus da Lapa e 
voltar, né. Ele traz nós, e faz voltar. Eu acho uma maravilha. Tudo de bom, 
bonito, maravilhoso (E9). 
 

 

Em um dos poemas,153 intitulado Romeiros, um autor desconhecido descreve a 

experiência do chamado que é capaz de pôr o romeiro a caminho:  

                                                           
152 A novena (do latim novem, nove) é um dos modos tradicionais de preparar a festa principal de padroeiro ou 
padroeira, com uma ritualidade própria, que se desenvolve ao longo de nove dias consecutivos de orações, sendo 
concluída com a celebração festiva, que é realizada no décimo dia, como dia de festa (POEL, 2013, p. 718). A 
celebração principal da Novena do Bom Jesus com um esquema próprio deste lugar de peregrinações, acontece 
entre os dias 28 de julho a 05 de agosto, às 19h30min, sendo celebrada na Esplanada do Santuário.  
153 Segundo Joachim Wach (1990, p. 421), o poeta e o escriba exaram (registram) por escrito o conteúdo literal 
dos fatos e tradições orais e escritas.  
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Chamou para Lapa a vós, 
Os devotos seus; 
Acorrestes com pressa 
Cumprindo promessa 
Ao Bom Jesus, 
O Grande Benfeitor (apud KOCIK, 1987, p. 234).    

 

O poeta descreve o chamado a partir da experiência sensorial expressa em ouvir 

claramente a voz e perceber os sinais deste chamado.  Também Francisco Minelvino da Silva, 

um trovador itabunense, num dos seus benditos, Gruta Sagrada, parece expressar em versos a 

sua própria experiência do chamado: 

 

Ouvi Vossa voz, 
Também vi a Vossa luz,  
Eu vim atender 
Meu amado Bom Jesus (SILVA apud KOCIK, 1987, p.100). 

 

Nos versos deste poema, além da experiência auditiva, aparece também um elemento 

visionário.  Estas duas experiências fazem parte do chamado do romeiro. Elas fazem parte do 

encontro com o sagrado e “guardam certa analogia com a vetusta tradição bíblica da vocação 

(BARBOSA, 2007, p. 56), que Steil, como já foi mencionado anteriormente, prefere chamar 

de cultura bíblico-católica. Os romeiros, assim como tantos outros grandes visionários do 

passado, deparam-se, no dizer de Rudolf Otto (2007, p. 90), com o numinoso e o sentem de 

alguma maneira. O chamado de Isaías, por exemplo, aconteceu no contexto de encontro, onde 

a visão e a voz estavam fortemente presentes: “vi o Senhor sentado sobre um trono alto e 

elevado (...) ouvi a voz do Senhor que dizia” (Is 6,1.8). A vocação de Pedro foi consolidada no 

encontro com o Glorioso, ocorrido na montanha sagrada: “Com efeito, não foi seguindo 

fábulas sutis, mas por termos sido testemunhas oculares da sua majestade, que vos demos a 

conhecer o poder e a Vinda de nosso Senhor Jesus Cristo. (...) ‘Esta é o meu Filho amado, em 

quem me comprazo’. Esta voz, nós a ouvimos quando lhe foi dirigida do céu, ao estarmos 

com ele no monte santo” (2Pd 1,16.18; cf. Lc 9,31-32). São João, na qualidade de testemunha, 

escrevendo para uma comunidade de crentes, para dar credibilidade a sua própria experiência 

vivida no encontro com o Verbo, afirma: “o que ouvimos, o que vimos com nossos olhos, o 

que contemplamos e o que nossas mãos apalparam do Verbo da vida (...) vo-lo anunciamos 

para que estejais também em comunhão conosco” (1Jo 1,1.3).  
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Tal consciência de chamada foi percebida por Barbosa ao analisar a romaria ao 

Joaseiro celeste. Segundo Barbosa (2007, p. 40), nas falas dos romeiros do Padrinho Ciço, 

aparece consciência de que o que leva o peregrino àquele lugar sagrado é a fé, a força do 

chamado e a permissão de Deus. Vale a pena trazer aqui o depoimento de uma romeira de 

União dos Palmares que faz referência a esta percepção vocacional: 

 

O Joaseiro é uma terra encantada (...) “Óie”, minha “fia”, no Joaseiro só vai 
que Deus quer, quem Deus chama; no Joaseiro só vai quem tem fé. E então, 
a pessoa pode “tá” com um saco de dinheiro e num vai; e pode “tá” com a 
roupa do corpo, que se Deus quiser, vai. Se Deus chamar, vai (BARBOSA 
(2007, p. 40).  

 

É Deus que abre o caminho. Ele concede a licença de estar no seu santo lugar. Esta 

maneira de expressar o chamado como graça de estar no Santuário do Bom Jesus aparece 

também nas cartas dos romeiros, que por algum motivo de força maior não puderam estar 

pessoalmente para fazer sua devoção e pagar as suas promessas:  

 

Bom Jesus da Lapa quem está lhe escrevendo é A.S.S. Eu lhe peço desculpa, 
porque não deu para me fazer sua visita, pagar minha promessa, lhe 
agradecer por tudo que o Bom Jesus me deu e fez milagre na minha vida. 
Obrigado Senhor Bom Jesus por ter me dado um trabalho ter curado minha 
vista e lhe agradeço por muitos e muitos milagres na minha vida não só na 
minha vida como da minha família. Peço Bom Jesus cada dia, que o Senhor 
conceda muitos milagres e obras, que eu tenha tudo o que quero para poder 
ajudar minha família, e os pobrezinhos. Agradeço-lhe senhor Bom Jesus por 
tudo que lhe pedia e o senhor fez me deu em primeiro lugar minha saúde da 
visão meu trabalho que lhe pedia de dia e de noite e eu recebi benção, 
obrigado senhor por tudo. No outro ano se Deus der licença eu vou lhe 
agradecer de perto pessoalmente obrigado (C2).154  

 

Outras vezes a licença de visitar o Santuário estava fundada na esperança, 

acompanhada de oração e de preces, de um dia poder fazer finalmente tal visita. Uma carta-

testemunho deixada por um romeiro na Gruta do Bom Jesus atesta a realização de tal desejo:  

  

Meus irmãos, escrevi neste papel para dar meu testemunho. Agradeço a 
Deus e ao glorioso Bom Jesus da Lapa por minha fé. Tinha vontade de 
conhecer a Lapa, chorava quando o carro dos romeiros saia, porque não 
podia ir com eles. Vivia pelo que os outros me contava, pedia a Deus e o 
Bom Jesus que chegasse o dia que eu iria conhecer esse Santuário [...] (C11).  

 

                                                           
154

 Grifo nosso. 
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Fotografia 17- Cartas recolhidas do Altar do Bom Jesus  
Fonte: acervo do autor 

 

A consciência do chamado não parece ser algo puramente subjetivo. Os romeiros têm 

consciência de que não são eles os criadores da natureza e de que não é neles que se inicia o 

processo do chamado. Foi Deus que criou a natureza (e este Santuário) e foi Deus que chama 

do meio do mistério. Um romeiro de Mato Grosso comentou, perguntado sobre o que achava 

da gruta respondeu: “Eu não sei”, - mas, depois de uns segundos de silêncio, acrescentou -, 

“Eu confesso assim: que é um mistério de Deus. No meu modo de pensar, é um mistério de 

Deus” (E6). Segundo Martin Buber (2012, p. 78-79) é o Tu provindo de um profundo mistério 

que se revela, aparece ao homem, e do seio deste mistério que ele o chama. E este processo 

para ser verdadeiro, supõe algo mais: ele implica sentimentos e se dá em uma relação viva e 

recíproca (face-a-face) com um centro vivo. 

 

2.3.2 Guiados pela força do Espírito Santo  
 

Outra forma que expressa a consciência do chamado para vir à Lapa do Bom Jesus é a 

percepção de ser guiado pela força do Espírito Santo. É o Espírito Santo que envolve o 

romeiro, guia-o e o fortalece em suas peregrinações cheias de sacrifícios e abnegações. Numa 

das entrevistas, uma romeira vinda de São Paulo, de ônibus, reconhece e admira o sacrifício 

de quem vem a Bom Jesus da Lapa nos desconfortos de caminhão pau-de-arara155: 

                                                           
155 Caminhão pau-de-arara é um carro coberto de lona (veja fotografia 18), usado ainda hoje, principalmente no 
Nordeste, para transporte dos trabalhadores rurais ou estudantes, dos retirantes nordestinos e dos romeiros 
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A gente vem de ônibus confortável, pessoal vem de (...) pau-de-arara. Eles 
vêm com fé e força. Meu Deus do céu! E viajam horas. A gente veio 
confortável, tudo bem que a gente viajou bastante tempo, mas eles viajam 
seis horas, meu Deus do céu. É o Espírito Santo que nos traz, que nos 
envolve. [...]. A gente sente mais perto a presença de Deus e de Maria (E2). 

 
 

 
 
 

Fotografia 18 - Romeiros de Itabuna, BA, junto do caminhão pau-de-arara em 
Bom Jesus da Lapa, BA 

Fonte: acervo do autor 

 
Segundo a percepção judaico-cristã, é o Espírito que está na origem de toda moção, de 

todo deslocamento e de migração de um lugar para outro. A rủªh156 de Iahweh não só estava 

presente na ação criadora (cf. Gn 1,2; Sl 33,6; Sl 104; Pr 8, 22-31), mas, teve também papel 

decisivo na travessia pelo Mar Vermelho, na peregrinação pelo deserto até à Terra Prometida, 

na atuação dos heróis, juízes e profetas, e nos avivamentos ocorridos nos diversos momentos 

da história do povo de Israel (HILBERATH, 2000, p. 414; 416; cf. Ez 36-37). É a rủªh de 

Iahweh identificada com a Sabedoria divina, que chama, que levanta a voz e que murmura a 

verdade (cf. Pr 8, 1-7). Nos escritos neotestamentário, apesar da ambiguidade com que o 

termo grego pneuma é usado para designar a ação do Espírito, pode se afirmar que, 

especialmente na teologia lucana e paulina, o Espírito é fundamentalmente uma força 

dinâmica e vital, necessária para realizar as ações específicas, presente na vida e na ação de 

Jesus e dos próprios cristãos (McKENZIE, 1984, p. 306).  

                                                                                                                                                                                     
(POEL, 2013, p. 786). Aos poucos a prática de viajar deste modo desaparece, devido às fiscalizações e às 
barreiras policiais nas principais rodovias que dão acesso à cidade de Bom Jesus da Lapa.     
156 Segundo McKenzie (1984, p. 303) e Congar (2009, p. 17-39), o hebraico rủªh, quase sempre traduzido para o 
grego como pneuma, não pode ser traduzido por um único termo, por isso, às vezes significa hálito, sopro, 
movimento do ar, vento, espírito.  
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Na vida do cristão o Espirito é o princípio de vida, de oração e de atividade. Os dons 

do Espírito157 derramados sobre a Igreja e sobre cada crente incitam a seguir com 

perseverança os passos de Jesus como missionários e peregrinos itinerantes. A comunidade 

cristã caminha na força e na luz do pneuma (BOFF, 1996, p. 147).  

Ao longo da história a presença e a ação do Espírito nem sempre foi devidamente 

valorizada, apesar de a comunidade cristã possuir a consciência de ser um povo profético e 

pneumático de Deus, vivificado pelo Espírito (SCHILLEBEECKX, 1989, p. 50-51). Segundo 

Hilberath (2000, p. 404), esta consciência primitiva cedeu o espaço ao cristocentrismo e 

cristomonismo, que se impuseram na Igreja Cristã do Ocidente, a partir dos concílios do 

século IV e V, marcados pelas grandes controvérsias trinitárias, pneumatômaca e 

criostológicas (MONDINI, 2001, p. 121-147).158 A “redescoberta” do Espírito Santo e o 

desenvolvimento mais amplo da teologia pneumática foram propiciados, com mais ênfase, 

pelo Concílio Vaticano II, que iniciou o lento processo de superação do “esquecimento do 

Espírito” (HILBERATH, 2000, p. 403).159  

                                                           
157 A tradição cristã católica reconhece os sete dons do Espírito Santo: sabedoria, intelecto, conselho, fortaleza, 
ciência, piedade e santo temor de Deus, sinalizados pelo profeta Isaías (cf. Is 11,1-3) e que o fiel recebe através 
do Sacramento da Confirmação.  A Confirmação é sinal da pertença total a Cristo, da sua plena configuração a 
ele, da sua responsabilidade missionária na Igreja e da promessa de proteção e da força divina nas provações 
(ROCCHETTA, 1991, p. 288).  

158 Este enfraquecimento e estancamento da teologia do Espírito, que durou até o Concilio Vaticano II, se deu 
principalmente a partir do segundo milênio da era cristã. O pressuposto básico da presença do Espirito na Igreja, 
nas culturas e no mundo, cedeu a um certo reducionismo que reservou o Espírito à hierarquia, aos místicos e aos 
profetas (CODINA, 1997, p. 159).  Apesar de contestar a tese do “esquecimento do Espírito” também Yves 
Congar (2009, p. 207-216), em Revelação e experiência do Espírito, reconhece a problemática ligada à 
dogmática do Espírito Santo. Depois de apresentar, de maneira bastante ampla, as questões de revelação e 
experiências do Espírito nas Escrituras e na história da Igreja, na nota adicional, que conclui o primeiro volume 
da sua obra, apresenta um breve florilégio de tais esquecimentos, substituições e álibis do Espírito Santo.  

159 Segundo Yves Congar (2009, p. 225), a partir de bastante numerosas menções do Espírito Santo nos 
documentos conciliares (foram 258 menções), é possível falar de uma verdadeira pneumatologia, que “só poderá 
encontrar seu pleno desenvolvimento graças àquilo que dela será realizado e vivido na Igreja”. A Constituição 
dogmática Lumen gentium sobre a Igreja, apresenta o Espírito Santo como agente santificador da Igreja, Povo de 
Deus (LG 4; 9);  A constituição Dei verbum destaca a ação do Espírito Santo em relação à Revelação (DV 5); a 
Constituição sobre  a sagrada liturgia: Sacrosanctum concilium,  lembra que nele a Igreja se reúne para fazer a 
memória do Senhor, até que ele venha (SC 6); na Constituição pastoral Gaudium et spes,  sobre a Igreja no 
mundo de hoje, ele é evocado como  guia e continuador da obra de Cristo (GS 3); no Decreto Unitatis 
redintegratio sobre o ecumenismo, ele é lembrado como aquele que realiza a comunhão na unidade (UR 2);  o 
Decreto Ad gentes  coloca o Espírito  Santo no contexto  da atividade missionária da Igreja (AG 4); o Decreto 
Christus dominus,  sobre o múnus pastoral dos bispos, destaca a ação do Espírito na sucessão apostólica (ChD 1; 
2); no Decreto Perfectae caritatis,  sobre a atualização dos religiosos, o Espirito é apontado como fonte de 
inspiração para o surgimento de diversas famílias religiosas no seio da única Igreja de Cristo (PC 1); no Decreto 
Apostolicam actuositatem, sobre o apostolado dos leigos, o Espirito Santo torna “os leigos de hoje mais e mais 
cônscios da própria responsabilidade,  estimulando-os  por toda a parte para pôr-se  a serviço de Cristo e da 
Igreja” (AA 1).      
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Segundo Orlando Espín (2000, p. 100-104), a presença do Espírito Santo na piedade 

popular latino-americana era também bastante ambígua. Se, de um lado, o Espírito Santo era 

mencionado e invocado com bastante frequência, porque fazia parte do dogma trinitário e da 

liturgia, por outro, esta presença se deu de modo condizente com a atmosfera religiosa dos 

tempos de conquista, isto é, marcada por “intolerância feroz e generosidade heroica, 

dedicação profunda e sincera ao Cristianismo e intenso menosprezo por alguns valores 

cristãos fundamentais”. Apesar desta ambiguidade, não pode ser negado o fato de que a sua 

maior expressão era a festa do Divino, trazida para o Brasil no século XVI (CASCUDO, 

2012, p. 266).    

Uma das características da festa do Divino no contexto da religião popular é a sua 

dimensão peregrinatória. Segundo Cascudo (2012, p. 266) 

 

[...] para a organização da festividade havia a Folia do Divino, bando 
precatório pedindo e recebendo auxílios de toda a espécie. A Folia 
constituía-se de músicos e cantores, com a Bandeira do Divino, ilustrada 
pela Pomba simbólica, recepcionada devocionalmente por toda a parte. Essas 
Folias percorriam grandes regiões, gastando semanas e meses inteiros 
(CASCUDO, 2012, p. 266).     

 

Nada a de se estranhar que esta devoção marca também os rituais dos romeiros. Esta 

presença é expressa através da simbologia iconográfica e ritualizada por meio de 

apresentações populares. Assim, ela está presente nas folias160 do Divino, como, por exemplo, 

atesta Barbosa (1996, p. 356): 

 

Meu Divino Espírito Santo 
Divino e celestial, 
Vós, na terra, sois pombinha, 
No céu, pessoa real (BARBOSA, 1996, p. 356). 

 

Os devotos reconhecem a presença simbólica do Espírito Santo, e embora o símbolo 

(pomba), conforme Tillich (2009, p. 28), não seja idêntico à realidade que ele representa, dela, 

de alguma maneira, participa. O trovador itabunense, Minelvino Francisco da Silva, num 

bendito, descreve e canta esta ação simbólica do Espírito Santo na história humana, da qual o 

ser humano participa e por ela é transformado:  

                                                           
160 Sobre as folias e festas do Divino: BRANDÃO, Carlos Rodrigues, Prece e Folia, Festa e Romaria.  
Aparecida, SP: Ideias e Letras, 2010; POEL, Frei Francisco van der. Dicionário da Religiosidade popular.  
Curitiba: Nossa Cultura, 2013, p. 414-420. 
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Meu Divino Espírito Santo 
Clareai os corações 
Dos homens que estão nas trevas 
Nas maiores aflições. 
 
Desceste em forma de pomba 
No Batismo de Jesus; 
Clareai todos os homens  
Com Vossa Divina luz. 
[...] (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 252). 

 
O Espírito Santo está presente também na vida dos romeiros, na história das suas 

caminhadas. Ele transforma e ensina. Um romeiro, lendo aos demais peregrinos a oração do 

Creio, escrita por alguém, testemunhava: “Eu aprendi ler com o Bom Jesus. Foi ele que me 

ensinou isso um dia na Lapa. Ele apareceu como uma sombra, como um Espírito e como um 

anjo”. A prova desta atuação do Espírito Santo na sua vida era justamente a leitura do 

“Creio”.  

 No Santuário da Lapa esta presença iconográfica é expressa em forma de imagem de 

uma pomba de asas abertas em cima da pia batismal, que foi feita numa cavidade de pedra, 

situada próxima da porta de entrada na Gruta do Bom Jesus. Muitos romeiros aproximam-se 

da pia batismal em busca da água e alguns amarram as fitinhas na imagem da pomba. Tal 

atitude, segundo frei Chico significa promessas feitas e cumpridas pelos devotos, e outras 

expressam os pedidos de proteção depositados aos pés do Divino (POEL, 2013, p. 430).  

  

 

Fotografia 19: Pomba do batistério na Gruta do Bom Jesus  
Fonte: acervo do autor 



166 
 

A presença do Espírito Santo está associada na tradição cristã também à simbologia do 

vento ou do sopro. Como já foi mencionado acima, o Espírito de Deus não só chama e conduz 

o romeiro. Ele também cura. Através do seu sopro e do seu alento ele é a força vital que 

transforma o ser humano libertando-o das suas debilidades e restaurando as suas forças 

(MATEOS, 1989, p. 91). O milagre da cura pode estar perfeitamente associado à passagem do 

vento que envolve o crente e o faz perceber a ação do Espirito de Deus, como narra um dos 

romeiros de Itabuna, BA:  

 

Naquele momento eu me senti mal, deitei numa maca e passou aquele vento 
frio, eu adormeci cerca de dois minutos. Daquele tempo para cá, já não tinha 
mais nada, não sentia nada, fiz o tratamento, até o médico olhou para 
radiografia e disse: “é rapaz, você está curado, minha parte eu fiz e então eu 
acho que foi o milagre de Deus”. Naquele momento acho que ele me operou. 
Eu senti ele me operando, tenho certeza que ele me operou ali e naquele 
momento não fiquei nervoso, sei lá, não fiquei nervoso. Fiquei alegre (E10).  

 

Uma expressão forte da presença do Espírito Santo no contexto do Santuário, 

especialmente do povo lapense, é a própria festa do Divino Espírito Santo, trazida ao Brasil 

no século XVI (POEL, 2013, p. 417) e introduzida em Bom Jesus da Lapa no fim do século 

XIX (BARBOSA, 1996, p. 359).161 Um elemento que lembra a presença do Divino na Gruta 

do Bom Jesus é o trono, isto é, o assento talhado em pedra, onde se assentava o Imperador da 

Festa do Divino.162 O trono simboliza o encontro do humano com o divino (POEL, 2013, p. 

1085). Segundo Eliade (2008b, p. 190), as pedras tiveram sempre o seu valor cultual na 

presença da divindade, que as transfigurou e lhe conferiu status do centro, do qual o ser 

humano deseja participar. Por isso, ser um “Imperador” da Festa do Divino, em Bom Jesus da 

Lapa, significava participar da realeza do Divino expressa também na materialidade lítica do 

trono. É importante destacar também, que mesmo que a escolha do “Imperador” 163 do Divino 

fosse feita pelo sorteio, muitas vezes nem sem tensões, ela era considerada um chamado, uma 

                                                           
161 Em Bom Jesus da Lapa, a Festa do Divino é também chamada de “Cavalhada”, onde elementos importantes 
são: “Carretagem”, o “Roubo da Princesa”, a “Guerra entre Mouros e Cristãos” (BARBOSA, 1996, p. 358-376). 
Em 2012 a festa do Divino, em Bom Jesus da Lapa, foi declarada como patrimônio cultural do município.  

162 Segundo Barbosa, foi o Mons. Turíbio, que mandou esculpir o “Trono do Imperador” na Gruta (BARBOSA, 
1996, p. 368). 

163 Conforme Antônio Barbosa, desde o início da festa, por volta de 1912, até o ano de 1995, ocuparam este 
honroso cargo aproximadamente oitenta “Imperadores” (BARBOSA, 1996, p. 374-376).   
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escolha pelo Divino, e uma incumbência para manter a integridade e a conservação da festa 

(BARBOSA, 1996, p. 374).   

A menção do Espírito Santo aparece também nas cartas dos romeiros, mesmo que não 

seja tão frequente.164 Nesta, abaixo, o Espirito Santo é mencionado como uma das pessoas da 

Santíssima Trindade:  

 

Fazenda Viana MG. Meu Bom Jesus. Senhor Bom Jesus da Lapa sou uma 
romeira de muita fé que por alguns motivos que o senhor sabe não pude ir 
visitar a sua igreja na Lapa. [...]. Senhor confio em ti, e sei que o senhor sabe 
o que é bom para nós. Te agradeço pelos bens concedidos em minha vida, 
que o ano que vem eu possa ir visitar o Senhor sei que onde eu estiver o 
Senhor sempre vai olhar para mim. Agradeço-te por tudo com muita fé em 
nome do Pai do Filho do Espírito Santo. Amém (C4).  

 

Em outras cartas o Espirito Santo é invocado no inicio da carta no contexto da 

saudação à Santíssima Trindade e à Virgem da Conceição, como nesta de Joana Luzia: “Deus 

salve nosso Pai, Deus das alturas, Deus salve, Jesus Cristo nosso irmão, Deus salve o Espírito 

Santo de Deus e a virgem da Conceição”.165 Em outra o Espírito Santo é invocado para 

conceder os seus dons, especialmente o dom da sabedoria, da inteligência e da iluminação:  

 

[...] Proteção e a Divina graça, para todos da minha família, que os protege e 
ilumine, fazendo com que, eles siga pelo caminho do Senhor Jesus. [...] Peço 
pelo meu pai, minha mãe, minha irmã que o Senhor ilumine a mente dela. 
Pelo meu irmão que o Senhor ilumine a mente dele dando-o sabedoria [...] 
Também pelo meu filho que o Senhor cure um problema que ele tem na 
garganta e ilumine a mente dele dando – inteligência. Também pelo meu 
esposo dando sabedoria [...] (C5).  

 

Por fim, algumas destas cartas terminam ainda com a invocação da bênção trinitária 

em nome do Pai e do Filho e do Espírito Santo.   

2.3.3 A imagem do Bom Jesus  
 

Vê se no fundo da Gruta 
Um rico e formoso altar; 
É do Bom Jesus da Lapa, 
Padroeiro do lugar, 

                                                           
164 Entre 122 cartas recolhidas no ano de 2009, e por nós analisadas, apenas seis mencionavam diretamente a 
pessoa do Espirito Santo, ou indiretamente seus dons.    
165 A compreensão da relação e dos vínculos existentes entre a Virgem Maria e o Espirito Santo, especialmente 
no contexto popular, por vezes fortemente questionados, foram apresentados brevemente por Congar (2007, p. 
213-216) na sua obra já mencionada.    
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Onde o contrito devoto 
Venturoso em seu voto 
Vai de joelhos rezar (CAVALCANTI apud KOCIK, 1986, p. 13). 

 
Mais uma vez recorremos à poesia romeira para encabeçar esta parte da nossa 

pesquisa. O sagrado, manifesto também na imagem, faz parte da tríade de elementos que 

constituem as migrações religiosas: homo religiosus, locus e sacrum (JACKOWSKI, 2003, p. 

120). Os elementos iconográficos constituem parte integrante das linguagens da experiência 

religiosa.166 O Mistério, enquanto realidade transcendente, se hierofaniza, mostra-se, e 

enquanto tal, limita-se e expressa-se através dos elementos simbólicos. Desta maneira, afirma 

Croatto, o símbolo religioso situa-se entre “o totalmente Outro e o sujeito humano que o 

experimenta” (CROATTO, 2001, p. 83).   

A imagem do Bom Jesus na cruz é de fundamental importância para o processo 

peregrinatório do Santuário do Bom Jesus. Segundo Steil, ela garante a continuidade do culto 

e a possibilidade da comunicação dos romeiros com suas raízes culturais e bíblicas (STEIL, 

1996, p. 182). Isto porque, como afirma Rudolf Otto (2007, 203-204): 

 

A cruz, torna-se por excelência, espelho do Pai eterno [spectrum aeterni 
patris].  Mas não só do Pai, não só do elemento racional supremo do 
sagrado, mas do sagrado em si. Isto porque em Cristo convergem e se 
concluem os processos que o precederam também porque nele, em sua vida, 
paixão e morte, se repete de forma clássica, chegada ao nível absoluto, 
aquele mais místico dos problemas da antiga aliança, a repercutir 
misteriosamente desde Dêutero-Isaías e Jeremias, passado por Jó e Salmos: o 
mistério do sofrimento indevido do justo. [...]. Na cruz de Cristo, nesse 
monograma do eterno mistério [...] e no entrelaçamento daqueles aspectos 
racionais do seu significado com esses elementos irracionais, nesta mistura 
do revelado com o não-revelado, porém intuitivo, do amor supremo com o 
arrepiante ira do nume na cruz de Cristo, o sentimento cristão realizou a 
mais viva aplicação da “categoria do sagrado”, assim produzindo a mais 

                                                           
166 Hoje, a questão de uso de imagens parece ser mais aceita, superadas pelo menos parcialmente, grandes 
disputas iconoclastas, que marcaram primeiros séculos do cristianismo, e depois retornaram com certa força na 
Reforma. Victor e Edith Turner (2009, p. 120-146) falam desta questão no contexto das peregrinações marianas 
no capítulo IV da Imagem e peregrinação na cultura cristã. Algumas tensões neste campo, surgiram também no 
contexto do Santuário do Bom Jesus da Lapa.  Quando a imagem original foi consumida pelo incêndio ocorrido 
no dia 03 de maio de 1903, algumas vozes, inclusive do então Arcebispo da Bahia, Dom Jerônimo, insinuavam, 
que tal perversidade fosse realizada pelas mãos do “acelerado inimigo”, que “dominados pelo erro, 
principalmente do protestantismo” perseguem e insultam o Bom Jesus, dizendo hereticamente, que a “Imagem e 
a Cruz do Senhor Bom Jesus da Lapa era um simples pedaço de madeira” (SEGURA, 1987, p. 158; 162). Nos 
últimos tempos foram registrados três incidentes envolvendo algumas imagens das grutas do Santuário do Bom 
Jesus da Lapa: a queima da imagem de Nossa Senhora da Soledade, que serviu como pano de fundo ao poeta 
Minelvino da Silva escrever A tragédia da Lapa: A perversidade que fizeram com a Imagem de Nossa Senhora 
da Soledade, na qual a acusação aos protestantes é direta; a quebra da imagem do Bom Jesus da Esplanada do 
Santuário, na década de noventa, e a tentativa de despedaçar a imagem do Bom Jesus dos Passos, ocorrida alguns 
anos atrás, na Gruta do Bom Jesus.  
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profunda intuição religiosa jamais vista na história da religião (OTTO, 2007, 
203-204). 

 

A cruz, por ser considerada como a “mais viva aplicação da categoria do sagrado”, é 

ao mesmo tempo, uma realidade falante. A imagem do Bom Jesus exerce a função mediadora 

no processo do chamado, porque a imagem fala. A imagem fala, porque o símbolo é uma 

forma de linguagem para o ser humano, considerado animal symbolicum. Segundo Ullmann 

(1991, p. 85), a linguagem informa, comunica, conduz, desperta sentimentos, interpreta as 

experiências e forma o cosmo interior e confere o sentido valorativo ao mundo exterior. 

Deste modo, a imagem do Bom Jesus, faz parte do processo do chamado. Ao ser 

perguntada se a imagem do Bom Jesus transmite algo, uma romeira de Itajuípe, Bahia, afirma: 

 

Ela fala no nosso coração. Uma grande obra de Deus, estas coisas aqui na 
Lapa.  Ele fala: não esquece de nós, volte sempre; não esqueça de mim, volte 
sempre; no coração. Ele fala no coração. Ele fala em todos os lugares (E11).  

 
 

 
 
 

Fotografia 20 - Altar com a Imagem do Bom Jesus da Lapa 
Fonte: acervo do autor 

 
 

A cruz de Cristo, sendo uma categoria do sagrado, fala, e pode ser evocada. Por isso, é 

possível estabelecer um diálogo com o Bom Jesus, porque ele está vivo, porque ele fala no 

coração, porque é possível falar ou escrever para ele e porque ele convida a visitá-lo na sua 
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casa. Numa das cartas, uma romeira de São Paulo escreveu falando da experiência desta 

relação dialógica com o Bom Jesus na sua imagem: 

 

Esse ano 2009 no dia 11 de maio meu marido teve uma parada cardíaca que 
precisou levar choques para ser ressuscitado, passou 10 dias na U.T.I. e mais 
73 dias internado, no final foi colocado no coração dele um aparelho 
chamado C.D.I. A cirurgia correu muito bem e agora ele está muito, muito 
melhor, está em casa graças a Deus se recuperando. Durante todo esse 
tempo, todos os dias eu olhava para o quadro com a sua imagem que ganhei 
de presente de uma amiga de romaria, e pedia: “Bom Jesus tenha 
misericórdia dessa situação que estou vivendo”. E essa foi a minha oração 
por quase três meses e a graça foi alcançada (C6). 

 

O Bom Jesus chama o romeiro do alto do madeiro, como isso foi expresso na 

linguagem poética, de Nenê Andrade:   

 

Ele ali está, pregado na madeira, 
A perdoar a humanidade inteira –  
O Sublime, Cordeiro Redentor! 
Corramos a Jesus! Ele nos chama! 
Ele nos quer! Ele a nós todos ama! 
E Salva o justo e salva o pecador (ANDRADE apud KOCIK,1987, p. 229). 

 
O Cristo crucificado faz parte integrante da simbologia da religião popular latino- 

americana. Segundo afirma Espín (2000, p. 134), este divino Cristo não é apenas pranteado e 

lembrado como um herói morto do passado, solidário com todos os injustiçados, mas é o 

Cristo vivo.167 Por isso, a sua morte inocente “fala de solidariedade compassiva com homens 

e mulheres sofredores”. Segundo Steil, é possível perceber a insistência com que os romeiros 

se referem à crença de que o Bom Jesus é vivo: 

 

Estabelecendo um nexo indissociável entre a imagem e o santo, de tal forma 
que não se verifica uma separação intelectual nítida entre o símbolo e a 
realidade. [...] Percebe-se, assim, uma tensão constante e cuidadosamente 
mantida entre o santo e a sua imagem, o que garante uma dupla presença do 
Bom Jesus no santuário: uma presença física, através da imagem, e uma 
presença sacramental ou simbólica, para a qual a imagem aponta como algo 
que a ultrapassa (STEIL, 19996, p. 181-182). 

                                                           
167 Em seu livro, O cotidiano da Igreja, Dom Ceslau Stanula (2009, p. 93-94), bispo de Itabuna (BA), que desde 
que assumiu esta diocese, faz questão de estar no Santuário da Lapa todos os anos, junto com seus diocesanos, 
recorda que “Anos atrás um sacerdote, querendo provar a fé dos romeiros, na esplanada de Bom Jesus da Lapa, 
perguntou de forma retórica: Porque vocês vieram a Bom Jesus da Lapa, por causa deste pedaço de madeira, que 
é o Crucifixo? E uma romeira, mulher já idosa, com o rosto queimado de sol e do trabalho na roça, respondeu 
sem hesitação: Não, senhor padre, nós não viemos aqui por causa deste pedaço de madeira, nós viemos por causa 
do Bom Jesus que morreu por nós no pedaço de madeira”.   
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Deste modo, o Bom Jesus se comunica através da imagem. Oliveira (2010, p.54), no 

contexto da romaria a outro importante santuário nordestino, que é o Santuário de São 

Francisco de Canindé, CE, afirma que, para os romeiros de São Francisco, o santuário é um 

lugar do encontro com o santo vivo. Nas suas romarias, os devotos não peregrinam sozinhos. 

Eles vivem uma experiência da proximidade do sagrado, que se faz presente e lhes transmite a 

sua palavra. Nesta palavra sagrada encontram a sabedoria que os renova e recria (OLIVEIRA, 

2010, p.67).  

Chaves (2006), ao analisar um dos benditos de folia ao Bom Jesus, cantados pelos 

devotos no norte mineiro do alto-médio São Francisco, percebeu, na relação dos foliões com a 

bandeira do Bom Jesus, uma relação que aponta para o reconhecimento da presença do santo 

vivo: 

 

Resta-nos ainda uma questão: como explicar o tipo de relação entre o signo 
bandeira e seu referente (santo)? Observando os versos direcionados à 
bandeira, assim como os atos rituais praticados diante desse objeto, a 
sensação é de que Bom Jesus, para o devoto, aí está efetivamente presente e 
vivo. No momento em que se ajoelha e beija a bandeira, o devoto vê e sente 
a presença do santo, recebendo dele diretamente bênçãos e proteção. Nessa 
direção e para essas pessoas, a bandeira está efetivamente incorporando e 
presentificando Bom Jesus (CHAVES, 2006, p. 92). 

 

E isso é possível, porque o objeto simbólico, no contexto da contemplação orante é 

trans-significado, e por isso, transmite algo além do seu próprio sentido primário, e porque 

remete ao Mistério (CROATTO, 2001, p. 98). Otto (2007), ao falar da divinação no 

cristianismo de hoje, e ao se referir ao mistério irracional que paira sobre Gólgota, isto é, 

sobre o mistério da Paixão e da Morte de Cristo, expresso na visibilidade da cruz, afirma, que  

 

[...] quem for capaz dessa imersão contemplativa e ficar de mente aberta para 
a impressão chegará, em puro sentir, segundo critérios interiores cuja regra é 
impronunciável, ao ‘reconhecimento’ do sagrado, à ‘visão do eterno no 
temporal’ (OTTO, 2007, p. 201).  

 

No caso da folia, a bandeira do Bom Jesus remete a todo um mistério, que envolve o 

santo.  O Bom Jesus, de dentro da sua casa, isto é, do Calvário da Gruta, vem abençoar, 

através da visibilidade da bandeira e de folia, a casa dos devotos: 

 

Senhor Bom Jesus da Lapa 
Vem da parte da Bahia 
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Convidando os seus devotos 
Para a reza do seu dia. 
[...] 
Quem se cobre com a bandeira 
Cobre com o mesmo senhor 
Quem ficar com ela em casa 
Revestida no andor (CHAVES, 2006, p. 84-85).  

  

Se esta relação simbólica entre a imagem e o devoto já é muito forte mesmo à 

distância, ela aparece, com maior força ainda, no ambiente lítico da Gruta-casa do Bom Jesus, 

onde a imagem é venerada. Toda a romaria é um grande rito vivenciado em diversas etapas, e 

na diversidade de sensibilidade e de emoções. A preparação, a saída, a viagem, a chegada, o 

encontro com o santo e a permanência no Santuário, a despedida e a volta da romaria para o 

seu mundo habitual, são marcadas, cada um do seu modo, pelas experiências diversificadas, e 

cada uma delas, acompanhada de certa dose de importância. Mas, uma coisa é inegável: a 

experiência do encontro com o santo, nos limiares da sua casa parece adquirir uma dimensão 

especial. Um romeiro de Montes Claros, MG, que desde criança frequenta ao Santuário da 

Lapa dizia, perguntando sobre a romaria e sobre o que sente quando entra na gruta:  

 

Ah, quando eu entro na gruta do Bom Jesus, eu sinto coisas diferentes 
porque eu sou o devoto do Bom Jesus. Eu comecei vir desde criança com a 
minha mãe. Eu sou devoto do Bom Jesus. Eu busco, assim, a santidade. 
Sinto clima mais santo, clima mais puro. É o clima diferente de cá fora. Que 
cá fora a gente está em contado com tudo, né, com tudo, tudo, tudo. Lá 
dentro da gruta você se sente mais puro. A gente busca, assim, quando entro 
dentro da gruta, assim, eu já entro, assim, e procuro me entregar totalmente, 
né, os meus pensamentos, tudo, tudo, tudo. Quando eu entro na gruta do 
Bom Jesus eu procuro ficar um pouco mais puro, em busca de santidade, eu 
me sinto mais! (E12). 
  

Muitos romeiros param diante da imagem do Bom Jesus quase que extasiados. Aldo 

Terrin (2003, p. 265), no seu estudo sobre romeiros e romarias na história comparada das 

religiões, diz que “o romeiro, que faz um voto de confiança, ao se encaminhar para o lugar 

sagrado não pode permanecer frio quando chega ao lugar, objeto de sua meta”. Por isso, há 

uma mudança bastante visível no comportamento dos romeiros diante da imagem.168 

Enquanto os peregrinos esperam a sua vez, para passar na frente da imagem do Glorioso 

                                                           
168 Segundo Terrin (2003, p. 265), a procura das imagens, a busca de vestígios, de relíquias e dos sinais faz parte 
da dimensão iconófila da romaria. Segundo ele, é este amor às imagens que “leva o romeiro longe e faz que ele 
atravesse várias experiências de sofrimento e de privação até chegar a atingir o seu objeto”, isto é, colocar-se na 
presença do santo.   
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Senhor Bom Jesus,169 eles falam, conversam, muitas vezes em voz alta, chamam os outros, 

explicam, mostram as maravilhas da gruta, preparam as promessas e tiram fotos. Alguns ainda 

andam ou deslocam-se ajoelhados em silêncio, sozinhos, ou acompanhados por alguém da 

romaria ou por alguém da família. Porém, quando defrontam-se com a imagem do Bom Jesus, 

o comportamento dos romeiros muda radicalmente. Seus “rostos parecem menos iluminados 

pela luz do dia do que pela luz da fé” – escrevia Oliveira (1973, p. 181) no seu romance Os 

romeiros-; seus olhares fixam-se na imagem, ou fecham-se por instantes; deles, muitas vezes 

escorrem copiosamente lágrimas, por vezes de agradecimento, outras vezes de confiante 

pedido e súplica, outras ainda, carregadas de dor e de feridas. Suas mãos ficam postas ou 

abertas, segurando com frequência as promessas, cartas e ofertas materiais, ou ainda, 

apertando as mãos daqueles e daquelas que são apresentados com visível emoção. Todos 

rezam. Uns em silêncio, outros em voz baixa, outros ainda, cantando seus benditos, como 

Frozoni observou nas suas pesquisas realizadas no Santuário do Bom Jesus: 

 

Neste contexto do cumprimento dos votos ou pagamento das promessas, 
muitos são os benditos cantados pelos romeiros. Algumas destas canções 
simplesmente acompanham a ação ritual, ou seja, são cantados enquanto o 
fiel cumpre seu voto, fica na fila para se aproximar do altar, se desloca, faz a 
oferta de alguma quantia em dinheiro, entre outras. Há também alguns 
benditos que são, per se, objeto da promessa. Em outras palavras, podemos 
dizer que muitos romeiros fazem a promessa de cantar benditos no interior 
do Santuário do Bom Jesus da Lapa (FROZONI, 2012, p. 150).  

 

Muitos ficam de joelhos, colocam as mãos sobre o altar, abaixam a cabeça ou olham 

firmemente para a imagem. Parecem estar num estado de encantamento e de êxtase: “Em todo 

este lugar tem muita energia. Sei lá, a gente sente o estado de êxtase, né. É gostoso ficar ali, 

né. A força de Jesus está ali presente”,170 declarou uma romeira, de São Paulo (E2). Apesar da 

presença de outros romeiros aglomerados aos pés do altar e dos guardas do Santuário, que 

tentam organizar a passagem e limitar o tempo de permanência dos romeiros diante da 

imagem, eles pagam as suas promessas e fazem as suas orações, muitos parecem estar fora de 

si, em um encontro pessoal de comunhão que, por momentos, suspende todas as relações com 

                                                           
169 Nos dias de maior movimento de romeiros, formam-se longas filas de espera, para poder passar diante da 
Imagem do Bom Jesus.    

170 Terrin (2003, p. 261), ao falar da importância dos lugares que fazem parte das peregrinações prototípicas, 
assinala que tais lugares se tornam capazes de transmitir a força e a energia, e que permitem reviver o momento 
originário de experiência de fé e de revitalização da mesma.   
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o mundo circundante que causa dependência ou dificulta esta proximidade (OLIVEIRA, 

2010, p. 87). 

 

 

Fotografia 21 – Oração diante do Altar do Bom Jesus  
Fonte: acervo do autor 

 

 No contexto deste encontro, a imagem é Bom Jesus, mas o Bom Jesus, não é imagem, 

como já observava Chaves na relação dos devotos com a bandeira do Bom Jesus:  

 

Observa-se que muitos versos são direcionados para a bandeira, objeto ritual 
de maior valor simbólico nas folias. Segundo os foliões, ela é a guia da folia, 
andando na frente do grupo, sendo a primeira a entrar e a sair de uma casa. 
Durante o canto, ela permanece no centro da roda, direcionada para o 
interior da casa [...]. Ao levar-se em conta que Bom Jesus e a bandeira, nos 
versos de chegada, são fundidos, entende-se como, durante toda sequência 
ritual, ela se apresenta como objeto dotado de sacralidade, diante do qual os 
participantes performam determinados atos. Os versos da parte enfatizam o 
santo, o “ele” de quem se fala. O canto de folia, do ponto de vista textual, 
está em grande medida centrado na terceira pessoa, apresentando 
semelhanças com a poesia épica, ambas destacando a “função referencial” da 
linguagem. O ponto é que o “ele” a quem o canto se refere está entre ou 
literalmente no meio do “nós” (foliões) e do “vós” (devotos), presentificado 
na bandeira, embora não restrito a ela (CHAVES, 2006, p. 90). 
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Este tipo de percepção comunicativa com o sagrado manifesto na imagem e este 

diálogo, só é possível pela fé, como afirma um romeiro de Rondônia:  

 

É a fé em Deus. Senhor vê estas coisas, só Deus que faz, né. [...] Eu tenho 
muita fé em Deus. Ai, me apego com Deus e a imagem do Bom Jesus. Mas a 
fé está em Deus mesmo. Acima só Deus, né? (E13).   

 

A imagem, como um dos meios indiretos de expressão do numinoso, segundo Otto 

(2007, p. 44-45; 102), é capaz de despertar, ainda hoje, como o fez no passado primitivo e 

ingênuo da humanidade, reais sentimentos genuinamente religiosos. E diante deste inefável 

mistério, que está acima de toda criatura e que “arrebata e move uma psique humana com tal e 

tal sentimento”, o ser humano percebe a fala do mistério, que se manifesta, não na linguagem 

“direta, funcional ou utilitária e objetiva, mas o faz indiretamente por meio do símbolo” 

(MARDONES, 2006, p. 89). Diante deste inefável mistério que fala, o homo religiosus 

coloca-se na atitude de escuta: “Fala, pois teu servo escuta” (1Sm 3,10). 

2.3.4 É algo ou alguém que chama 
 

Mesmo que, como afirmamos acima, existe um forte atrativo tangível na imagem do 

Bom Jesus, considerado um santo vivo que atrai e chama o romeiro, nem sempre fica tão 

evidente quem é que chama os romeiros. Às vezes, é simplesmente algo que os atrai. Esta 

realidade aparece com bastante clareza no relato de um devoto, que tem costume de subir o 

morro, especialmente, na Sexta-Feira Santa: 

 

Quando a gente olha de cá pra lá parece aquela alegria e ainda fala assim: 
deixa ir, parece que tem alguém lá em cima. Que de lá a gente vê pessoal 
subindo. Tem alguém lá em cima me chamando.  E eu tenho que ir agora. E 
agora eu pego e eu me mando, pra cá para o morro (E14). 

 
Neste relato, não se menciona exatamente quem chama: se é o santo, se é o morro, se é 

o dia, - neste caso, a Sexta- Feira Santa -, se é a tradição, ou se são simplesmente as pessoas 

que sobem e que estão no morro.  Fundamental é que é alguém ou algo que chama. É uma 

realidade que atrai a atenção do fiel. Para um romeiro de Itabuna, BA, chefe e motorista de 

caminhão, que “carrega” há anos seus romeiros à Lapa do Bom Jesus é muito evidente que 

alguém o protegia. Diante dos perigos que já passou nas estradas, como: areões de difícil 

passagem, onças da caatinga, caminhão velho, fiscalização policial, ele afirma: “algo, algo me 

protegia nas minhas viagens”! (E15). A consciência de ser protegido e guiado por “alguém”, 
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lhe dava coragem necessária para, cada ano, organizar mais uma viagem à Lapa do Bom 

Jesus.  

Para Otto (2007, p. 68), o numinoso, se de um lado, revela o seu aspecto distanciador 

como mysterium tremendum, por outro, ele se manifesta como uma realidade atraente, 

cativante e fascinante. Um santuário pode ser esta realidade, como afirma Otto, trazendo as 

afirmações de Lutero acerca de tal realidade: “É como quando reverenciamos com temor um 

santuário, sem que por isso fujamos dele, mas desejamos nos aproximar dele”. 

Este “algo” talvez possa ser interpretado também como a “voz da consciência”,171 ou a 

própria consciência como um lugar privilegiado onde Deus se manifesta e se revela,172 como 

sugere a interpretação heidegeriana da consciência, como sede de vocação:  

A vocação [Ruf] não é, na realidade, nem planejada, nem preparada, nem 
deliberadamente feita por nós mesmos.  Pede “algo” sem que se o espere e 
até contra a própria vontade. Por outra parte, a vocação não vem, sem dúvida 
alguma, de outro que seja comigo no mundo. A vocação vem de mim e, não 
obstante, sobre mim (Apud QUEIRUGA, 2010, p. 192).    

 

Sandra de Sá Carneiro (2007), autora do livro A pé e com fé: brasileiros no Caminho 

de Santiago, traz um significativo exemplo desta situação expressa num poema gravado numa 

parede de uma casa, próxima à cidade de Nájera, que fica localizada numa parte de um dos 

caminhos de São Tiago:  

 
Peregrino, quién te llama? 
Que fuerza oculta te atrae?  
[...] 
Mas la voz que a mí me llama 
Lo siento mucho más hondo. 
La fuerza que a mí me empuja 
La fuerza que a mí me atrae 
No sé ni explicarla ni yo. 
Sólo El Arriba lo sabe! (CARNEIRO, 2007, p. 274).173 

                                                           
171 Segundo Boff (2002, p. 55-56), o homem moderno, cercado pelo mundo técnico-científico, corre o risco de 
não perceber que está à mercê de Algo que não é ele, e de algo que o chama. Ele pode não perceber os “apelos 
que vêm do Mistério, através de sua consciência, da racionalidade e da fraternidade”.     

172 O Catecismo da Igreja Católica diz: “Na intimidade da consciência, o homem descobre uma lei. Ele não a dá 
a sim mesmo. Mas a ela deve obedecer. Chamando-o sempre a amar e fazer o bem e a evitar o mal, no momento 
oportuno a voz desta lei soa aos ouvidos do coração [...]. A consciência é o núcleo secretíssimo e o sacrário do 
homem onde ele está sozinho com Deus e onde ressoa sua voz” (GS n. 16; cf. Rm 2,14-16).  Mas, o ser humano 
corre o risco de desenvolver também uma “falsa consciência”. Para Peter Berger esta falsa consciência equivale 
à alienação, que por sua vez, ocorre quando a relação dialética entre o indivíduo e o seu mundo se perdem 
(BERGER, 2012, p. 99).  
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Os brasileiros entrevistados por ela, alegaram diversos motivos que os puseram no 

Caminho a São Tiago de Compostela, como: aventura, férias diferentes, gosto pela atividade 

física, curiosidade pelos lugares novos, possibilidade de encontrar pessoas, história e 

arquitetura, mística e religião, lugar sagrado, forças telúricas, campo energético, férias 

baratas, trocas culturais, livro de Paulo Coelho, etc. Entre, estas diversas motivações não 

faltou também este: o chamado. “Resolvi optar pelo Caminho de Santiago por mais de mil 

razões e nenhuma em específico. Sabe o ‘chamado’? Às vezes eu acredito nele” 

(CARNEIRO, 2007, p. 131-133; 142).  

2.3.5 O chamado comunicado no sonho  
 

O chamado acontece de muitas maneiras. Por vezes, o chamado para realizar e partir 

em romaria é comunicado pelo sonho, como testemunha um romeiro de Mato Grosso, 

entrevistado na Gruta do Bom Jesus, durante a romaria:  

 

Parece uma brincadeira. Eu morava em Rondônia. Aí, fiquei doente. Fiquei em 
coma, uma semana desacordado. A gente não viu nada. [...]. E aí, quando eu voltei, 
eu falei assim: eu sonhei que eu fui num lugar; a gente avistava, assim, um paredão 
de pedras, mas não dou conta de ir lá, não dou conta. E eu olhava e via gente 
subindo, subindo e descendo. E olhava aquele Cruzeiro e pensava que não dava 
conta.  Aí falei, eu vou. Eu mudei para o Mato Grosso, né. Aí uma senhora foi lá e 
me chamou. Falei, “onde que é”? E ela contou. Pra Bahia eu vou. [...]. Deus é quem 
guia. Quando eu cheguei aqui, entrei e falei: já estive aqui. Quando entrei pela 
primeira vez na Gruta do Bom Jesus, “Uai, me veio na cabeça, o que falei, que era 
um sonho. Ah, aí, quando falei, ela disse: está meio desacordado. Como que você 
sonhar? É o espirito da gente que anda. Falei deste jeito para ela. Muita gente fala 
que não existe isso. Mas é o Anjo da Guarda” (E6). 

 

Também esta modalidade de chamado pode ser considerada como expressão da fé 

católica presente entre os romeiros do Bom Jesus. Isto porque, o sonho, no contexto da 

romaria, faz parte da tradição judaico-cristã.174 Um dos mais paradigmáticos, foi o sonho de 

                                                                                                                                                                                     
173 “Peregrino, que te chama? Que força misteriosa te atrai? Mas voz me chama, eu a sinto tão mais profundo. 
Esta força me empurra, ela que me atrai. Eu não sei, nem eu consigo explicar. Somente Aquele de cima sabe!”. 
Tradução nossa.  
174 O sonho está na base de O Peregrino, de John Bunyan (1628 - 1688), um dos livros mais lidos no contexto 
protestante da língua inglesa, no século XVII e XVIII: “Caminhando pelo deserto deste mundo, parei num sítio 
onde havia uma caverna; ali deitei-me para descansar. Em breve adormeci e tive um sonho. Vi um homem 
coberto de andrajos, de pé, e com as costas voltadas para a sua habitação, tendo sobre os ombros uma pesada 
carga e nas mãos um livro (Isaías 64:6; Lucas 14:33; Salmo 38:4; Habacuque 2:2). Olhei para ele com atenção e 
vi que abria o livro e o lia; e, à proporção que o ia lendo, chorava e estremecia, até que, não podendo conter-se 
por mais tempo, soltou um doloroso gemido e exclamou: “Que hei de fazer?” (Atos 2:37 e 16:30; Habacuque 
1:2-3; cf. BUNYAN, Cap. 1). 
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Jacó (cf. Gn 28,10-22). O sentimento de assombração, como consequência do sonho, 

apresenta, segundo Otto, toda a riqueza de potencialidades e possibilidades da autêntica 

sensação do numinoso (OTTO, 2007, p. 164-165). No sonho o divino se revela. Ao mesmo 

tempo, a revelação contida no sonho de Jacó encerra o próprio chamado. E este chamado 

consiste em fazer parte do projeto divino iniciado com Abraão e Issac, cuja materialização se 

expressa concretamente na conquista da terra para sua sobrevivência e na incumbência de ser 

uma bênção para todos os povos (cf. Gn 28, 13-15).175  

O sonho fez parte também da história do Santuário da Lapa do Bom Jesus. Francisco 

de Mendonça Mar, não só era influenciado, pelo que parece, pelos “sonhos” que contribuíram 

para a tomada de decisão para abandonar a sua pátria e arriscar uma nova vida na Terra 

Brasilis, como vimos anteriormente. O sonho jacobínico esteve presente também nas suas 

noites escuras, que desembocaram na experiência da conversão e na busca de uma terra 

prometida, como expressa poeticamente, Cavalcanti:  

 

O próprio Monge falando 
Sobre o seu itinerário 
Disse que vinha buscando 
Lugar ermo, solitário, 
Cuja interior posição 
Tivesse a conformação  
Parecida a do Calvário. 
 
É tanto que, quando viu, 
Aqui este Morro isolado, 
Reconhece-o de pronto: 
Era o mesmo, procurando. 
E quando em redor escruta, 
Depara-se lhe a Gruta 
Com o Calvário sonhado (CAVALCANTI apud KOCIK, 1978, p. 22). 

 

Barbosa (2007, p. 53; 60) constata a presença desta realidade também entre os 

romeiros do Padre Cícero, em Juazeiro no Norte, CE. Segundo ele, a ênfase que os peregrinos 

dão ao sonho do chamado que o Padrinho Cícero teve176 é tão grande, que ele se tornou um 

protótipo, que serve como uma espécie de investidura para os que promovem e organizam as 
                                                           
175 Existem ainda outros sonhos mencionados pela Bíblia como: outro sonho de Jacó (cf. Gn 31,10-13); o sonho 
de José (cf. Gn 37,5-11); o sonho de Faraó (cf. Gn 41, 1-36); o sonho dos profetas (cf. Nm 12,6); o sonho de 
Salomão (1Rs 3, 5-15); sonho de Nabucodonosor, interpretado por Daniel (Dn 2,1-45); sonho de Daniel (cf. Dn 
7,1-28); sonhos de José, esposo de Maria (cf. Mt 1, 20-24;13-15; 19-23). Mas os sonhos também podem ser 
censurados como é o caso de: Eclo 34,1-8; Jr 29,8; Ecl 5,6; Lv 19,26; Dt 13,2-6; Dt 18,9-14. 
 
176 Sobre o sonho do Padre Cícero escreveu o poeta Abraão Batista: “[...] Padre Cícero acreditou / que tinha sido 
escolhido / como no seu sonho, sonhou;/ do mesmo dia em diante/ seu trabalho triunfante/ em toda a terra 
espalhou” (BARBOSA, 2007, p. 60).  
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romarias e, como modelo, para a “iniciação romeira” para quem deseja viajar e visitar o santo: 

“Eu sonhei assim, uma pessoa me dizendo: se nunca fosse para Joaseiro, se tu num puder ir 

pra Joaseiro, pede esmola e vai (...). Quando foi outro dia, eu sonhei a mesma coisa, eu indo 

pra Joaseiro”.  

As experiências do sonho foram constatadas também por Oliveira, entre os romeiros 

de São Francisco de Canindé. Segundo este pesquisador 

 

O sonho na experiência dos devotos, além de poder sinalizar antigos e 
grandes sentimentos, ocupa uma função estratégica de comunicação com o 
santo: a oferta sem retorno nem reservas, doar-se por inteiro, sanar toda a 
carência e desejos, mostrar a afetividade, a busca de sentido. [...] muitos 
devotos são transformados e mudam radicalmente de vida ao despertar e 
passam a viver os fatos cotidianos segundo as experiências da imaginação do 
inconsciente durante o momento de sono. [...] conseguem o alimento para 
sua alma inquieta. [...] O sonho na existência do devoto conduz [...] a um 
lugar de encontro com o santo vivo [...] e lhe confere o poder de realizar 
qualquer dificuldade (OLIVEIRA, 2010, p. 115-117).  

 

Por fim, quando os romeiros não podem ir pessoalmente ao encontro do santo vivo, 

eles deslocam-se para o lugar desejado, no sonho, que muitas vezes pode tornar-se realidade: 

 

Tive um sonho com a igreja mais linda do mundo. Alguém disse todos que 
entram aqui, pagam. Mas não tinha dinheiro (...). São Francisco apareceu e 
fiquei satisfeita. Depois fui numa igreja franciscana e vi que era a igreja do 
sonho (OLIVEIRA, 2010, p. 118). 

 

Para já mencionado romeiro de Mato Grosso (E6), que afirma conhecer a Gruta do 

Bom Jesus da Lapa, antes de nela entrar pela primeira vez, este tipo de experiência foi de fato 

possível através de sonho, mesmo que muita gente possa negar tal realidade. Este 

conhecimento é possível, porque para este romeiro, através de sonho, Deus é quem atrai e 

guia, porque é “o espírito da gente que anda”, e porque, é o Anjo de Guarda que o 

acompanha, como o anjo Rafael acompanhou o jovem Tobias na sua caminhada à Média (cf. 

Tb 5,4).  Muitos outros romeiros desejam vir ao Santuário da Lapa. Este desejo torna-se para 

eles um verdadeiro sonho, que, um dia encontra a sua realização no contexto lítico no qual o 

santuário é inserido: “Eu fico sonhando o ano todo para vir pra aqui. Quando chego, fico 

admirando a natureza. Tem gente que não acredita. Há que nada! É muita coisa, é de natureza 

mesmo. Emoção” (E10). 

Desta maneira o sonho é transformado em realidade. Segundo Roger Bastide (2006, p. 

132-133), existe uma reciprocidade e uma continuidade entre o mito e o sonho. O sonho se 
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enraíza no mito, institucionaliza nos ritos e desemboca na práxis. Mais ainda, ele é também 

uma resposta mítica para situações novas.177 Portanto, para o romeiro de Itabuna, citada 

acima, a desejada e sonhada visita ao Bom Jesus da Lapa, é transferida para a práxis expressa 

na ritualidade da peregrinação, que, por sua vez, consolida a crença e rejeita categoricamente 

a descrença.   

2.3.6 O chamado no contexto de milagres 
 

Algo que aparece com frequência nos relatos de romeiros na sua relação pessoal com o 

Bom Jesus é a questão do “milagre”.  Os milagres, especialmente as curas, estão muitas vezes 

na origem de uma romaria. Milagres, curas e promessas com eles ligadas estão entre as 

principais motivações que incitam um peregrino a partir em romaria:  

 

Pela primeira vez que vim aqui, na Lapa. Ele me deu um milagre. Eu vim 
trazer uma oferta para Bom Jesus da Lapa, como prometi. E gostei. Sou de 
Guaraci. Eu vim pagar o milagre que o Bom Jesus me deu. Já toquei na 
pedra da gruta. Senti muita firmeza, muita alegria, muito alívio, senti muito 
(E3). 

 

Poderíamos considerar um milagre como uma espécie de chamado?  Se for, em que 

sentido? Segundo Otto (2007, p. 103), um dos meios indiretos de expressão do numinoso é o 

milagre, que, no dizer de Goethe, é “o filho dileto da fé”. Para esse autor 

 

No âmbito natural dos sentimentos nada apresenta correspondência tão direta 
[...] como o sentimento religioso inefável, impronunciável, por excelência 
‘outro’ o misterioso como o incompreendido, inusitado, enigmático, de onde 
quer que se nos apresente. [...]. Tudo que tenha intervindo de forma 
incompreendida e atemorizante na atuação humana, tudo que em processos 
naturais, eventos, pessoas, animais ou plantas tenha causado estranheza, 
espanto ou estarrecimento, principalmente quando associado a poder ou 
terror, sempre despertou e atraiu inicialmente receio demoníaco e depois 
receio sagrado, transformando-se em portento, prodígio, milagre. [...] o 
‘milagre’, passou a ser o incansável impulso para a inesgotável inventividade 
em contos, mitos, lendas e sagas, permeando rito e culto, sendo até hoje o 
mais potente fator em narrativas e no culto a manter o sentimento religioso 
em pessoas de índole ingênua (OTTO, 2007, p. 103). 

 

                                                           
177 Para Roger Bastide (2006, 127-145) o sonho não se restringe ao domínio privado, como afirmam alguns 
pesquisadores. Para ele pode se falar das sociologias do sonho. Assim pode se falar da sociologia das funções do 
sonho; pode se falar também de uma analise sociológica dos conteúdos dos sonhos e ainda de uma sociologia das 
estruturas variáveis do inconsciente.    
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As ações prodigiosas, ligadas com a manifestação do divino, no contexto do Santuário 

do Bom Jesus da Lapa, não estão desvinculadas da tradição católica, que, como já vimos, faz 

parte integrante da dinâmica das peregrinações e da própria origem deste Santuário. O milagre 

como um acontecimento prodigioso, chama e atrai pelo seu próprio dinamismo interno. O 

chamado de Moisés aconteceu no contexto do extraordinário evento, que envolvia a sarça 

ardente (cf. Êx 3,1-6); a vocação de Samuel foi marcada por uma misteriosa voz, que vinha da 

penumbra do Santuário (cf. 1Sm 3, 1-18); a convocação de Isaías em vista da missão 

profética, se deu num ambiente de extraordinária liturgia, repleta de fumaça, de hinos e de 

gestos (cf. Is 6, 1-13); ao profeta Ezequiel foram apresentadas visões (cf. Ez 1,1-28); o profeta 

Amós, pastor de ovelhas, ouviu uma voz tão poderosa, igual a de um leão do deserto, e que 

ele não pôde resistir (cf. Am 3,3-8); Jonas foi convencido a seguir definitivamente o mandato 

de Javé, no ventre de uma baleia (cf. Jn 2, 1-11); o “sim” de Maria, mãe de Jesus, foi dado no 

contexto do encontro com o Anjo (cf. Lc 1, 26-37); os discípulos acreditaram em Jesus como 

Messias, depois de presenciar o sinal, isto é, o primeiro milagre realizado em Caná da Galileia 

(cf. Jo 2, 1-11); por fim, Saulo, teve a sua experiência do chamado nas proximidades de 

Damasco, que foi marcada pela súbita luminosidade vinda do céu e pela audição de uma 

misteriosa voz (cf. At 9, 1-9).   

A teologia moderna, segundo McKanzie (1984, p. 611), define o milagre178 “como um 

fenômeno da natureza que transcende as causas naturais a ponto de ser atribuído à intervenção 

direta de Deus”. A língua hebraica não possui termo que corresponda ao milagre. Porém, para 

designar algum fato maravilhoso usa três termos: ôt – sinal, algo que atrai a atenção; mofet – 

prodígio ou portento, muitas vezes compreendido como sinal de acontecimentos futuros; e 

pala’, que significa a superação do normal, do usual, do trivial ou daquilo que se espera 

acontecer (McKENZIE, 1984, p. 611). Estes três sentidos possuem um dinamismo interno que 

aponta para a ação atrativa. No Novo testamento, os prodígios realizados por Jesus e pelos 

apóstolos são chamados de dynameis, isto é, poderes, obras de poder e sinais de poder. Assim, 

pode se dizer, que “trata-se de sinais da realidade de Jesus como Filho de Deus e salvador da 

humanidade, da manifesta intervenção de Deus no mundo por meio de Jesus” (McKENZIE, 

1984, p. 613).179  

                                                           
178 O substantivo masculino “milagre” vem do latim miraculum e significa “coisa admirável”. O sentido derivado 
do verbo miror, significa maravilhar-se, admirar, surpreender, cultuar.  
179 Baccarini (2002, p. 285), ao falar da experiência de Deus no contexto da revelação na filosofia de 
Rosenzweig, afirma que o milagre, em termos bíblicos, “conta a grandeza das obras de Deus criador-revelador–
redentor. [...] Vivenciar o milagre significa concretamente percorrer o caminho que, de cada elemento do pré-
mundo, conduz aos outros, tornando-os, de estáticos que eram, dinâmicos, eternamente renovados”.   
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Nada de admirar, que o milagre faça parte importante no campo da religião popular 

que, segundo Espín (2000, p. 120-121), nada mais é do que a expressão cultural do sensus 

fidelium ou sensus fidei, isto é, uma realidade que faz o povo cristão sentir e perceber que algo 

é, ou não é verdadeiro diante do evangelho. Este sensus fidelium permite ao fiel aproximar-se 

de Deus e suplicar-lhe “o absurdo e o impossível, porque ‘para Deus nada é impossível’ e o 

milagre está nas suas mãos cheias da bondade infinita” (OLIVEIRA, 1073, p. 182). Na 

piedade popular,180 segundo Carlos Rodrigues Brandão 

 

O milagre popular é a mostra de efeitos simples de trocas de fidelidades 
mútuas entre o sujeito e a divindade, com a ajuda ou não de uma igreja e de 
mediadores humanos ou sobrenaturais. Ele não é a quebra, mas a retomada 
‘da ordem natural das coisas’ na vida concreta do fiel, da comunidade ou do 
mundo, por algum tempo quebrada, aí sim, seja como provação consentida 
por deuses e santos ao fiel devedor ou justo seja como efeito da invasão 
direta das forças do mal sobre a ordem terrena (BRANDÃO, 1980, p. 131).  

 

Tanto as concepções teológico-bíblicas, quanto à concepção popular, remetem para a 

intervenção divina na história pessoal ou comunitária. O milagre, qualquer que seja, chama 

atenção daquele que dele participa diretamente, e daqueles que dele participam indiretamente. 

O chamado parece estar radicado no milagre. Experimentar o milagre leva normalmente a 

decifrar a mensagem do chamado para agradecer pelo favor concedido. Por isso, uma romeira 

de Guaraci, cheia de fé e de alegria, pode confessar: “Ele me deu um milagre. Eu vim trazer 

uma oferta para Bom Jesus da Lapa, como prometi. [...]. Eu vim pagar o milagre, que o Bom 

Jesus me deu” (E3).  

 

                                                           
180 Segundo o Diretório sobre a Piedade Popular e Liturgia apresentado pela Congregação para o Culto Divino e 
a Disciplina dos Sacramentos (CCDDS), número 9, “a piedade popular designa aqui as diversas manifestações 
culturais de caráter privado ou comunitário que, no âmbito da fé cristã, se expressa geralmente não com módulos 
da Sagrada Liturgia, mas nas formas peculiares derivadas do gênio de um povo ou de uma etnia e da sua cultura” 
(CCDDS, 2003, n. 9, p. 19). 
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Fotografia 22- Sala dos Milagres no Santuário do Bom Jesus da Lapa 
Fonte: acervo do autor 

 

Desde o inicio, a fama do Santuário da Lapa espalhava-se por toda parte, e por todo o 

país, por causa das histórias dos milagres do Bom Jesus, considerado pelos devotos o 

“perpétuo criador de milagres” (OLIVEIRA, 1973, p. 103).181 Por sua vez, Steil afirma, que 

os votos e milagres estão entre as principais razões para peregrinar. Para ele, entre o romeiro 

comprometido com o seu voto, e o Bom Jesus, estabelece-se uma relação de aliança, como 

esta de dona Livina, romeira de São Manoel, citada por ele:  

 

Meu voto é de ir visitar o Bom Jesus todos os anos, enquanto vida eu tiver. 
Vou alegre e volto alegre. Caí doente e minha sogra fez esse voto. Quando 
ela fez o voto eu estava sem enxergar nada. Todo ano eu vou e volto feliz. 
Vamos rezando e voltamos rezando. Vou a Bom Jesus da Lapa porque ele 
fez milagre [...]. (STEIL, 1996, p. 101). 

 

Todavia, esta aliança, cujo protótipo na concepção judaico-cristã é a Aliança sinaítica, 

que assume em Jesus Cristo a sua plena realização na montanha sagrada da crucificação (cf. 

Hbr 9,15-28), é sempre uma aliança de chamado e de resposta. Também para a romeira de 

Itajuípe, BA já citada anteriormente, a voz dita ao seu coração de romeira, é a voz que 

convida e chama para a fidelidade à aliança, à qual ela responde pensando numa nova romaria 

do próximo ano:  

 

                                                           
181 O romance, Os Romeiros de Deocleciano Martins de Oliveira Filho, editado em 1942, narra diversos milagres 
atribuídos ao Bom Jesus da Lapa.  
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Ele fala, não esquece de nós, volte sempre. Não esqueça de mim, volte 
sempre. [...] Eu já tenho oito romarias. Trouxe meu sobrinho que é também 
da Igreja Católica. Graças a Deus. Eu estou mais feliz ainda. Pago as minhas 
promessas. Me sinto abençoada e inspirada por Deus. Aqui é lugar que a 
gente se sente alegre. No dia que diz, terminou, e vai embora, eu choro. A 
gente sente aquele negócio por dentro. Aquela fé viva, que a gente tem 
mesmo, no Pai e no Filho Jesus. Já estamos imaginando o dia da volta (E11). 

 

Assim, o chamado pode estar imbuído em uma promessa feita por alguém ou como 

cumprimento da própria promessa. Para Barbosa,  

 

Em muitos casos, o chamado, caracterizado por alguns romeiros como dom e 
graça, é entendido como a motivação para a viagem, resultante de uma cura 
ou de um favor recebido. Noutras palavras, como atendimento de uma 
promessa em momentos de crise pessoal ou familiar. Ao clamor do devoto, o 
santo escuta e por sua vez o agradecido ouve também a voz da divindade que 
o chama a uma alteração na rotina de sua vida (BARBOSA 2007, p. 62).  

 

Deste modo, a obrigação de cumprir o que foi prometido na reciprocidade de aliança 

tende a ser realizado com fidelidade:  

 

Eu peguei um acidente na BR em 95. Minha mulher fez uma promessa, de 
vir aqui, para me comparecer um dia. Mas desde 95, são dezesseis anos que 
venho aqui. Ela disse: “você vai porque eu fiz o pedido”. Eu falei: “minha 
velha, mas está longe”! Aí eu tive aquela força de vontade. Pois sabe, que 
deu tudo certo (E16).  

 

Uma romeira de São Paulo, que há vários anos vem ao Santuário do Bom Jesus, faz a 

sua romaria para agradecer pela vida de sua filha. O milagre aconteceu. Por isso, nunca mais 

deixou de vir. Traz filhas junto com ela. E agradecida comenta porque retornou: “Voltei para 

agradecer a graça recebida. Recebi três grandiosas graças, por isso estou aqui aos pés do Bom 

Jesus para agradecer pelas graças alcançadas” (E2). 

2.3.7 O chamado a partir de um convite pessoal  
 

Como foi mencionado no ponto anterior, o chamado tem muito a ver com a 

experiência dos milagres vivenciada pelo fiel. Nesta aliança estabelecida com o sagrado, 

pagar uma promessa pode significar, uma ação responsorial a um sinal do chamado expresso 

num milagre. Mas, além deste aspecto, aparece com muita frequência entre os romeiros 

entrevistados, ainda outro: um convite para visitar o Santuário e o Bom Jesus, vindo de uma 

pessoa.   
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A condição do ser humano é estar no mundo e estabelecer continuamente uma relação 

com ele. Segundo Peter Berger (1985, p. 18), “A existência humana é um contínuo ‘pôr-se em 

equilíbrio’ do homem com seu corpo, do homem com o seu mundo”.  Mais ainda, ser humano 

se apropria do mundo e é construído na consciência do indivíduo em conversação com outros 

(BERGER, 1985, p. 29). Esta relação, esta conversação com outros acontece também no 

campo religioso. Segundo o autor 

 

A religião é o empreendimento humano pelo qual se estabelece um cosmos 
sagrado. Ou por outra, a religião é cosmificação feita de maneira sagrada. 
Por sagrado entende-se aqui uma qualidade de poder misterioso e temeroso, 
distinto do homem e todavia relacionado com ele, que se acredita residir em 
certos objetos da experiência. [...]. O sagrado é apreendido como algo que 
‘solta para fora’ das rotinas normais do dia a dia, como algo de 
extraordinário e potencialmente perigoso, embora seus perigos possam ser 
domesticados e sua força aproveitada passa as necessidades cotidianas. 
Embora ao sagrado seja apreendido como distinto do homem, refere-se ao 
homem, relacionando-se com ele de um modo em que não o fazem os outros 
fenômenos não-humanos (BERGER, 1985, p. 38-39).  

 

Assim, neste processo de apropriação do mundo, as relações de cunho religioso 

desempenham uma parte importante.  O ser humano edifica seu mundo a partir de suas 

relações com o sagrado e em conversação com outros. Por isso, a romaria, é sempre um 

acontecimento social. Aliás, através dela, os romeiros põem-se a reconstruir o seu mundo, 

dando-lhe um novo significado. Nesta construção, eles precisam contar com outros.  

Por isso, um elemento importante na iniciação peregrinante é o chamado vindo de 

outras pessoas. Para uma romeira de Itabuna, BA, chamar outras pessoas para fazer parte de 

romaria é algo normal, algo conatural. A romaria deve acontecer. A saudade chama. E para 

ela acontecer é preciso chamar também outras pessoas:  

 

A gente chega e vê as obras de Deus. E quem vem aqui uma vez não quer 
perder mais um ano. Vamos sentir saudades, até chegar o próximo ano. Nós 
chama um, chama outro, chama gente para vir mais nós. Esta veio de 
Botucatu, para ver a igreja (E8).182 

 

                                                           
182 Organizar uma romaria não é empresa fácil. Um chefe de romaria, além de contar com os romeiros de todo 
ano, que fazem promessas a serem pagas aos pés da cruz, - como canta Edigar Evangelista dos Anjos, apelidado 
de Edigar Mão Branca, num dos benditos mais divulgados nestes últimos anos no Santuário da Lapa (FROZONI, 
2012, p. 173-175)-, precisa convidar também outras pessoas para garantir um número necessário para a viagem. 
Em 2013, presenciamos em Itabuna, BA, uma grande decepção de pessoas cuja romaria foi desfeita, quase na 
última hora, por causa de fuxicos e de desentendimentos entre um chefe de romaria e um romeiro que desistiu de 
viagem.    
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Assim, este chamado pode estar ligado ao convite que vem dos próprios chefes de 

romarias, como são popularmente chamadas as pessoas, homens e mulheres que organizam as 

romarias. Passados, dois ou três meses, depois de voltar da Lapa do Bom Jesus, começa o 

trabalho de recrutamento para a romaria do próximo ano. O encarregado da romaria, ou 

alguém próximo dele, passa, primeiramente pelas casas dos que já fizeram a romaria, 

compondo, aos poucos, a lista da viagem.183      

Às vezes este chamado, esta vontade de conhecer a Lapa do Bom Jesus e suas belezas, 

está vinculado à curiosidade provocada pela conversa e os depoimentos de alguém, que já 

passou na Lapa, como afirma uma romeira de Ubatuba, SP: “Então, eu sou costureira, e onde 

eu trabalho vai muita gente, né, e as pessoas ficam falando, disto aqui, que era na Bahia, e deu 

vontade de conhecer lugares, assim, religiosos” (E5). Mas, talvez para esta romeira, possa ser 

verdade o que afirmava o Papa Francisco no encontro com o Episcopado Brasileiro, por 

ocasião da sua visita no Rio de Janeiro, referindo-se também ao chamado que tem sua fonte 

no mistério de Deus, e que “desperta em nós o desejo de chamar os vizinhos, para dar-lhes a 

conhecer a sua beleza” (PAPA FRANCISCO, 2013, p. 91).  

Em alguns casos o chamado de alguém pode ser vinculado a uma promessa feita no 

contexto de uma cura ou de um milagre. Este foi o caso de uma romeira de São Paulo – 

Capital, apresentada numa carta enviada ao Bom Jesus da Lapa:  

 

Por esse motivo Senhor Bom Jesus,184 esse ano eu não posso estar aí com 
todos os milhares de irmãos, que vão estar aos seus pés. Mas, faço aqui a 
promessa, de que no próximo ano 2010, com a vossa graça, levarei meu 
marido para te conhecer e agradecer pessoalmente por tudo que realizais nas 
nossas vidas (C7).   

 

Este tipo de chamado pode estar ligado ao exemplo que foi dado por outros romeiros. 

Segundo G. van der Leeuw (1963, p. 664-665), alguém se coloca no caminho da fé, também 

porque foi motivado pelo exemplo de alguém. Segundo ele, o exemplo tem um poder que 

atrai.185   

                                                           
183 No mês de novembro de 2013, tive a oportunidade de presenciar tal ação chamativa, numa das casas da 
comunidade de Nossa Senhora da Piedade, em Itabuna, BA. O encarregado de passar pelas casas dos potenciais 
romeiros revelou que faltavam poucas pessoas para completar dois ônibus, que sairiam no dia 31 de julho de 
2014, com a volta prevista, se “Deus quiser”, para o dia 07 de agosto do mesmo ano. O preço da passagem era de 
R$ 180, 00 podendo ser parcelado em 3x.   
184 Na sua carta, ela descreve a complicada cirurgia do coração do esposo, ocorrida naquele ano de 2009.   
185 Mas, pode acontecer também algo contrário: alguém receber o recado (trabalho) de não ir mais à Lapa do 
Bom Jesus, como aconteceu com um dos devotos de Itabuna, BA. Este devoto, perambula pela cidade e pelas 
igrejas de Itabuna, vestido de túnica à franciscana, com saco nas costas; visita também outros santuários do 
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2.3.8 O chamado a partir da tradição 
 

O chamado pode ser captado também a partir da tradição que faz parte da história de 

quem peregrina. O conceito de tradição tem a sua origem em latim (traditio, onis) e pode ser 

entendido como: comunicação, apresentação, entrega, traição, transmissão de algo ou de 

algum conhecimento. Assim, a tradição, no senso comum refere-se à transmissão de fatos, 

lendas, ritos, usos, costumes etc., de uma geração para outra. Esta transmissão regular, 

segundo afirma Danièle Hervieu-Léger (2008, p. 57), é uma das condições para a 

sobrevivência das instituições e dos valores.  

Segundo Hatzfeld (1997, p. 73), a tradição está nas raízes da religião, assim como 

ritual e valores. No contexto religioso a tradição é consequência de uma revelação que tende 

transmitir e conservar numa realidade em constante mudança. Ela está ligada estreitamente à 

atividade simbólica, e “consiste antes de tudo em retomar e adaptar um patrimônio simbólico 

que já encontramos feito, constituído, e que nos limitamos a gerir”. Contribui de modo 

significativo para assegurar certa estabilidade ritual, e com isso, do comportamento social 

(HATZFELD, 1997, p. 55;75).  

No âmbito da fé judaico-cristã, a tradição está fortemente ligada à descoberta da 

presença de Deus na história. Esta descoberta, segundo Queiruga (2010, p. 190), “acontece 

sempre no seio de uma tradição que dirige ou potencializa o olhar, que cria uma atitude, que 

sensibiliza para o mistério”. A tradição, no sentido estreito, é vista como a transmissão da fé 

da Igreja (BELLOSO, 1999, p. 839), cujos fundamentos estão postos na pessoa de Jesus, 

morto, ressuscitado e estabelecido como Senhor e Cristo (cf. At 2,36), como a aceitação de 

seus caminhos e como o seguimento de seus passos.186    

Para Steil (1996, p. 143), a tradição cristã faz parte integrante da existência do 

Santuário do Bom Jesus.  Para ele, a tradição oral, ligada às experiências de romeiros, que 

                                                                                                                                                                                     
Nordeste. Mas, depois de receber a missão, num dos centros religiosos da cidade há alguns anos trás, não vai 
mais a Bom Jesus da Lapa. 

186 O Concilio Vaticano II, apresentou a renovada doutrina sobre a Tradição e suas relações com a Escritura e 
com o Magistério, na Constituição Conciliar Dei Verbum, sobre a revelação divina, especialmente nos números 7 
a 10. Os principais pontos desta doutrina podem ser resumidos nas seguintes afirmações: 1- Em Cristo se 
realizou plenamente a revelação de Deus, e este também é o conteúdo que deve ser pregado por todos; 2- este 
mandado foi cumprido de duas formas utilizadas pelos apóstolos: tanto pela pregação oral da Palavra de Deus, 
quanto, pelos escritos inspirados; 3- para cumprir esta missão, os apóstolos deixaram os bispos como seus 
sucessores; 4- a pregação apostólica expressa especialmente nos textos sagrados deve ser conservada e 
transmitida, pela fé, até o fim dos tempos; 5- os Concílios, os escritos dos Padres da Igreja, as celebrações 
litúrgicas dos sacramentos, a contemplação da vida dos santos e místicos, contribui para renovar 
permanentemente a tradição; 6- as Sagradas Escrituras e Tradição, entrelaçadas entre si, emanam da mesma e 
única fonte: Jesus Cristo; 7- o magistério eclesial é o principio interpretador da palavra de Deus (BELLOSO, 
1999, p. 843).  
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peregrinam à gruta, torna-se base para falar das origens do Santuário da Lapa. Além disso, 

esta tradição possui mais uma característica: ela é bíblica, porque conta com a presença 

familiar dos escritos sagrados do cristianismo, que permeiam as estórias das origens do 

Santuário, permitem inserir e reinventar a vida do romeiro no contexto da história sagrada em 

andamento, e necessitam ser conservadas e transmitidas pelo conjunto de linguagens (STEIL, 

1996, p. 150-151).   

É próprio das tradições serem conservadas e transmitidas ao mesmo tempo. Para 

muitos romeiros, a experiência de participar da romaria na Lapa, encaixa-se no dinamismo da 

transmissão das experiências vividas por alguém. “Não é pela primeira vez que venho”, – 

dizia um romeiro de Rondônia, - “Venho há quarenta anos! Vim com a família. Primeiro foi 

meu pai, né, que vinha. Depois eu mudei para Espirito Santo. Fui para Pará, do Pará vim aqui, 

depois para Rondônia” (E13).  

Para muitos peregrinos a origem da sua vocação romeira está enraizada na experiência 

vivida nas romarias pelos próprios pais ou outros familiares, como é o exemplo da supracitada 

romeira de Rondônia, ou então de uma romeira de Prado:  

  

Fiquei maravilhada, porque eu nunca tinha vindo aqui. A minha avó, todos 
os anos ela vinha aqui. Ela contava sobre belezas daqui. E às vezes a gente 
dava risada. Porque é tudo natural, né. A gente às vezes nem acreditava. 
“Não minha filha, é tudo natural lá”. Aí quando entrei e eu vi, eu fiquei 
emocionada. Falei, puxa, minha avó tinha razão. E a gente ficou com aquela 
vontade de voltar. Antes de ir já sinto saudade (E4). 

 

Uma moradora da cidade de Bom Jesus da Lapa, faz questão de subir o morro na 

Sexta-Feira Santa, há anos, porque foi iniciada nesta experiência pelo seu pai, que fazia isso 

cada ano:  

 

Muitos anos que eu tenho esta devoção. Enquanto meu pai estava vivo, então 
ele trazia a gente aqui. Então eu fiquei naquilo, naquela fé, tenho muita fé no 
meu Bom Jesus. Então, ave Maria, o dia que eu não venho, no ano que eu 
não venho aqui, eu fico muito triste. A minha vontade é vir e bater na pedra, 
naquela fé que o meu pai deixou. E eu fiquei nisso, pegar na fé em Deus, e 
eu batendo para ver se no outro ano eu volto de novo (E17). 

 

A geração mais nova, talvez esteja mais ligada com as atividades propostas pela 

instituição eclesial, como é o caso de um grupo de jovens que encontramos no Morro na 

Sexta-Feira Santa. Esta nova geração possui a consciência da importância deste costume, que 
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tem suas raízes nas tradições familiares, mas, ao mesmo tempo, foi capaz de adaptá-los para 

as novas realidades: 

  

É costume de família que todo mundo sobe. É tradição. É tradição da família 
que a gente resolveu juntar o grupo, pra vir todo mundo junto. Todo anos 
subimos, só que separadamente, da família. Quando começamos o grupo de 
jovens, então todo mundo se juntou para subir juntos. [...] É o jeito de 
mostrar nossa devoção, né. [...] A maioria sobe aqui mais por diversão. Por 
brincadeira, por algazarra e são poucos os que se reúnem em grupos para 
subir pela fé (E18).   

 

Assim, as experiências de celebrar a Sexta-Feira Santa subindo o Morro da Lapa, 

fazem parte do rito que possui uma força da comunicação da fé e de comunicação de sentido. 

Pois a tradição inicia o ser humano em tudo o que ele não seria capaz de perceber sozinho, 

possibilitando a compreensão do mundo e do seu lugar no mundo (HATZFELD, 1997, p. 89).   

Por isso, para muitos crentes devotos do Bom Jesus é tão importante iniciar nesta prática 

desde cedo  

 
Para mim é importante subir o Morro, porque a gente sempre vai unido. Vai 
em família, e como a gente celebra a morte de Cristo a gente vai sempre 
unido. E viemos todos quatro. Também a importância da tradição, né, que 
vem de pais para filhos e passando, seguindo adiante e é muito importante 
transmitir isso para nossas crianças pequenas. É uma bonita tradição (E19).  
 

 

 

Fotografia 23- Família lapense na tradicional subida ao Morro na Sexta-Feira Santa  
 Fonte: acervo do autor 
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Para os que se deslocam para a Lapa do Bom Jesus de outros lugares do Brasil, a 

própria viagem pode ser vista em termos de tradição. Neste contexto de tradição, entendida 

aqui como uma viagem mais ou menos constante de algum parente ao Santuário da Lapa, 

pode nascer o chamado para dar continuidade a esta experiência, que ao mesmo tempo abre a 

porta para a transcendência (HATZFELD, 1997, p. 133). Esta continuidade pode ser 

voluntária, como é no caso de uma romeira de Itabuna, BA que uma vez visitando a Gruta, 

não quer perder mais as oportunidades de vir à Lapa: “A gente chega e vê as obras de Deus. E 

quem vem aqui uma vez não quer perder mais um ano. Eu me invoquei mais com a natureza, 

obra de Deus. É coisa importante, importante mesmo” (E8). 

Mas, a vinda para a Lapa do Bom Jesus pode ser considerada também como uma 

obrigação e uma herança adquirida, como atesta uma romeira de Vitória da Conquista, BA: 

“Decidi para vim para fazer os pedidos. É que era meu pai que vinha. Meu pai faleceu. E eles 

não devolvem o dinheiro da passagem. Ai eu vim no lugar do meu pai” (E9). 

A conservação e a transmissão da tradição compreende também certa dose de 

fidelidade, entendida como certa constância nos compromissos assumidos com outrem, 

através de hábitos e de atitudes.  A participação de uma romaria desencadeia um processo de 

fidelidade, de continuidade e de conservação da experiência vivida, que tende a se repetir a 

cada ano. Uma romeira, paraibana de Itambé, BA, depois de cantar o bendito de Santos Reis, 

diante da imagem do Bom Jesus, disse:   

 

Eu venho aos pés do Bom Jesus desde os tempos de moça. Eu tenho 70 anos. 
Eu tenho trinta e sete anos de romaria: catorze de caminhão, seis de carro 
pequeno e agora só venho de ônibus. Esta filha minha, mora em São Paulo. 
Ela está onze anos doente. Eu trouxe ela aqui.  Fiz um pedido para ela. [...] 
Eu me sinto tão bem, tão forte, tão firme, E quando não venho, para mim é 
uma doença. Eu borro a minha barriga no chão para mim vir. Se eu não vier, 
então está faltando alguma coisa. Eu venho em agosto e venho em setembro 
(E20). 

 

Terminamos este ponto, trazendo ainda um dos breves benditos de chegada, recolhido 

por Frei Chico, na década de setenta (apud KOCIK, 1987, p. 254) e cantado pelos romeiros no 

Santuário da Lapa, que resume bem a romaria vista e compreendida como tradição e 

fidelidade para com o Bom Jesus, que é atualizada e reinterpretada:  

 

Meu Bom Jesus, adeus, adeus! 
Aí vem chegando os filhos Teus. 
Nós prometemos, não faltaremos! 
Meu Bom Jesus, lá vou eu! 



191 
 

  
[...] 
 
Ó Bom Jesus, adeus, adeus! 
Viremos urgente, para o dia Seu. 
Nós prometemos, não faltaremos! 
Ó Bom Jesus, adeus, adeus! (Apud KOCIK, 1987, p. 256; 262). 

 

 2.3.9 A realidade da vida como chamado 
 

O verdadeiro romeiro promete, cumpre, não falta. Entre as diversas motivações que 

fazem um romeiro tomar a decisão de sair em romaria, pode ser acrescentada mais uma: a da 

realidade da própria vida, que envolve e desafia o romeiro no seu dia a dia, e que muitas vezes 

sente-se abandonado por todos, menos por Bom Jesus, como registrou Stanula (STANULA, 

2009, p. 94), numa das entrevistas com os romeiros do Bom Jesus: “Nós estamos 

abandonados por todos, estamos sós. Ninguém é por nós. Só o Bom Jesus!”.  

Segundo Queiruga (2010, p. 183), a realidade existencial do sujeito religioso é um dos 

lugares possíveis onde acontece a revelação divina.187 Por isso, ela é um dos ambientes que 

desperta um chamado para peregrinar. Frei Chico, na sua passagem e nas suas pesquisas 

realizadas em Bom Jesus da Lapa na década de setenta, entre muitos benditos, registrou 

também estes, cujos versos apontam para a influência das realidades da vida como 

motivadores de uma peregrinação aos pés do glorioso Senhor Bom Jesus:  

 

Bendito e louvado seja 
O nome de Bom Jesus 
Quem vem doente, vai são 
Quem vem cego, vai com luz. (apud KOCIK, 1987, p. 266).  

 

Vimos anteriormente, que a saúde foi um dos prováveis motivos da viagem de 

Francisco de Mendonça Mar. Também para muitos romeiros a saúde aparece como uma das 

razões muito frequentes da viagem.  A realidade da vida, com seus diversos desafios está 

presente nas entrevistas, nos benditos cantados, nos ex-votos apresentados, nas orações feitas 

diante da imagem do Bom Jesus ou diante de outras imagens, nas fitas penduradas nas 

imagens dos santos ou nos galhos das árvores, nas batidas na “pedra do sino” ou então, nas 

                                                           
187 Entre os lugares reconhecidos pela pessoa religiosa como objetivos da revelação divina, Queiruga enumera 
três: a natureza, a história e a realidade existencial do sujeito (QUEIRUGA, 2010, p. 183).  
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pedras e galhos que são levadas para casa para servir de remédios. Elas estão presentes 

também nas cartas enviadas, como esta, apresentada aqui: 

 

Fotografia 24 - Uma das cartas deixadas no santuário 
Fonte: acervo do autor 

 

Esta realidade se revela de modo especial, na apresentação dos ex-votos. Segundo 

apresenta José Cláudio Alves de Oliveira (OLIVEIRA, 2013), no seu artigo Ex-votos da "sala 

de milagres" do santuário de Bom Jesus da Lapa na Bahia: semiologia e simbolismo no 

patrimônio cultural, publicado na Revista Museu, os ex-votos, colocados nas salas dos 

milagres, são artefatos cuja finalidade é comunicar algo, que faz parte da vida cotidiana dos 

romeiros. Assim,  

 

A profusão de elementos em uma "sala de milagres" proporciona uma 
codificação maior dos signos votivos. Desse modo, o ex-voto se dinamiza 
em sua tipologia. Para o cientista, o ex-voto não é apenas um elemento de 
arte e promessa, é também um documento (de várias formas) que equivale às 
"solicitações" e "pagamentos" das "graças", que possuem formas específicas 
de almejar e de comunicar. [...] Os objetos estão em profusão na "sala de 
milagres" do santuário de Bom Jesus da Lapa. Os signos transmitem falta de 
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dinheiro, agradecimento por um casamento, por uma cura, proteção contra 
enfermidades, clamor por uma casa ou agradecimento pela aquisição. Enfim, 
promessas cumpridas e a serem cumpridas, que parecem infinitas. Os sinais 
existem em profusão no mundo. Eles e os signos podem ser intencionais ou 
não. Servem para comunicar mensagens. Através deles os homens 
expressam a verdade ou a mentira, a arte ou o grotesco, o sagrado ou o 
profano, o útil ou o desprezível, o amor ou o ódio, a virtude ou o vício. Toda 
atividade humana. significativa. Tudo tem valor simbólico ou lhe é atribuído 
este valor. (OLIVEIRA, 2013).188 

 

Assim, estes objetos, trazidos pessoalmente, ou enviados por alguém, fazem parte da 

romaria. Expressam a vida, ligam-se a ela e neles a revelam. Segundo Carneiro, (2007, p. 167) 

o salto da vida cotidiana à peregrinação e vice-versa, se dá através de uma dinâmica, que 

passa por uma série de etapas, entre elas, uma das primeiras, são os dilemas e impasses da 

vida, que por sua vez necessitam de ruptura através da peregrinação tomada de decisão, que é 

denominada por muitos como um chamado. 

Marcelo de Oliveira (2010), ao descrever a romaria de Canindé, como um encontro 

com santo vivo, ressalta, que um dos elementos importantes da peregrinação são os ex-votos. 

Através deles os romeiros apresentam simbolicamente a sua vida, muitas vezes marcada pelas 

chagas do cotidiano como a falta de saúde, de emprego, de paz, de moradia digna, etc. 

Segundo o autor, 

 

A solução para tanto está no encontro com o santo vivo. Contudo, é preciso 
dar o primeiro passo, ou seja, buscá-lo. Em seguida, é necessário encará-lo, 
relacionar-se com ele e construir um ex-voto como veículo para a 
encarnação e a memória deste relacionamento, Depois, deve-se colocá-lo na 
Casa dos Milagres, junto às demais experiências da comunidade 
(OLIVEIRA, 2010, p. 126).  
 

Segundo Croatto (2004, p. 47), as cinco principais categorias negativas, que 

expressam os desafios da existência humana, como já foi mencionado anteriormente, só 

podem ser superadas, na medida em que o crente recorre ao sagrado. O encontro com o 

sagrado garante a transformação destas categorias negativas em categorias vitais: ser, vida, 

força, ordem e conhecimento.  Por isso, nesta experiência, a relação com o sagrado é 

essencial. 

Levando em consideração o que foi dito acima, por ocasião das considerações acerca 

da romaria como um chamado, pode-se entender que as realidades da vida, que de modo 
                                                           
188 Este texto, originalmente, foi apresentado pelo autor em forma de ensaio no Congresso Multidisciplinar de 
Comunicação para o Desenvolvimento Regional, realizado pela Universidade Metodista de São Paulo, 9 a 11 de 
outubro de 2006.   
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significativo influenciam nas decisões de empreender uma viagem de romaria, podem ser 

entendidas como um contexto do chamado, e talvez mais claramente, da resposta dada a este 

chamado que foi captado no contexto da vida. Por isso, cumprir promessa, expressa nos ex-

votos, sinal de duplo amor, do amor do Bom Jesus e da gratidão do romeiro, é possível 

entender no contexto do chamado (apud KOCIK, 1987, p. 234).  

Por fim, os ex-votos podem ser vistos também como um dos modos de entrar com 

contato com o sagrado. Isto porque, segundo Aldo Terrin (2003, p. 168), os romeiros têm 

necessidade de saber que sua passagem e seu encontro com o sagrado não morre no tempo, 

mas é duradouro, é contínuo e perpétuo.   

2.4  “As pedras clamarão”  

 

O chamado de participar de uma romaria, como foi visto até agora, pode ter sido 

percebido pelos romeiros a partir de diversas circunstâncias. Cada uma delas, de alguma 

maneira e de forma diferenciada, tem-se manifestado como um modo de Bom Jesus chamar 

os romeiros a se dirigirem ao seu Santuário. Contudo, é preciso levar em consideração ainda 

mais uma realidade, que no contexto do Santuário da Lapa parece ser de grande importância, 

isto é, a sua feição lítica. Às pedras também chamam.189 Aqui gostaríamos de nos perguntar 

qual seria o lugar e a importância desta dimensão no processo do chamado?  

Segundo Mircea Eliade (2011b, p. 124), no Mito e realidade, “o Mundo se revela 

enquanto linguagem. Ele fala ao homem através do seu próprio modo de ser, de suas 

estruturas e de seus ritmos”. Mas, para compreender esta linguagem é preciso conhecer os 

mitos e decifrar os símbolos.190 Uma das dimensões do ser humano é a sua capacidade de 

contemplar o mundo no qual ele se acha inserido. Contemplar,191 segundo dicionários da 

língua portuguesa, significa fixar o olhar em alguém, em algo ou até em si mesmo, com 

encantamento e com admiração. Contemplar é, ainda, observar atentamente, analisar e levar 

em consideração as realidades que envolvem o ser humano. Contemplar, por fim, é uma 

                                                           
189 É conhecida, pelo menos para os cristãos, a passagem do evangelho de Lucas, capítulo 19, 28-40, referente à 
entrada messiânica de Jesus em Jerusalém. No meio dos questionamentos levantados pelos fariseus sobre a 
legitimidade de uso de alguns dos títulos messiânicos, invocados pelos discípulos na sua caminhada, Jesus 
respondeu: “Se eles se calarem, as pedras gritarão” (Lc 19,40; cf. Hab 2,11). Caladas as vozes dos homens, até as 
pedras seriam aptas para proclamar as maravilhas de Deus. 
190 Sobre esta dimensão falaremos mais explicitamente no capítulo terceiro da tese.  
191 Etimologia: contemplo, as, ávi, átum, áre (pelo v.dep. lat. contemplári) 'olhar atentamente, considerar, 
meditar' (HOUAISS).  



195 
 

capacidade própria do ser humano de aprofundar-se em reflexões sobre a complexa realidade, 

de ponderar e de meditar sobre ela.  

Este contemplar humano pode, ao mesmo tempo, assumir a dimensão religiosa. Peter 

Berger, em seu Dossel sagrado, afirma, ao falar da religião e da construção do mundo, que  

 

A religião representa o ponto máximo da auto-exteriorização do homem pela 
infusão, dos seus próprios sentidos sobre a realidade. A religião supõe que a 
ordem humana é projetada na totalidade do ser. Ou por outra, a religião é a 
ousada tentativa de conceber o universo inteiro como humanamente 
significativo (BERGER, 1985, p. 41). 

 

Rudolf Otto (2007), ao dissertar, no capítulo XX da sua obra, sobre as manifestações 

do sagrado afirma, por sua vez, que  

 

É convicção fundamental de todas as religiões [...] que não só a voz interior, 
a consciência religiosa, o discurso sussurro do espírito no coração, o palpite 
e o anseio prestam testemunho a seu respeito, mas seja possível encontrá-lo 
em eventos, fatos, pessoas, em atos de auto-revelação, ou seja, que além da 
revelação interior no espírito também haja revelação exterior do divino. 
Essas revelações atuantes, essas manifestações do sagrado em perceptível 
auto-revelação a linguagem chama de sinais. Desde a época da mais 
primitiva religião sempre se considerou sinal tudo aquilo que conseguisse 
despertar o sentimento do sagrado no ser humano, estimulá-lo, fazê-lo 
eclodir, isto é, todos aqueles elementos e circunstâncias de que se falou 
acima: o terrível, o excelso, o avassalador, o assombroso e muito 
especialmente o misterioso e o não-entendido, o portentum  e o miraculum 
(OTTO, 2007, p. 180).  

 

Um destes sinais, que são capazes de despertar e eclodir, no ser humano, o sentimento 

do sagrado é a natureza. Nela, as montanhas, pedras e cavernas ocupam lugar de grande 

importância. Eliade (2008b, p. 176), no Tratado da história das religiões, afirma que as 

pedras com sua dureza, rudeza e permanência da matéria representavam para a consciência 

religiosa do homem primitivo, uma hierofania. As montanhas e as pedras revelam algo que 

transcende o ser humano. A resistência, a inércia, as proporções, os contornos estranhos, a 

cor, a dureza das montanhas e das pedras, atestam uma presença que fascina, aterroriza, trai e 

ameaça.   
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Fotografia 25 - Um dos caminhos entre as pedras no Morro da Lapa  
Fonte: acervo do autor 

 
No campo religioso judaico-cristão a revelação acontece, não só na história, mesmo 

que este seja o seu lugar mais fundamental, mas ela é também a revelação cósmica dada 

através da natureza criada, isto é, através do mundo visto e contemplado, e que através da sua 

beleza revela a presença do Criador (BINGEMER, 2013, p. 201).  Isto, porque 

 

Quando a pessoa religiosa vê o mundo como criação, este remete em sua 
própria presença a outra presença – a do Criador – que aparece através dele. 
A sensibilidade atual para a compreensão do simbólico confere suficiente 
clareza a esta afirmação que, em si, poderia mostrar-se complicada. Convém, 
contudo, esclarecer que não se trata de uma leitura óbvia e direta, mas de 
uma interpretação que deve superar a ambiguidade irremediavelmente 
ligada à natureza, sobretudo por causa da terrível presença do mal 
(QUEIRUGA, 2010, p. 183).  

 

Apesar desta existente ambiguidade, a pessoa religiosa ou a pessoa em busca das 

respostas sobre a presença de Deus, pode ser levada a esta inteligibilidade da revelação.  

Deste modo, a natureza não é só uma criatura de Deus. O esplendor da criação, como canta o 

salmo 104, testemunha a existência e o poder de Deus.192 A natureza comunica, canta e 

                                                           
192 Na linguagem tradicional cristã, a natureza faz parte da revelação natural, isto é, a partir das coisas naturais, a 
razão humana, é capaz de chegar a reconhecer que Deus é a sua última causa ou, em outras palavras, o seu 
criador. A criação era considerada a primeira instância da revelação de Deus, porque era acessível a toda razão 
humana. Na filosofia escolástica, em especial as famosas vias de Santo Tomás de Aquino, durante muito tempo, 
eram apresentadas como provas irrefutáveis da existência de Deus (LIBANIO, 2012, p. 251). A visão 
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proclama a “glória de Deus” e “a obra de suas mãos” (cf. Sl. 19,2; Sl 104).  Assim, a glória e 

a sabedoria divina manifestam-se não só na história, mas, também na própria natureza (cf. Sab 

42,15-43,33). Por ela, um ser dotado da sabedoria, e do uso da razão seria capaz, por analogia, 

contemplar o seu autor: 

 

Se, fascinados por sua beleza, os tomaram por deuses, aprendam quanto lhes 
é superior o Senhor dessas coisas, pois foi a própria fonte da beleza que as 
criou. E se os assombrou sua força e atividade, calculem quanto mais 
poderoso é Aquele que as formou, pois a grandeza e a beleza das criaturas 
fazem, por analogia, contemplar seu Autor” (Sab 13, 3-5).  

 

A natureza é considerada também uma “maravilhosa gesta salvadora de Deus” 

(LIBANIO, 2012, p. 258), portanto, um dos meios inteligíveis, através do qual Deus 

proporciona aos homens “um permanente testemunho de Si” (cf. Rm 1,19-20; DV 3).  

Segundo Martin Buber (2012, p. 53-54), em cada uma das esferas onde a relação se realiza: na 

natureza, na humanidade e com os seres espirituais, “nós vislumbramos a orla do Tu eterno, 

nós sentimos em cada Tu um sopro provindo dele, nós o invocamos à maneira própria de cada 

esfera”. Assim, apesar da fragilidade da primeira esfera à qual pertence o mundo da natureza, 

acontece, mesmo na penumbra, uma relação com ele.     

Independentemente, se a natureza seja tomada como uma manifestação religiosa ou 

não, o fato é que ela é sempre algo que gera uma admiração. Segundo Costa (2010, p. 39) 

uma das especificidades dos lugares sagrados é justamente o seu poder de atrair peregrinos. 

Especialmente as cavernas, desde a Pré-história, despertavam a curiosidade humana, medo e, 

ao mesmo tempo, respeito, devido aos mistérios da escuridão que as envolviam e devido às 

suas belezas naturais (SARMENTO; TRAVASSOS, 2011, p. 305). Sandra Mendes (2003, p. 

78-79), ao estudar a questão do imaginário a partir da gruta do Lapão, no município de Santa 

Luzia, BA, afirma que um rico imaginário a respeito desta gruta presente entre os moradores 

da região, expressa-se, não tento em termos de manifestações religiosas, porque não há 

registros de cultos religiosos no Lapão e, sim, em termo de uma respeitosa relação com a 

gruta que possui uma singular beleza natural, e cujo mistério, atrai, ao mesmo tempo. Ela 

                                                                                                                                                                                     
contemporânea, marcada pela sensibilidade ecológica, parece superar a visão ingênua e simples do homem 
religioso tradicional da criação, assim, como ultrapassar a pretensão orgulhosa do homem moderno, que quis 
dominar e submeter, incondicionalmente, a natureza às leis da razão. A sensibilidade ecológica, que se torna 
cada vez mais presente em diversos níveis das sociedades e dos grupos religiosos, abre o ser humano para a 
contemplação das maravilhosas leis que regem esse mundo (LIBANIO, 2012, p. 260).   Para os filósofos da 
atualidade, como é o caso de filósofo judeu Franz Rosenzweig, “a criação é o elemental, o pré-histórico, e ao 
mesmo tempo é o conteúdo da experiência elementar” que o ser humano faz e através da qual ele acolhe a 
revelação (BACCARINI, 2002, p. 284).   
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afirma ainda, que mesmo a gruta do Lapão não esteja ligada à presença dos milagres, para a 

população local, ela é um lugar muito bonito de ver e um lugar sagrado (MENDES, 2003, p. 

105).   

O mesmo pode ser constatado pelo Elvis Barbosa (2011) quando fala das origens da 

romaria à Gruta do Sagrado Coração de Jesus de Patamuté:193 

Inicialmente, as pessoas passaram a frequentar a caverna por considerarem-
na bonita e, por ser uma obra divina, resolveram colocar ali a imagem do 
Coração de Jesus. Ou seja, o início da romaria à caverna começou não por 
ter ocorrido no seu interior alguma aparição de Jesus Cristo ou estar 
relacionada a um milagre em decorrência de algum fator diretamente 
relacionado a ela, mas sim pelo fato de as pessoas do local terem sentido a 
necessidade de encontrar algo sobrenatural que dessa justificativa às suas 
respectivas vidas (BARBOSA, 2011, p. 279).   

 

Assim, mesmo que os inícios da romaria que se dirige à gruta de Patamuté não estejam 

diretamente ligados aos milagres, constata-se aqui a força da atração natural, que esta gruta 

exerceu no surgimento do movimento peregrinatório.  

 

 

Fotografia 26 - Gruta de Patamuté, BA 
Fonte: http://www.chorrochoonline.com/news/historia-da-gruta-do-patamute/ 

 

                                                           
193 A romaria à Gruta de Patamuté, distrito de Curaçá, BA, completou no ano de 2013, 108 anos de existência. 
“Por volta de 1903, o Mons. Pedro Cavalcante Rocha estava em missão, no distrito de Patamuté e, ao ter notícias 
da descoberta/existência de uma gruta, resolveu encerrar suas celebrações, naquele local. Aquele 1º de 
novembro, portanto, marcou o início da romaria que, até os dias de hoje, atrai milhares de pessoas. A romaria em 
louvor ao Sagrado Coração de Jesus acontece em dois períodos: 1º de janeiro e 1º de novembro, respectivamente. 
Localizada a 60 km da sede do Município, a serra da gruta fica a 18 km do distrito de Patamuté. O acesso é feito 
por estrada de terraplanagem, até a base da serra, seguindo-se um percurso a pé, numa distância de 600 m”. 
Disponível em <http://www.chorrochoonline.com/news/historia-da-gruta-do-patamute/>.  Acesso em: 
11/01/2014. 
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 O Santuário do Bom Jesus da Lapa é um dos mais antigos lugares de uso religioso de 

uma caverna no Brasil (TRAVASSOS; RODRIGUES, 2011, p. 322).194 Ele pode ser 

considerado como verdadeira gesta de Deus. Isto, porque, no dizer de Pitta (1950, p. 281), 

esta prodigiosa lapa foi escolhida, desse sempre, por Deus, para ser um perfeito templo 

católico. E como lugar escolhido por Deus, e não simplesmente por um ser humano, ele foi 

constituído para ser um lugar de encontro, um centro, no qual Deus se revela ao homem 

(ELIADE, 2008b, p. 297). 

Na Carta Pastoral, escrita por ocasião do incêndio da Gruta da Lapa ocorrido em 1º de 

maio de 1903, D. Jerônimo Tomé da Silva (1849-1924), Arcebispo de Salvador, BA, dizia: 

  

[...] A Gruta da Lapa é mais do que uma cavidade de pedras: é um Santuário 
construído pela mão da natureza, escolhido por um Monge [...] há mais de 
dois séculos, para ser um lugar de suas rigorosas penitências e expiações [...] 
Dizer que a Imagem e a Cruz do Senhor Bom Jesus da Lapa era um simples 
pedaço de madeira é uma heresia que provoca justa indignação. [...] A 
imagem do Bom Jesus representa a Cristo; Filho de Deus vivo; e Rei imortal 
dos séculos; o Redentor da humanidade; nosso Pai; nosso Mestre e o melhor 
amigo” (SEGURA, 1987, p. 158).  

 

Segundo Barbosa (2011, p. 283), as cavernas conseguem ser vistas não só como umas 

cavidades subterrâneas para serem exploradas pelos espeleólogos, mas como um sinal 

cultural, como a expressão de uma tradição que consegue manter-se viva, porque continua a 

fascinar o ser humano e por “ser algo que foge a uma explicação mais imediatista, e por que 

não dizer racional”.  

Steil (1996, p. 212-214), ao falar das origens do Santuário e da institucionalização do 

culto, afirma, que “existe uma ligação estreita e indissociável” entre o santuário e a natureza 

circundante. Segundo ele existe todo um movimento em direção à natureza. E esta, por sua 

vez, se torna “constitutiva da mística”, que fez surgir este santuário encravado na gruta, no 

qual um sagrado teofânico se revela e transcende o cotidiano e, que permanece, até os dias 

atuais, como um elemento central do culto.  

Para os romeiros do Bom Jesus da Lapa isto parece ser bastante claro: o Santuário que 

gera tanta impressão para quem dele se aproxima, e especialmente, para quem nele adentra, é 

de fato a obra das divinas mãos e de sua esplendorosa manifestação.  E se foi afirmado acima, 

que quem de verdade atrai o romeiro é o Bom Jesus, não pode ser negado também o fato de 

                                                           
194 Segundo os autores citados, no Brasil, das quase cinco mil cavernas conhecidas, pouquíssimas são utilizados 
para o culto religioso (2011, p. 335). 
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que a própria natureza constitui-se num atrativo, num chamativo capaz de provocar uma 

decisão de ir ao seu encontro, como chegou a afirmar uma romeira de Itabuna, BA: “A 

natureza de Deus que foi uma coisa que Deus criou. Não foi nós que criou. Deus está 

chamando a nós aqui. Jesus está chamando para vir” (E8).  Segundo Travessos, este aspecto 

físico extraordinário é “um dado fundamental para a formação do culto em torno da imagem 

do Bom Jesus” (1984, p. 23). E este se dá e se desenvolve a partir da peregrinação.   

O aspecto fascinante, atraente, cativante da natureza, que ao mesmo tempo, aponta 

para outros valores, e concorre com a construção da realidade humanamente significativa 

(BERGER, 2012, p. 41), faz parte também do movimento na direção da natureza explorado 

pelo turismo.195 O homo religiosus procura sempre estar aberto para a ação do divino, do 

transcendente. Na história de sua vida e de sua existência, nos acontecimentos da vida, no 

encantamento do mundo, na tradição, nas experiências religiosas vividas, ele é capaz de 

perceber uma força que o chama e o impulsiona para caminhar para além do seu mundo 

cotidiano. Os elementos aqui apresentados apontam para a percepção do chamado que é capaz 

de vir também da própria natureza. E se isso pode ser verdade para a natureza em geral, 

quanto mais para as montanhas, cavernas e grutas que são tomadas como símbolos dos 

centros espirituais (GUÉNON, 1962, p. 185). Estes centros por serem ligadas, muitas vezes, 

aos mitos de origem,196 emanam uma força capaz de atrair aos seus limiares o homo 

religiosus, que “deseja viver o mais perto possível do Centro do Mundo” (ELIADE, 2008a, p. 

43). E já que o mundo onde ele vive não satisfaz esta necessidade, torna-se imperativo ir ao 

seu encontro.  

Por isso, o caminho e a marcha adquirem uma dimensão religiosa, tornando-se uma 

romaria para um centro que é capaz de satisfazer tais necessidades. Um destes centros 

importantes no nordeste brasileiro é o tricentenário Santuário do Bom Jesus da Lapa. Neste 

sentido as romarias que os devotos do Bom Jesus empreendem, não são outra coisa a não ser 

uma resposta ritualizada ao chamado, que lhes foi dirigido de varias maneiras e que pela fé 

                                                           
195 A natureza, na diversidade das suas manifestações, aparece como constitutivo também do turismo. A busca 
pela natureza intacta, a busca pelos santuários da natureza aparecem como um dos importantes fatores que 
motivam o turismo e as viagens (LOBO; JUNIOR, 2011, p. 425). Segundo Steil (2013, p. 23; 27), no contexto 
do Santuário de Bom Jesus da Lapa é possível perceber também a presença, cada vez numerosa, de romeiros-
turistas, como uma nova categoria de romeiros. Para esta categoria a romaria é moldada, não tanto pelo aspecto 
teofânico, mas, pelo imaginário turístico, onde a curiosidade e aspectos pitorescos chamam atenção, e estão 
fortemente presentes. Segundo Alicja Krzymowska-Kostrowicka, (2005, p. 89) pode se afirmar, que de modo 
geral existem três principais justificativas e razões para a escolha de rotas turísticas: os atrativos da natureza, os 
atrativos histórico-culturais e os atrativos religiosos. 
196 Segundo Steil (2013, p. 24-25), é através de um deslocamento no espeço, que os romeiros-turistas idealizam o 
encontro com seu “mito de origem”, que lhes permite “sobreviver” num mundo marcado pela crise 
contemporânea.   
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eles foram capazes de perceber e acolher, dando a ele uma resposta em forma do caminho e 

em forma da celebração ritual, como veremos, no capítulo seguinte.  
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3 AS ROMARIAS DO BOM JESUS COMO EXPERIÊNCIAS DE RESPOSTA 

 

 

No tempo da romaria 
Os Anjos dizem “Amém”. 
Vêm milhares de romeiros 

De lugares muito além: 
As estradas vivem cheias 

Duns que vão e outros que vêm 
(OLIVEIRA apud KOCIK, 1987, p. 71).  

 

No capítulo anterior procuramos olhar para a romaria à Lapa do Bom Jesus como 

experiência do chamado, partindo da definição menschinguiana que considera a religião como 

encontro baseado na experiência vivida com o sagrado, que de alguma maneira age sobre o 

fiel, toca-o, e gera uma resposta. Algo parecido foi afirmado também por Van der Leeuw,  

quando escreve:  

 

Na vivência religiosa [...] esta direcionalidade [objetiva] é antes uma 
presença, em seguida encontro e depois uma reunião. E nesta presença, o 
primeiro não é o que experimenta, mas o que está presente; porque é o santo, 
o todo-poderoso, aquele que tem o poder (Apud QUEIRUGA, 2010, p. 25).  

 

Assim, podemos afirmar que a natureza deste encontro consiste na relação que se 

estabelece entre o sagrado, como presença manifesta e chamativa, e o ser humano que é capaz 

de uma ação responsorial. Martin Buber (2012, p. 57), fala de um espaço de comunicação 

vital aberto que se estabelece entre o Eu e Tu. Nesta concepção personalista197 desta relação 

entre Deus que chama e salva, e o homem que escuta e aceita este chamado, estabelece-se 

diálogo vital, uma comunicação viva e pessoal. O chamado é oriundo do sagrado, como um 

dos elementos essenciais da religião. A resposta é própria do ser humano. Este, sentindo ser 

atingido, sensibilizado e influenciado por alguma ação proveniente da manifestação pessoal 

ou impessoal do sagrado, isto é, por uma percepção religiosa, por uma experiência forte de fé, 

por um ouvir de uma voz, por um sentir de uma iluminação interior, responde a ele pondo-se a 

caminho (MENSCHING, 1976, p. 6.). 

                                                           
197 Outros dois importantes representantes da concepção personalista são: Franz Rozenzweig (1886-1929) e 
Emmanuel Lévinas (1905-1995).  
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Este chamado pode ser entendido como consciência da ação misteriosa de Deus na 

vida do fiel, que dá sentido à sua existência muito concreta, delimitada pelo espaço e pela 

história. O ser religioso se percebe, no contexto do encontro, como sujeito no diálogo pessoal 

com Deus que se revela,198 que o chama e a quem ele responde. Afirma Juan Martín Valesco 

(2009): 

 

Lo sagrado como orden de realidad se manifiesta en aspectos tanto 
subjetivos (disposiciones, intenciones, actitudes y actos concretos) como 
objetivos (realidades naturales, instituciones, obras del hombre, etc.). Pero el 
carácter totalizador que posee como tal ámbito de realidad hace que en 
ningún caso se confunda ni con los elementos subjetivos que suscita ni con 
los elementos objetivos en que se expresa. Lo sagrado se hace presente en 
realidades objetivas, pero ninguna de estas es lo sagrado o se confunde con 
ello (VELASCO, 2009, p. 89).199  

 

Vimos também que esta misteriosa ação de Deus se dá no tempo e nos espaços 

historicamente circunscritos. Por isso, mesmo que a experiência religiosa do encontro com o 

sagrado aconteça no âmbito interior, ela ganha formas exteriores (MENSCHING, 1976, p. 

199). Ela pode ser percebida, segundo van der Leeuw (1963, p. 459), a partir da visibilidade 

de gestos, de comunicação verbal, dos escritos sagrados e de atitudes que revelam estados 

psicológicos e intenções das pessoas.  

E se os sujeitos por nós analisados decidiram partir em romarias, isto sucedeu, porque 

eles entenderam que Deus os chamou a sair do seu lugar habitual em busca de outro mundo, 

que transcende o seu orbe cotidiano. Nas peregrinações por nós analisadas, isto é, na viagem 

do Francisco de Mendonça Mar para o Brasil, e nas romarias dos peregrinos à Lapa do Bom 

Jesus, procuramos detectar estes elementos, que de alguma maneira manifestam as 

experiências do chamado vividas no contexto do encontro.   

Como já foi afirmado acima, a definição menschinguiana da religião aponta para outra 

realidade da experiência do encontro relacional com o sagrado, que complementa 

                                                           
198 A realidade da revelação, que “pertence à auto compreensão de toda religião”, foi tratada amplamente por 
Andrés Torres Queiruga (2010, p. 26) na sua obra Repensar a revelação: a revelação divina na revelação 
humana. Para ele a “revelação é tudo: desde o rito, no qual se presencializa a ação primordial divina, até o mito, 
que converte a experiência do sagrado em expressão fabuladora; desde a oração, onde o Divino se faz presença 
dialogante, até a ação moral, onde é simplesmente presença que manda, ampara ou julga; desde o templo ou 
lugares sagrados, em que a presença se configura, até as mil modalidades de hierofania, em que aparece a infinita 
riqueza de seu rosto, ou até mesmo o tabu, no qual se manifesta o aspecto negativo de se poder”.   
199 “O sagrado como a ordem da realidade se manifesta em aspectos tanto subjetivos (disposições, intenções, 
atitudes e ações) quanto objetivos (realidades naturais, instituições, obras do homem, etc.). Mas o caráter 
totalizador que possui tal área da realidade faz em nenhum caso se confunda nem com os elementos subjetivos 
que cria ou com os elementos objetivos nos quais se expressa. O sagrada se faz presente nas realidades objetivas,  
mas nenhuma delas é o sagrado, ou se confunde com ele”. Tradução nossa.  
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necessariamente a do chamado. Ela aponta para a resposta. A definição de religião como 

experiência do encontro, proposta por Mensching distingue, assim, dois principais elementos 

nela presentes: o encontro com o sagrado e a resposta do ser humano.  O “sair de si” e 

“caminhar na direção de” é uma “ação–resposta” humana à manifestação do sagrado. O ser 

humano tocado pelo sagrado responde a ele. O romeiro responde ao chamado que ele 

experimenta interiormente, peregrinando.200  

 Para Mensching (1976, p. 219), a ação responsorial origina-se no próprio encontro 

com o sagrado. Ela se apresenta como a reação ao primeiro contato com a realidade sagrada e 

como uma ação que nasce do contato existente com o numinoso e serve para preservá-lo, ou 

ainda como aquela reação que pode acontecer a fim de garantir este contato.201 Mas, ela não é 

uma resposta qualquer e nem é uma ação qualquer. Ao mesmo tempo, esta resposta é uma 

ação simbólica e ritual. Assim, a resposta ritual se apresenta como um dos componentes 

necessários da religião, e consequentemente, da peregrinação. A resposta, de alguma maneira, 

comprova a realidade do chamado.  

Pode se afirmar que a romaria à Lapa do Bom Jesus é uma resposta ritualizada ao 

chamado do Bom Jesus? De que maneira esta realidade se manifestou na vida de Francisco de 

Mendonça Mar e, hoje, entre os peregrinos da Lapa do Bom Jesus? Qual é a relação entre a 

romaria e os ritos a ela ligados no contexto rochoso do Santuário do Bom Jesus?  

Neste terceiro capítulo pretendemos olhar a peregrinação à Lapa do Bom Jesus como 

experiência ritualizada da resposta ao chamado. Primeiramente, olharemos para a pessoa do 

fundador do Santuário da Lapa, Francisco de Mendonça Mar, como protótipo de romeiro que 

depois de acolher o chamado, parte em busca do sonhado Calvário da Gruta. Em segundo 

momento, analisaremos a romaria à Lapa do Bom Jesus, da qual participamos nos dias de 30 

de julho a 01 de agosto de 2011, levando em consideração três categorias que fazem parte de 

Ritos de passagem apresentados por Van Gennep, isto é, Ritos de separação, Ritos de 

margem e Ritos de agregação. Em seguida, falaremos de diferentes romarias que acontecem 

em Bom Jesus da Lapa, e apresentaremos uma proposta de sua categorização. Por fim, 

                                                           
200

 O Papa Francisco, na sua Exortação Apostólica Evangelii Gaudium, ao falar da transformação missionária da 
Igreja, refere-se à Igreja como uma comunidade marcada pela dinâmica “de saída”: “Na Palavra de Deus, 
aparece constantemente este dinamismo de ‘saída’ que Deus quer provocar nos crentes [...] e hoje todos somos 
chamados a esta nova ‘saída’ missionária. Cada cristão e cada comunidade há de discernir qual é o caminho que 
o Senhor lhe pede, mas todos somos convidados a aceitar esta chamada: sair da própria comodidade e ter a 
coragem de alcançar todas as periferias que precisam da luz do Evangelho” (EG, n. 20). 

201 Segundo Gustav Mensching (1976, p. 4), Schleiermacher vai mais longe quando diz que a religião se define 
pela absoluta dependência do ser humano. 
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falaremos também de alguns ritos realizados pelos romeiros do Bom Jesus que estão ligados 

aos elementos rochosos. 

 

3.1 A romaria originária de Francisco de Mendonça Mar em busca do Calvário na gruta 

 

A viagem de Francisco de Mendonça Mar à Terra Brasilis possui certas características 

peregrinatórias, como vimos nos capítulos anteriores. Isto, porque entre as razões de sua 

viagem, constatamos também a presença de motivações religiosas.  Entretanto, a peregrinação 

propriamente dita, pode ser considerada aquela nascida da sua conversão e da sua resposta ao 

chamado, que o incitava a procurar um Calvário na Gruta.   

A decisão de abandonar Salvador foi um processo longo e historicamente delimitado, 

como podemos ver no capítulo anterior. Rocha Pita (1950, p. 282) escreve, que no final deste 

processo, Francisco, tocado pela graça divina, resolveu deixar o mundo e retirar-se no 

deserto.202 Este estado de sentir-se tocado pela graça divina e retirar-se do mundo pode ser 

definido como o estado de conversão, que está na base da sua romaria.203  

3.1.1 A conversão e o chamado para caminhar 

 

A conversão de Francisco de Mendonça Mar pode ser vista a partir de diversos 

aspectos. Estes ajudam entender melhor todo este dinâmico processo que, como afirma 

Herráez (1999, p. 135), faz parte do desdobramento progressivo do crescimento humano.204  

Nas categorias propostas por Peter Berger (1980.p. 73), a conversão “é um ato no qual 

o passado é dramaticamente transformado”. Segundo ele, em alguns casos esta reinterpretação 

                                                           
202 Pelo que parece, a prática de sair adentrando o sertão foi bastante comum. Segundo Hansen (2010) nas suas 
Representações da cidade de Salvador no século XVII, estas saídas eram provocadas tanto pelas dificuldades de 
vida na cidade, pela fome, pelos problemas com a justiça local, como também pelas novas possibilidades, que se 
abriam com a conquista do sertão, ligadas ao constante crescimento de currais. 

203 Originado do latim (coversio, nis), o substantivo feminino conversão, indica o ato de mudança de visão, de 
costumes, de alteração de sentido e de mudança de direção. 

204 Segundo Herráez (1999), a conversão, como dinâmica interna, presente na vida da pessoa, possibilita e 
acompanha a “realização positiva da pessoa, em opção fundamental, ao mesmo tempo em que é irradiação 
efetiva da mesma; como o esforço continuo para a integração – nunca concluída totalmente, durante a trajetória 
histórica – dos seres humanos [...] com os outros e – para o cristão- com Deus. [...] Esse conteúdo tem a ver, 
portanto, com a gradual orientação ou reorientação de todo o nosso ser e agir; como a forma de irmo-nos 
responsabilizando do conjunto de nossa base humana, passada e presente, destinada a ir plasmando pessoalmente 
e socialmente, conforme uma trajetória própria de vida, a concretização futura mais adequada; com a recriação e 
remodelação da consciência humana, individual e coletiva” (HERRÁEZ, 1999, p. 135).   
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do passado é uma atividade deliberada, consciente e intelectualmente integrada. Por outro 

lado, ela pode ser vista também como um resultado de uma experiência do encontro com a 

divindade que, no dizer de Rudolf Otto (2007, p. 55), “aciona a psique da pessoa, nela 

desperta o zelo [Eifer], ela é tomada de assombrosa tensão e dinamismo: na prática ascética, 

no empenho contra o mundo e a carne, na excitação a eclodir em atuação heroica”.   

A conversão assim entendida pode estar imbuída também na definição da religião 

apresentada por Mensching.  No contexto do encontro a pessoa sente-se coagida pelo sagrado, 

ao qual, porém, responde de maneira racionalizada. Eliade, em Mito e realidade, referindo-se 

aos mitos e ritos de renovação, fala da necessidade que o homo religiosus sente em renovar 

ciclicamente e ritualisticamente o seu mundo. Conforme Eliade, “o Mundo é sempre ‘o nosso 

mundo’, o mundo em que se vive” (ELIADE, 2011b, p. 43). Conforme o citado autor, esta 

renovação demanda a superação da condição anterior. Assim, a renovação supõe a superação 

do caos, e o estabelecimento do cosmos. Este macro processo de renovação, ritualizado de 

maneira solene através de ritos religiosos, exerce uma influência sobre o ser humano inserido 

no mundo de cíclicas e necessárias mudanças.  O processo de conversão de um indivíduo 

poderia ser visto também deste modo. De fato, a conversão não deixa de ser uma renovação 

do mundo pessoal. Este processo de renovação pessoal pode ser visto como o fim de uma 

etapa e o início de algo novo. Isto porque, como afirma Eliade, “para que algo de 

verdadeiramente novo possa ter início, é preciso que os restos e as ruinas do velho ciclo sejam 

completamente destruídos” (ELIADE, 2011b, p. 51).    

Observando a vida do fundador do Santuário da Lapa, pode se chegar à conclusão de 

que a sua conversão possa ser analisada também a partir das teorias apresentadas por Stark e 

Bainbridge em sua Teoria da religião. Apesar de Stark e Bainbridge (2008, p. 250) 

considerarem a conversão como um comportamento não científico, porque sugere uma 

transformação radical e possivelmente sobrenatural, não lhe negam, porém, certo status de 

racionalidade. Para eles a conversão é o resultado de uma insatisfação anterior, que marcou 

um determinado período de vida do sujeito, chamado por eles de buscador, no qual, 

investimentos, envolvimentos e crenças foram marcadamente diminuídos. Assim, para estes 

autores, a conversão seria um resultado de um processo de busca e de escolhas religiosas, em 

vista de outros compensadores mais satisfatórios (STARK; BAINBRIDGE, 2008, p. 287).205   

                                                           
205 Para Rodney Stark e William Bainbridge (2008, p. 48), compensadores “são substitutos intangíveis para a 
recompensa desejada, tendo o caráter de dívidas, cujo valor deve ser aceito pela fé. Os compensadores são 
tratados pelos seres humanos como se fossem recompensas”.  
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Também as considerações de Danièle Harvieu-Léger acerca da figura de convertido 

ajudam entender melhor a conversão do Francisco de Mendonça Mar. Danièle Harvieu-Léger 

(2008, p. 108) identifica uma tríplice figura do convertido na modernidade religiosa 

caracterizada pela mobilidade: 1º - a do indivíduo que muda de religião; 2º - a do indivíduo 

que abraça voluntariamente uma religião; e, 3º - daquele que (re) descobre a sua religião de 

origem. A terceira figura do convertido parece-nos mais adequada para ser aplicada para o 

caso da conversão do fundador do Santuário da Lapa. Esta terceira modalidade de conversão 

pode ser denominada como conversão de dentro. Segundo a autora do Peregrino e o 

Convertido, nesta modalidade de conversão, o sujeito “redescobre uma identidade religiosa 

que permanecera até então formal, ou vivida à mínima, de maneira puramente conformista” 

(HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 111), como parece ser um caso de Francisco de Mendonça 

Mar, durante a sua vida e na sua permanência na cidade de Salvador. Esta identidade, apesar 

de ser formal, conservava as experiências religiosas vividas por Francisco de Mendonça Mar 

no passado, conforme descreve Segura:  

 

Francisco, mesmo em meio às loucuras da mocidade, tinha uma fé grande e 
terna devoção a Maria Santíssima, ao menos teórica. Conservavam o 
perfume daquela religião bendita aprendida nos joelhos de sua mãe e não 
deixava evaporar-se pelas fendas que os pecados abriam na ânfora de sua 
alma. Ia às suntuosas igrejas levantadas naquele século na religiosa e 
católica Cidade da Bahia, assistia às missas; deu o fruto de cento por um 
(SEGURA, 1987, p. 77).    

 

Assim, a conversão iniciava uma nova etapa de vida marcada pela forte intensidade 

religiosa. Esta por sua vez, parecia ser acompanha de uma redescoberta dos valores da própria 

tradição originária, de reorganização ética e espiritual da vida do sujeito e de protesto radical 

contra a desordem do mundo, a partir de uma visão utópica do novo mundo (HERVIEU-

LÉGER, 2008, p. 112; 125).  

Outro aspecto de conversão foi apresentado por Gerard Van der Leeuw (1963, p. 529): 

o de conversão entendida como renascimento. Para ele cada transição é um renascimento, que 

normalmente acontece a partir de ritos de passagens, que designam um novo começo. Através 

desta experiência interior, mas envolvida no contexto da história e dos acontecimentos 

exteriores, uma nova energia invade a existência, que é vivida como algo totalmente diferente, 

e a partir da qual a vida recebe um novo embasamento. Algo novo e diferente acontece. É um 

novo começo. Contudo, segundo Van der Leeuw (1963, p. 531; 534), neste processo, algo 

mais precisa ser ainda levado em consideração: a ação de Deus. “Assim, não é homem que se 
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converte, mas Deus que o converte; Deus concede nova vida; e com isto, portanto, podemos 

retornar novamente para as condições básicas”.206  

Frei Agostinho de Santa Maria, no Livro I do Santuário Mariano, descreve tal 

situação presente na vida de Francisco de Mendonça Mar:  

 

Era este moço muito devoto de Nossa Senhora, mas aquele clima, com a 
delícia e largueza com que lá vive quem não anda muito armado do temor de 
Deus, facilmente declina em vícios. Este, dando-se aos tratos e comércio do 
mundo, e ajuntando algum cabedal, viu-se em grandes perigos de sua 
salvação. Mas, como era servo de nossa Senhora, ela o ofereceu e alcançou 
de Deus luz para conhecer os enganos do mundo, a assim se resolveu a 
deixá-lo e retirar-se a alguma parte, onde, fugindo ao trato dos homens, se 
pudesse empregar no serviço de Deus (FREI AGOSTINHO, 1722, p. 249).  

 

Por fim, não poderiam faltar as comparações entre a conversão de Francisco de 

Mendonça Mar com a conversão de São Paulo, de Santo Agostinho e de outros santos, em 

cujas vidas, a Palavra de Deus exerceu uma ação transformadora. Tal realidade é apresentada 

com eloquência pelo próprio Monsenhor Turíbio Vilanova Segura: 

 

Certamente, lhe custaria quebrar as cadeias dos maus costumes adquiridos na 
mocidade. O hábito é uma segunda natureza: é como a goma-loca que uma 
vez aderida a um corpo é difícil desprendê-la por completo. (Livro dos 
provérbios). Mas, “omnia possuam in Eo qui me confortat”, diria com aquele 
outro grande convertido São Paulo. Eu, por mim, sou um miserável, nada 
posso; mas confio n’Aquele que é fortaleza e apoiado n’ Ele, vencerei todas 
as tentações e todos os obstáculos. Revestir-me-ei da “armadura do Senhor: 
o cinturão da verdade, a couraça da justiça, o calçado da paz, o escudo da fé, 
o elmo da saúde, a espada do Espírito”. (São Paulo). “Conservar-me-ei fiel à 
profissão da minha esperança, porque fiel é quem faz a promessa” (Hebreus 
11, 25). “Quero seguir a Jesus Cristo e este crucificado (1ª Cor 22). Aquele 
que “sendo rico se fez pobre por nosso amor”!” (2ªCor 8,9). Ouço a sua voz 
que me diz, “Vinde, a mim todos que vos achais cansados e carregados: 
servir-vos-ei de consolação e alívio” (Mateus 11,25). “Eu sou a Caminho, a 
Verdade e a Vida”. “Aquele que cuida dos passarinhos e cobre os lírios dos 
campos de magníficos adornos não me abandonará. Ele aceitará o meu 
sacrifício e dar-me-á o cêntuplo na terra e depois a vida eterna” (SEGURA, 
1987, p. 79).  

 

Assim, poderíamos concluir esta parte afirmando, que a conversão de Francisco de 

Mendonça Mar foi marcada por um processo complexo e longo.207 Ela foi assinalada pela 

                                                           
206 “Thus it is not man who converts himself, but God who converts him: God bestows new life; and with this, 
therefore, we revert once again to the basic conditions; primitive rites remain far closer to the essence of the 
situation than does modern psychology: conversion, essentially, is rebirth” (LEEUW, 1963, p. 534). 
207 Este processo religioso é longo e complexo, porque como afirma Queiruga, tanto a presença da palavra 
bíblica que marca a experiência religiosa quanto à realidade humana, são realidades complexas, e não 
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transformação do seu passado, pelo assombro e pela renovação do mundo pessoal. Ela foi 

marcada também, pelas decisões, pela escolha racional, pela reafirmação de princípios 

cristãos baseados na fé herdada e que envolveram, como opção fundamental, o conjunto de 

vida do fundador do Santuário da Lapa. Tal conversão, cujos fundamentos encontram-se 

presentes na tradição cristã, 

  

Não significa sair da realidade e voltar-se ‘objetivamente’ para algo externo, 
senão re-conhecer-se, re-encontrar-se, re-afirmar-se no que está 
manifestando na única realidade autêntica e verdadeira que se é. [...] 
devolver ao ser humano a sua mais radical autenticidade, despertando-o do 
sono/sonho das aparências (cf. Rm 13,11) e esclarecendo-lhe a realidade 
verdadeira que é e está sempre chamando ser a partir de seu estar fundado na 
ação criadora e salvadora de Deus (QUEIRUGA, 2010, p. 162). 

 

Por fim, este processo permitiu também considerar a conversão, ou como prefere Peter 

Berger (1980.p. 63), usando um termo mais neutro: “alteração”, como um segundo e 

progressivo nascimento, destinado a viver uma existência em conformidade à lógica dos 

ermitões, marcada pelo afastamento do mundo, pela austeridade e pobreza, pela oração e 

penitência, pela boa vida e bons costumes, dedicados à devoção aos santos e ao exercício de 

caridade (POEL, 2013, p. 364).   

  

3.1.2 A caminhada originária de Francisco de Mendonça Mar  

 

Pelo que nos parece, o conjunto de todos estes diversos fatores, cada qual de seu 

modo, influenciaram na tomada de decisão de abandonar a cidade de Salvador, ocorrida, 

conforme os cálculos de Segura (1987, p. 71), provavelmente por volta do ano de 1691, como 

gesto concreto de conversão. A conversão de Francisco de Mendonça Mar poderia ser 

considerada, como escrevia Gerard Van der Leeuw (1963, p. 533), uma erupção psíquica 

daquilo que foi incubado nos limiares da consciência. Portanto, por mais interior que ela 

fosse, ela, ao mesmo tempo, se exteriorizou.  

A luta entre o “sagrado” e o “profano” que se travou no coração e na mente de 

Francisco de Mendonça Mar, com toda esta atmosfera mítico-religiosa, pela qual ele estava 

                                                                                                                                                                                     
simplesmente dadas. Segundo ele, a palavra bíblica que chega de fora ao ouvinte “é normalmente fruto de um 
longo processo, imerso em uma complexa história de piedade pessoal e de interação social: um processo repleto 
de avanços e retrocessos, marcado às vezes por crises muito profundas e que nem sempre alcança completa 
clareza”. Quanto à realidade, Queiruga afirma que ela, isto é, a realidade humana, onde a palavra bíblica ajuda a 
perceber e ler a revelação divina, nem sempre é tão clara e transparente, pois aparece como realidade por vezes 
obscura, profundamente contraditória, repleta de tensões e desequilíbrios (QUEIRUGA, 2010, p. 123-124).  



210 
 

rodeado e na qual o seu “eu” estava submerso, gerou um impulso que o fez tomar a decisão de 

sair. Assim, o abandono da cidade de Salvador, não foi um gesto vazio e sem sentido. Esta 

atitude de abandonar o tráfego do mundo foi um protesto radical e racional contra a desordem 

do mundo, contra uma estrutura que não podia mais sustentar suas antigas convicções. Este 

gesto, resultado de uma conversão e de um chamado, transformou-se numa atitude concreta 

de peregrinar pelos sertões da Bahia em busca de um Calvário na Gruta (PITA, 1950, p. 

282).208  

A poesia popular romeira retomou esta unidade entre a conversão e o chamado, na 

vida do ermitão Francisco de Mendonça Mar, nos expressivos versos de Minelvino Francisco 

Silva:  

 

Quando ele estava no cárcere 
Na mais triste escuridão 
Fez uma prece a Jesus 
E a Virgem Conceição, 
“Busca o Calvário na Gruta!” 
Ouviu nesta ocasião  (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 81).  
  

Para Van der Leeuw (1963, p. 533), entre diversos elementos do estado extático que 

frequentemente fazem parte da dinâmica do chamado, isto é, a leitura e escuta de um texto, ou 

uma visão, consta também o de escuta de uma voz. Como afirma Queiruga (2010, p. 96), 

analisando a concepção da revelação em Rahner, é próprio do ser humano e da sua vocação, 

ser um “ouvinte da palavra”. A escuta da voz divina, como vimos, fazia parte da experiência 

religiosa de Francisco de Mendonça Mar. A voz que o chamava era, ao mesmo tempo, uma 

voz imperativa do envio: “Busca o Calvário na Gruta”. Tal experiência não foi um privilégio 

só de Francisco de Mendonça Mar. A experiência da escuta de uma voz imperativa estava 

também na motivação da caminhada peregrinante do Cristão na obra de John Bunyan, O 

Peregrino. Em diversos momentos da sua caminhada, o Peregrino Cristão afirmava: 

 

O que me obrigou a deixar a minha pátria foi uma voz tremenda a que me 
bradava aos ouvidos: Se não saíres daqui, infalivelmente perecerás. [...] Saí 
de minha terra natal em virtude de uma alerta terrível que me soava aos 
ouvidos (BUNYAN, 2013, p. 27; 72).  

 

                                                           
208 Outra interessante história de conversão e de fuga do mundo que originou o surgimento do Santuário de 
Nossa Senhora da Abadia do Muquém (também no contexto de uma gruta), foi narrada por Bernardo Guimarães 
no romance O ermitão do Muquém, escrito em 1854. Nela, o depravado Gonçalo afasta-se do mundo, parte rumo 
aos sertões, vive seus momentos de conversão e torna-se um santo ermitão do Muquém e fundador do santuário 
(MATA, 2010, p. 33).  
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Esta ruptura, e ao mesmo tempo, esta busca revelam a presença do poder divino que 

age sobre o sujeito e com ele, de alguma maneira, se comunica. E esta escolha e este 

chamado, como escreve Santo Agostinho (1999, p. 192) nas suas Confissões, acompanhavam 

as suas buscas. “Ele chamava-me e dizia: ‘Sou o Caminho, a Verdade e a Vida’”. Assim, 

como Francisco ouvia uma voz imperativa que o enviava em busca de um lugar especial, 

quase todos os católicos convertidos afirmavam ter consciência da escolha de Deus 

(HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 128).  

Esta ruptura teve como consequência, não simplesmente uma saída, mas transformou-

se em uma caminhada de fé, em companhia de santos de sua devoção. A finalização desta 

caminhada foi a descoberta de uma gruta na margem direita do Rio São Francisco, distante da 

sua foz umas duzentas léguas, e a instalação nela de uma ermida (FREI AGOSTINHO, 1722, 

p. 249).  

Como se deu esta caminhada? Pouco, de fato, se sabe sobre isso. Assim, aliás, como é 

escassa a documentação sobre estruturação da ocupação luso-brasileira do sertão que ocorria 

naquele período. Todavia, segundo Santos, esta ocupação teve como um dos seus principais 

modos e ritmos, justamente, os caminhos. Assim, ela se deu através de duas principais vias: a 

via fluvial e a via terrestre (SANTOS, 2010, p. 153). Pode se pressupor, que foi por uma 

destas vias, ou por ambas, que Francisco de Mendonça Mar seguiu o seu caminho depois da 

tomada de decisão de abandonar a cidade. Segundo Rocha Pita (1950, p. 282), depois de 

deixar a cidade de Salvador, Francisco de Mendonça Mar, já convertido, penetrou os sertões, 

e buscou o deserto “mais remoto para chorar as suas culpas e fazer por elas penitência”. 

Monsenhor Segura (1987, p. 87), levantou hipótese de que um dos possíveis caminhos do 

Francisco de Mendonça Mar foi aquele percorrido por Guedes de Brito com seus 

bandeirantes, a fim de tomar posse de suas terras.   

Os estudos realizados por Márcio Roberto Santos (2010, p. 162), na sua tese sobre as 

Fronteiras do sertão baiano 1640-1750,209 parecem confirmar as hipóteses do Monsenhor 

Turíbio Vilanova Segura. No mapa 2: Caminhos principais do Sertão Baiano 1640-1750, 

Santos apresenta principais rotas de movimentação de pessoas e de mercadorias. Uma delas 

poderia ser seguida por Francisco Mendonça Mar: saindo de Salvador, ele passaria por 

Cachoeira, em seguida, beirando o Rio Paraguaçu, chegaria a Santo Antônio da Conquista 

(conhecida também como vila de João Amaro) e prosseguiria até a povoação do Rio das 

                                                           
209 Neste estudo, Santos (2010, p. 174) apresenta principais modelos e ritmos da ocupação do sertão baiano. 
Segundo o autor, os principais modelos e ritmos desta atividade são: os caminhos, as sesmarias, as povoações, os 
postos militares e missões religiosas.  
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Contas. De lá, passaria por Brejo e Bom Jardim, beirando o Rio Paramirim. Finalmente a 

última etapa seria feita pelo caminho que beirava o Rio São Francisco passando por Urubu, 

chegando à Lapa do Bom Jesus.210     

 

 
 

Mapa 2 – Principais caminhos do Sertão Baiano 1640-1750 
Fonte: SANTOS, 2010, p. 162 

 

Os caminhos terrestres que Francisco de Mendonça Mar precisava percorrer como 

tantos outros viajantes eram desertos, mais perigosos211 e exigentes do que as vias fluviais 

                                                           
210 Estas partes seriam feitas pelo caminho terrestre, já que as fortes correntezas do Rio Paramirim e do Rio São 
Francisco não facilitavam a navegação subindo os rios (SANTOS, 2010, p. 174).   

211  Os mitos de origem em muitos momentos referem-se aos perigos da caminhada feita por Francisco de 
Mendonça Mar pelos sertões da Bahia, como, por exemplo, os mencionados por Série Sagrada, que contava a 
História do Bom Jesus da Lapa. Entre os mitos apresentados em n. 23 de Série Sagrada de 1955, estão os 
seguintes: 1 - Os Bandeirantes descobrem a Gruta; 2- Busca o Calvário na Gruta; 3-  A lenda da onça; 4-  
Salvo dos jagunços das piranhas e do afogamento; 5-  O milagre da “Gaiola”; 6-  Invocação que salva um 
menino da morte; 7-  O soterrado que não morreu e 8-  O cego que viu o Santuário da Lapa. 
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(SANTOS, 2010, p. 177). A primeira parte da estrada, de aproximadamente 60 léguas, entre 

Salvador e a vila de Santo Antônio de Conquista, era bastante perigosa por causa das áreas 

quase desertas e por causa de índios que confrontavam os moradores e os viajantes, assaltando 

fazendas e comboios de mercadorias (SANTOS, 2012, p. 241). A última etapa de viagem 

entre Bom Jardim, passando por Urubu, se dava pelas estradas relativamente bem povoadas, 

por onde circulavam boiadas, cavalos e outros gêneros na direção de Minas Gerais. Contudo, 

apesar de certa povoação, também nesta estrada eram frequentes assaltos e roubos (SANTOS, 

2010, p. 254).  

As dificuldades reais e imaginárias não pareciam assustar mais a Francisco de 

Mendonça Mar. Na sua decisão de embrenhar-se nos sertões baianos, rumo ao desconhecido, 

o medo, a incerteza do caminho e a desconfiança, que são próprios de quem peregrina, foram 

superados pela certeza da presença divina que conduzem os romeiros com segurança, como 

era o caso do Peregrino Cristão (BUNYAN, 2013, p. 23) ou do Predestinado, na obra de 

Alexandre de Gusmão (GUSMÃO, 2012, p. 64). Isso foi possível, porque o caminho, por 

mais perigoso e exigente que possa parecer, não era mais um caminho qualquer: ele era um 

caminho sagrado, porque conduzia a um lugar sagrado, onde aconteceria o esperado encontro 

com o sagrado. 

Deste modo, este originário caminho de fé foi marcado pela consciência do chamado, 

pela conversão religiosa, pelo desejo de renovação e de penitência, pela saída, pelos 

sacrifícios do caminho, pela presença dos santos da devoção, pela diversidade de perigos e 

pelo desejo de descobrir um lugar que seria mais apropriado para a experiência do encontro 

com o sagrado. No final desta caminhada está a instalação do Santuário da Lapa, considerado 

por Santos (2010, p. 297-298) como posto avançado da missão religiosa e evangelizadora ao 

longo do São Francisco, que fazia parte da missão religiosa sertaneja da ocupação dos sertões 

da Bahia. No final desta paradigmática caminhada está a instalação do culto do Bom Jesus,212 

que por sua vez, se expressa, há mais de trezentos anos, através de romarias à Lapa do Bom 

Jesus. 

3.1.3 O Monge da Gruta e o início da algo novo  

 

A chegada de Francisco de Mendonça Mar à gruta da Lapa, concluiu uma importante 

etapa da sua vida. Finalmente, ele encontrou o seu sonhado lugar. A sua chegada tornou-se 
                                                           
212 Para Mensching (1976, p. 86), foi isso o que aconteceu no encontro de Jacó com Javé: quando Jacó, depois de 
acordar do sonho consagrou a pedra sobre a qual pousou, o culto começou.   
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um momento fundante de uma nova realidade, isto é, a implantação de uma ermida, que 

dentro de algum tempo, passaria a ser considerada como um Santuário, chamado de Bom 

Jesus da Lapa. A partir deste lugar, o Monge Francisco da Soledade passou a exercer uma 

liderança reformadora, religiosa e social, desenvolvida especialmente a partir da piedade e do 

culto, tornando este lugar um importante centro de vida e atividade religiosa e social.213   

Francisco de Mendonça Mar chegou à gruta da Lapa, para não mais abandoná-la, a 

não ser, por um tempo, a fim de receber, em Salvador, a instrução teológica necessária para 

ser ordenado um padre. Desta maneira, a ermida da Lapa, fundada e instalada por ele foi 

oficialmente reconhecida como tal. A partir daquele momento, além do culto popular próprio 

desenvolvido por ermitões leigos e fundado basicamente sobre as rezas,214 foi garantido 

também o exercício do culto oficializado conforme as exigências das Constituições Primeiras 

editadas por Dom Sebastião Monteiro da Vide, que ocupou o cargo do Arcebispo da Bahia 

entre os anos de 1702 a 1722. A respeito das ermidas diziam as Constituições Primeiras: 

   

Nas Ermidas de nosso Arcebispado, e principalmente naquellas, onde 
romagem, e devoção, é necessário haver Ermitães para o culto divino, e 
limpeza dellas. E para que se não introduzão aquelles, que não será bem se 
admittão, mandamos, que pertencendo a apresentação a outrem, apresentem 
para Ermitães homens diligentes, de idade conveniente, e de boa vida, e 
costumes, e não poderão apresentar mulheres. E não pertencendo a 

                                                           
213 Segundo Joachim Wach (1990, p. 413), podem ser enumerados diversos carismas específicos do reformador 
de uma religião fundada, a qual eles seguem e pretendem reformar. Entre os campos propícios para reforma 
religiosa o autor aponta o culto e a piedade, a moral e os costumes, e a organização de novos grupos de 
seguidores. Pelo que nos parece, o culto e a devoção aparecem com mais clareza, no caso da Lapa do Bom Jesus, 
mas os outros elementos também estão presentes, especialmente quando levamos em consideração a 
preocupação do Padre Francisco da Soledade em garantir os recursos para o sustento dos peregrinos dos pobres, 
e dos enfermos, como ele próprio declara na carta ao El-Rei de Portugal, enviada no ano de 1717. A organização 
do grupo de seguidores parece também estar garantida, conforme assegura Monsenhor Turíbio na sua Resenha 
histórica (SEGURA, 1987, p. 119).   

214 Existiam e existem formas diferentes de rezas realizadas pelo povo, normalmente conduzidas por um rezador 
ou rezadeira, ou ainda por um ermitão, como: credo, ladainhas, terço, Ofício de Nossa Senhora, via-sacra, 
benditos, rezas bravas ou obrigatórias, salve-rainha, sentinelas, excelências, lamentações, encomendação das 
almas, bênção e rezas espaciais para curar determinadas doenças, rezas de simpatia, danças, procissões, 
levantamento de mastros, folias, beijo ou toque da cruz, das imagens dos santos, novenas, setenários, entre outras 
(POEL, 2013, p. 904-906; 364). Quando as devoções junto às ermidas cresciam muito, surgiam as confrarias ou 
irmandades cuja função primeira era mantar o culto local e as obras de misericórdia (POEL, 2013, p. 366; 240). 
É importante acrescentar aqui que todas estas manifestações religiosas, expressão de uma vivência e 
exteriorização da experiência religiosa, eram marcadas pela ritualidade própria. Assim, Luís de Câmara Cascudo 
(2012, p. 612), ao falar, por exemplo, da reza de defuntos indica a ritualidade presente nas horas em que 
determinadas excelências eram entoadas: “Excelência da hora quando o galo canta pela primeira vez. Excelência 
da barra do dia, quando o dia vem clareando, Excelência Mariá, em que se cantam as partes do corpo do morto e 
as partes de sua roupa [...] Excelência da roupa ou da mortalha, quando vestem o defunto. Excelência da 
despedida. Reza da saída [...]”. Mais informações precisas sobre a ritualidade das excelências, especialmente 
sobre a música ritual com elas ligada, pode ser encontrada no livro Música ritual de exéquias: uma proposta de 
enculturação, de Frei Joaquim Fonseca, OFM, editado pela Editora o Lutador, em 2010.    
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apresentação a outrem, Nós, ou nosso Provisor proveremos as ditas Ermidas 
de Ermitães, que tenhão as mesmas partes, e qualidades, e nem uns, e nem 
outros poderão servir sem carta de Ermitania passada por Nós, ou nosso 
Provisor, e servindo sem carta serão privados das Ermitanias, e castigados 
como perecer (CONSTITUIÇÕES PRIMEIRAS, 1853, n. 626-629).  

 

Assim, a ordenação do Monge Francisco da Soledade, ocorrida no ano de 1706215 

(SEGURA, 1987, p. 105), garantiu o reconhecimento oficial da Ermida e a oficialização do 

culto.216 A sua presença na gruta da Lapa, inicialmente como Monge e depois da ordenação, 

como Padre Francisco da Soledade, iniciou uma nova etapa na história do lugar. A sua 

chegada fundacional, a sua vida eremítica, as suas devoções, os seus carismas, o seu espirito 

de reformador e a autoridade religiosa exercida, primeiramente eremítica e depois sacerdotal, 

envolvidas num aura de santidade,217 comunicadas e transmitidas aos que visitavam o lugar, 

principiaram um fluxo de romarias cada vez mais crescente.  

Assim, a organização do Santuário da Lapa, além de ser uma resposta da fé dada pelo 

ermitão expressa na busca e na caminhada por ele realizada até a Gruta da Lapa, contou ainda 

com estes outros elementos, que segundo Joachim Wach (1990), fazem parte da organização 

dos grupos religiosos, que vivem e tendem a comunicar aos outros a sua experiência religiosa:  

 

Parece incontestável que o homem tem tendência profundamente arraigada a 
juntar-se a outros no culto do nume, encontrando assim coragem e consolo 
ao partilhar com os outros aquilo que ele é. Ao longo de toda a história da 
humanidade a crença no valor de tal comunhão foi tão profunda a ponto de 
criar alguns dos mais eficazes conceitos e instituições religiosos e 
sociológicos. Tal crença não apenas levou à primeira integração de 
adoradores, estimulada pela nova experiência religiosa, mas serve também 

                                                           
215 Monsenhor Turíbio Vilanova Segura (1987, p. 105), levando em consideração os dados fornecidos por Pedro 
Calmon, estabeleceu como a data mais provável da ordenação do Padre Francisco da Soledade, para o ano de 
1706, enquanto frei Agostinho, no Santuário Mariano, apresenta o ano de 1700 como o ano de ordenação 
(AGOSTINHO, 1722, p. 253). Por sua vez, Rocha Pita (1950, p. 282-283) coloca a ordenação sendo realizada 
por Dom Sebastião Monteiro da Vide, que tomou posse da Sé primacial de Salvador, no dia 20 de maio de 1702 
(MAGALHÃES, 2001, p. 29). A ida de Monge Francisco da Soledade poderia ser também um dos resultados da 
visita realizada no Santuário da Lapa por ocasião da vinda do Visitador Geral, Pe. Francisco dos Santos e 
Oliveira, realizada na cidade de Urubu de Cima, distante da Lapa aproximadamente quatorze léguas, em 22 de 
setembro de 1703 (SEGURA, 1987, p. 101).    

216 Se de um lado, a ordenação oficializou o culto, por outro, o culto oficial com a sua ritualidade tornou-se, ao 
mesmo tempo, o meio de legitimação deste lugar sagrado e da própria romaria na sua expressão popular. Assim, 
a legitimação, que segundo Peter Berger (2012, p. 42; 53-54), torna-se um “saber” de caráter cognoscitivo e 
normativo em determinado grupo social (e religioso), permitem “relembrar” os significados tradicionais 
encarnados na cultura e nas suas instituições, “situando as experiências do indivíduo e dos vários grupos da 
sociedade no contexto de uma história (fictícia ou não) que os transcende a todos”.  

217 A importância de autoridade religiosa na organização de grupos religiosos é amplamente abordada por 
Joachim WACH, no capítulo VIII da Sociologia da Religião, p. 337-447.  
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continuamente ao grupo sempre que a reintegração se fizer necessária 
(WACH, 1990, p. 398). 

 

Seguindo ainda as intuições de Pierre Sanchis (2006, p. 89) poderíamos afirmar que 

também na Lapa do Bom Jesus, como lugar de romarias, aconteceu algo parecido, mesmo 

numa escala regionalizada, ao que acorreu no início do cristianismo, isto é, as passagens da 

natureza à história, da polarização do sagrado cósmico à veneração de uma presença humana, 

do lugar “sagrado” por natureza ao lugar santificado e transfigurado, habitado por um santo 

homem de Deus, mas onde continua ainda presente o seu caráter cósmico. Assim, 

  

Santuário, relíquia, sacramento, clero e suas mensagens institucionais, santo 
e suas imagens, todas essas realidades, que, afinal, compõem uma ‘religião’, 
se constituem em mediação entre o peregrino e o sagrado: o gesto peregrino 
hesita entre ‘romaria’ e ‘peregrinação’ (SANCHIS, 2006, p. 89-90).   
 

Concluindo, podemos afirmar que a conjunção de todos estes elementos, e em especial 

de duas realidades, a do lugar extraordinário e a da pessoa do Monge, contribuíram para o 

desenvolvimento do santuário como a Lapa sagrada das romarias.  

Mencionado já anteriormente, no primeiro capítulo, o poema O Caramuru, do frei 

Agostiniano José de Santa Rita Durão, descreve a obra desta natureza prodigiosa, que 

encantou o viajante Diogo, e que nela encontrou calma, conforto e refrigério envoltos em alto 

mistério: 

 
VIII 
Agitado do vário pensamento, 
Na margem se entranhou do vasto rio, 
Que invocando o Seráfico portento, 
Chama de S. Francisco o Luso pio: 
E estando o Sol no seu maior aumento, 
Quando sítio no ardor busca sombrio, 
Numa lapa, que esconde alto mistério, 
Foi achar para a calma o refrigério. 
 
X 
Largo trinta e três passos se estendia 
O grão-cruzeiro: a longitude da mole 
Por mais de outros oitenta discorria; 
Lugar, que não pisara humana prole: 
O prospecto exterior de pedraria, 
O interior pavimento é terra mole: 
De jaspe se levanta a grã-portada, 
Entre torres marmóreas fabricada. 
 
XI 
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Dentro veem-se magníficas Capelas, 
Sustentadas de esplêndidas colunas; 
Pelo teto entre nuvens giram estrelas, 
E sobre o rio a um lado tem tribunas, 
Que servindo-lhe a um tempo de janelas, 
Dão luz a todo o Templo; e quando lhe unas 
Quantos prodígios o lugar encerra, 
Maravilha maior não cobre a Terra. 
 
XII 
Capela ali se vê de entalho nobre, 
Obrado com desenho estranho, e vário, 
Onde esfigiado em mármore, se cobre 
Um natural belíssimo Calvário: 
Vê-se a base da Cruz, mas nada sobre; 
De jaspe ainda melhor que Egizio, ou Pário: 
E ao lado um posto em proporção distinta, 
Onde a Mãe, e Discípulo se pinta (DURÃO, 1781, VI/VIII-XII).  

 
 

Este lugar impressiona ainda hoje, especialmente os romeiros, que nele encontram o 

seu refúgio: “Todos os anos eu venho a Bom Jesus da Lapa para encontrar refúgio e força 

nesse lugar sagrado, onde o Bom Jesus nos acolhe e nos abençoa. Em quanto puder e vida 

tiver, não deixarei de vir aqui”.218   

 Os romeiros veem nele “um pedaço do céu aqui na terra”, como afirma, por exemplo, 

um romeiro de Tabatinga-Berizal, MG, que não podendo estar presente pessoalmente, “de pé 

firme”, diante do Bom Jesus no Santuário da Lapa, por causa de “falta de um emprego” e de 

“recursos financeiros”, mandou uma carta ao Bom Jesus, escrevendo:  

 

[...] Elevo a te Bom Jesus da Lapa a minha saudação, com a mais pura fé 
carinho e amor ao teu Senhorio. Hoje Bom Jesus com o coração apertado de 
saudade gostaria de estar em tua casa, em teu santuário, que é um pedaço do 
céu aqui na terra. [...] E no próximo ano que esteja de pé firme para estar aí 
contigo. [...] Despeço-te Senhor Bom Jesus deixando a ti os meus profundos 
agradecimento pedindo que renove a minha fé a cada dia. Na certeza que 
esta olhando por mim. Obrigado Bom Jesus da Lapa (C8). 

 

O segundo elemento que contribuiu com o crescimento da ermida como lugar de 

peregrinações e de visitas era a presença de um homem extraordinário e santo, o Monge 

Francisco da Soledade, cuja aparência externa: penteado, traje, comportamento e gestos, 

                                                           
218 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/873-romaria-e-turismo-

religioso-em-bom-jesus-da-lapa.html>. Acesso em: 18/01/2014. 
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descritas com tanta poeticidade por Bernardo Guimarães (SEGURA, 1987, p. 97-98),219 

aumentam o efeito terrificante, apavorante e ao mesmo tempo, extraordinário deste lugar 

misterioso. Aos poucos, esta misteriosa Gruta da Lapa adquiriu um novo significado: 

 

Marchas, marchas, marchas... Canoeiros, pescadores, viajantes, andarilhos, 
boiadeiros, tropeiros, romeiros, os homens vão tocando nas nuvens de poeira 
do destino, andando, andando, andando... Além, nos horizontes, à ponta dos 
caminhos: Canaãs, Jerusaléns, Romas, Manoas, Lapas, sempre um país novo 
a percorrer... (OLIVEIRA, 1973, p. 9). 
   

Desde então, o Bom Jesus da Lapa não deixou de atrair milhares de romeiros e 

andarilhos, como tantos outros lugares sagrados, aos quais, ao longo dos séculos dirigiam-se 

numerosamente os peregrinos percorrendo, obrigados, mas livres, os sagrados caminhos da 

vida e da fé.  

 

3.2 As romarias da Lapa como resposta ritual  

 

Alguns aspectos referentes à peregrinação cristã e às romarias à Lapa do Bom Jesus 

foram abordados nos capítulos anteriores, quando falamos do Santuário da Lapa como lugar 

de peregrinações (Capítulo I) e quando olhamos a romaria como chamado (Capítulo II).   

Aqui pretendemos falar da peregrinação como uma ação ritual, através da qual é dada a 

resposta ao chamado.   

Gustav Mensching (1976, 234-235) considera o culto, com seus diversos elementos, 

uma forma de resposta dada pelo fiel no contexto do encontro. Esta resposta se dá e acontece, 

particularmente, nos lugares santos e nos tempos santos. Segundo Gustav Mensching, estes 

lugares e esses tempos são selecionados no meio de outros lugares e tempos profanos, por 

serem repletos da presença divina e para ela dedicados: 

 

Lugares sagrados são, portanto, esses setores do espaço profano em que 
presença divina revelou-se através de eventos especiais, objetos ou 
experiências e assim, tornou-se um ponto de orientação [...]. O desejo 
fundamental do homem religioso de viver em uma atmosfera repleta do 
sagrado, faz com que ele procura ou cria em todos os lugares espaços 
sagrados (MENSCHING, 1976, 234-235).220 

                                                           
219 Esta descrição foi por nós citada no capitulo I, onde falamos do Ermitão Francisco de Mendonça Mar – 
Fundador do Santuário.      

220 Tradução nossa. 
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Um dos modos desta resposta ritualizada ao chamado divino e ao desejo de adentrar 

ritualmente no lugar sagrado é a romaria ou, talvez seja melhor dizer, as romarias ao 

Santuário do Bom Jesus da Lapa.  

  

3.2.1 As romarias à Lapa do Bom Jesus como ação ritual 

 

Clifford Geertz (2013, p. 93), ao falar no capítulo quinto do seu livro A interpretação 

das culturas, onde ele trata do “ethos”, da visão do mundo e da análise de símbolos, afirma 

que a “religião nunca é apenas metafísica”, nem meramente ética. “A crença religiosa e o 

ritual confrontam-se e confirmam-se mutuamente”.221 Durkheim (2003, p. 18-19) já afirmava 

nas Formas elementares da vida religiosa, que a religião forma uma espécie de entidade 

indivisível, e por isso ela  

 

É um sistema mais ou menos complexo de mitos, de dogmas, de ritos, de 
cerimônias. [...] Os fenômenos religiosos classificam-se naturalmente em 
duas categorias fundamentais: as crenças e os ritos; As primeiras são estado 
da opinião, consistem em representações; os segundos são modos de ação 
determinados (DURKHEIM, 2003, p. 18-19).  

 

Conforme Joachim Wach (1990, p. 38), o rito faz parte integrante de uma tríade das 

categorias da experiência religiosa: doutrina – culto - comunhão, que participam da expressão 

da própria experiência religiosa. Segundo Wach (1990, p. 40-41), aquilo que pertence ao 

conteúdo dogmático e teórico de uma crença, realiza-se através de atos inspirados 

religiosamente. Mais ainda, “todas as ações que dimanam da experiência religiosa, e por ela 

são determinadas, devem ser consideradas como expressão prática ou cultus”. Com isso, num 

sentido mais estreito, cultus pode ser entendido como o ato de adoração, isto é, como um 

conjunto de ritos específicos, por vezes complexos e elaborados, como é o caso, por exemplo, 

do Judaísmo, Bramanismo ou Catolicismo, realizado em honra da divindade. Os atos de 

adoração são parte integrante da religião, porque, como afirma Gerard van der Leeuw (1963, 

p. 538), a fé como realidade interior, não pode “aparecer”, nem é visível. Mas, os atos de 

                                                                                                                                                                                     
 
221 O mesmo afirma Geo Widengren em sua Fenomenologia de la religion: “la moderna investigación  de los 
mitos [...] ha destacado con energía el carácter del mito y el rito como magnitudes que se complementan 
recíprocamente. Puede ocurrir que el rito cambie de sentido; pero siempre se da un determinado sentido, que 
queda plasmado en el mito. Tras el rito se esconde el mito, que da vida y contenido al ritual” (WIDENGREN, 
1976, p. 189-190).  
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adoração, expressos no culto são consequências visíveis da experiência de fé. Os que 

acreditam, adoram, escrevia Van der Leeuw.  

Segundo o teólogo católico, Augusto Bergamini (1992), o culto é a expressão e a 

realização concreta através do qual as diversas religiões se manifestam:  

 

O culto, mesmo sem exprimir toda a rica implicação de relação religiosa 
(como, por exemplo, o conhecimento de Deus, a vida moral), constitui o 
momento expressivo e manifestativo do que fundamentalmente é a religião; 
ele implica tanto a atitude interior quanto a atitude exterior do homem. A 
expressão externa do culto consiste em ações que tocam a esfera corpórea 
humana e ocupam tanto o tempo quanto o espaço. Toda expressão cultual, na 
verdade, é constituída de ritos que exigem tempos e lugares sagrados. A 
natureza do culto é tal que não pode ser reduzida, mesmo nas suas 
manifestações exteriores, a mera funcionalidade no sentido de que o seu 
valor decorra somente do fato de favorecer e sustentar o relacionamento 
religioso com a divindade; pelo contrário. O próprio culto constitui e 
exprime a relação Deus-homem (BERGAMINI, 1992, p. 271).222 
 

Como vimos, tanto a própria religião como também o culto, através do qual ela 

necessariamente se expressa, estão ligados ao rito.223 O rito faz parte integrante do culto e da 

religião. Eles, desde a antiguidade, pertenciam ao conjunto de meios através dos quais o 

numinoso se expressava, afirmava Rudolf Otto (2007, p. 104). A linguagem cultual, esse 

“idioma dos deuses”, reforçava a devoção, associava o ser humano ao sagrado e, despertava 

nele o sentimento de mistério, do “totalmente outro” (OTTO, 2007, p. 104). O culto, com seus 

ritos, é, segundo Mensching (1976, p; 224), a maneira mais clara de resposta no contexto da 

experiência religiosa.  Segundo Eliade (2011b, p. 17-18), também nas sociedades arcaicas o 

                                                           
222 Segundo Bergamini (1992, p. 273), nas religiões mistéricas do mundo greco-romano, por exemplo, o rito era 
uma tentativa de unir-se com a divindade fora do tempo através da pureza ritual. Por isso, para alguns 
historiadores o rito tornava-se uma espécie de fuga do mundo, pois não exigia uma mudança de vida. Ele 
consistia em conhecimento dos segredos divinos e das palavras sagradas que asseguravam a ultrapassagem de 
barreiras do mundo invisível e a contemplação das divindades inexprimíveis. Em suas considerações sobre o 
culto, especialmente, na cultura greco-romana, Bergamini apresenta a posição, que segundo ELIADE é própria 
do judeu-cristianismo dos primeiros séculos, que relegou o mito para o campo da “falsidade”, “ilusão”, “ficção” 
e “mentira”, porque não foi justificado ou validado pelos escritos bíblicos (ELIADE, 2011b, p. 8).  A relação 
entre o cristianismo e mitologia foi apresentada mais amplamente por Eliade no capítulo nono de Mito e 
realidade (ELIADE, 2011b, pp. 141-165). A crítica à mitologia, já esteve presente entre alguns racionalistas 
gregos, cujo objetivo era “libertar os conceitos de divindade das expressões antropomórficas dos poetas”, dos 
seus feitos “incríveis” e das fábulas. Os mitos foram “radicalmente secularizados e desmistificados”, 
sobrevivendo na cultura europeia através de obras-primas literárias e artísticas (ELIADE, 2011b, p. 133-134; 
139). Um exemplo desta crítica pode ser o diálogo de Sócrates com Fedro, no qual, falando sobre os mitos, 
Sócrates afirma: “Eu, porém, não tenho tempo para dedicar-me a tais ócios, e isso porque, caro amigo, não 
cheguei a conhecer a mim mesmo, tal como exige o preceito délfico. Parece-me absurdo que, enquanto continue 
ignorando-me, possa ocupar-me de coisas estranhas.” (Apud CASSIRER, 2011, p. 16).     
223 Para Severino Croatto a palavra latina ritus, us – cerimônia religiosa, costume, uso se aproxima da palavra 
sânscrito-vêdica rta, e designa uma força e uma ação que não são puramente humanas, mas ações que de alguma 
maneira participam da ação divina ou são uma imitação dos feitos dos deuses (CROATTO, 2001, p. 330). 
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rito estava profundamente ligado às experiências religiosas, cuja base encontrava-se nos 

mitos.  “O que aconteceu ab origine pode ser repetido através do poder dos ritos” [...] 

conhecer os mitos é aprender o segredo da origem das coisas”.224 

Mas, não bastava conhecer os mitos. Era preciso, de alguma maneira recitá-los,225 

demonstrá-los. Isto foi feito através de vivência ritual, ou seja, através de narração cerimonial 

do mito, efetuando o ritual (ELIADE, 2011b, p. 22). Isto se dava através de gestos, cantos, 

danças, recitações solenes, sinais adequados, desenhos, etc., cuja eficácia, segundo Eliade  

(2011b, p. 23), era garantida justamente pelo mito. Mais ainda, o culto com seus ritos eram 

indispensáveis para reforçar a atualidade da religião e para evitar a “morte de deus” ou a 

“morte de religião”, ou ainda, para evitar a sua transcendência absoluta. Segundo Eliade 

(2011b, p. 88), “um Deus criador que se afasta do culto, acaba por ser esquecido”.226 Através 

da ritualidade e da linguagem simbólica ligada à concepção mítica, o ser humano descobriu a 

possibilidade de abrir-se para o Mundo e participar da sacralidade do Cosmos (ELIADE, 

2011b, p. 121; 126).227 

O transcendente pode ser vivenciado no contexto do encontro, que, por sua vez, é 

ritualizado. Neste encontro o acontecimento primordial é confirmado pelo rito realizado. As 

significações de uma e de outra realidade fundem-se e se reforçam mutuamente. O rito está 

intimamente ligado à doutrina que através dele se expressa, e ao mesmo tempo, o rito reforça 

a consciência doutrinal de quem o celebra. Neste encontro o mito e o rito tornam-se como 

                                                           
224 No seu trabalho Mito e realidade, aqui por nós citado, Eliade apresenta a compreensão da estrutura e da 
função dos mitos nas sociedades tradicionais a fim de poder compreender melhor o seu conceito no campo 
religioso e cultual contemporâneo (ELIADE, 2011, p. 8). 
225 Segundo Ernst Cassirer, existe um vínculo originário entre a consciência linguística e a mítico-religiosa. 
Neste contexto as formações verbais aparecem também como entidades míticas e a Palavra se converte numa 
espécie de arquipotência, na qual se enraíza todo o ser e todo o acontecer. Segundo ele, “em todas as 
cosmogonias míticas, por mais longe que remontemos em sua história, sempre volvemos a deparar com esta 
posição suprema [...], mítico-religiosa da Palavra [...] que confere à Palavra este caráter distintivamente 
religioso, elevando-a, desde o começo, à esfera religiosa, à esfera do sagrado” (CASSIRER, 2011, p. 64-65).         
226 Segundo Bastide (2006, p. 91-94), apesar das fortes crises religiosas pelas quais passaram as sociedades 
tradicionais, provocadas pela modernidade, apesar da declarada morte dos deuses, e apesar do anunciado 
desparecimento das religiões, os fenômenos religiosos, com seus diversificados ritos, continuam vivos. Criam-se 
novos cultos, fabricam-se deuses, renovam-se ou recriam-se os ritos. 

227 O valor apodítico do mito é periodicamente reconfirmado pelos rituais. A rememoração e a reatualização do 
evento primordial ajudavam o homem primitivo a distinguir e reter o real.  Graças à repetição contínua de um 
gesto paradigmático, algo se revelava como fixo e duradouro no fluxo universal. Através de repetição periódica 
do que foi feito in illo tempore, impunha-se a certeza de que algo existe de uma maneira absoluta.  Esse algo é 
sagrado, ou seja, transumano e transmundano, mas acessível à experiência humana. A realidade se desvendava e 
se deixava construir a partir de um nível transcendente, mas de um transcendente que podia ser vivido 
ritualmente e que acabava por fazer parte integrante da vida humana (ELIADE, 2011b, p. 124). 
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modelos da ação humana, que dá sentido à vida e à história humana, e, à práxis humanas 

(CROATTO, 2001, p. 342). 

 A romaria à Lapa do Bom Jesus possui a dimensão ritual. Ela se reveste de 

características próprias da ritualidade, que é expressão da fé dos romeiros em Bom Jesus 

realizada através de diversos atos inspirados religiosamente. Estes atos fazem parte de 

diversas formas do culto que são realizados pelos romeiros no contexto das romarias.  

Para Steil (1996, p. 109), a romaria à Lapa do Bom Jesus é um ritual, uma ação ligada 

ao culto. Enquanto tal, a romaria com seus mitos e ritos é classificada por ele como um “ato 

performativo, - isto é, aquele que produz resultados em virtude de ser realizado”. Isto, porque 

nela podemos perceber a presença de diversas formas que fazem parte de atos celebrativos, na 

base dos quais está a adoração.228    

Pelo que podemos experimentar na romaria à Lapa do Bom Jesus da qual 

participamos, em especial no mês de agosto de 2012, e pela observação de diversas outras 

romarias presentes no Santuário da Lapa em diferentes períodos e anos, podemos constatar a 

forte presença da ritualidade cultual. Esta ritualidade era expressa de diversas formas que 

acompanhavam diferentes fases da romaria, como: a maneira de preparar a romaria, as 

motivações, o início da viagem e o percurso, a chegada à cidade santa, a saudação do Senhor 

Bom Jesus da Lapa, o pagamento das promessas, a permanência no Santuário e nos seus 

arredores, a subida ao Morro, a visitação dos santos e das grutas, a emocionante despedida do 

Bom Jesus e de Nossa Senhora da Soledade, a viagem de volta e partilha das experiências em 

casa e nas comunidades de origens.  

Todos estes ritos, cada um do seu modo, fazem parte da romaria e tornam-se uma 

linguagem (CROATTO, 2004, p. 329). Através deles os romeiros expressam a sua fé. Por 

meio deles acontece o encontro dos romeiros com o Bom Jesus que os chamou e ao qual eles 

respondem caminhando (viajando), pondo-se na sua presença com as suas promessas e 

passando um tempo em sua companhia. Eles percebem-se como moradores da santa cidade do 

Bom Jesus, por vezes até desejosos de morrer e serem sepultados nela. Eles percebem o seu 

tempo inserido e diluído no tempo ritual marcado pelas festas, celebrações, rezas e orações.  

                                                           
228 Conforme Wach (1990, p. 39), “a religião, enquanto tal, foi definida como adoração, experiências do sagrado 
são expressas em todas as religiões em atos de reverência para com o nume cuja existência é definida 
intelectualmente em termos de mito, doutrina ou dogma”. Entre estes atos religiosos, Wach, assumindo 
contribuições de Underhill quanto ao entendimento do conceito da adoração, destaca: 1º - o ritual, no seu 
modelo litúrgico; 2º- símbolos, especialmente, imagens; 3º - sacramentos, isto é, coisas e feitos visíveis; e 4º- 
sacrifício, como o fato religioso mais típico (WACH, 1990, p. 39).   
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Os romeiros creem na força do rito porque tem a sensação, como afirmava Widengren 

(1976, p. 193-194), de que a divindade está atuando no rito. Isto vale especialmente aos 

sacramentos, onde Deus sai ao encontro do ser humano e no qual, ele participa, exercendo, 

não uma ação vazia e sem sentido, mas que lhe dá a sensação de que toma parte do 

acontecimento, através do qual ele entra em contato com a divindade. Isto pode ser atestado 

pelo fato de os romeiros fazerem questão de participar de diversos atos devocionais e 

litúrgicos no Santuário. Assim, além dos momentos devocionais próprios da romaria através 

dos quais acontece o esperado encontro com o Bom Jesus, faz parte da prática diária dos 

verdadeiros romeiros a participação das celebrações promovidas pelo Santuário, como: a reza 

do Oficio da Imaculada e do Terço, a celebração da missa, a confissão, as bênçãos dos objetos 

e as novenas. Deste modo, ao terminar a sua romaria os romeiros podem então cantar e rezar 

como poetizou Minelvino Francisco Silva, num dos benditos de despedida: 

 

Mãe da Soledade, vim vos visitar 
[...]. 
Já me confessei,  
Recebi Jesus, na Sagrada Hóstia 
Que é meu guia e Luz 
[...]. 
Já me ajoelhei junto do vosso altar 
[...]. 
Assisti a Missa, ajudei rezar 
[...]. 
Vossa procissão fui acompanhar 
[...]. 
Ouvi os conselhos que o padre dar 
[...]. 
Os Vossos romeiros queira abençoar 
Até para o ano, quando eu voltar (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 209).  
 

Desta maneira, a romaria além de ser um grande rito performático de “cumprimento de 

uma promessa ou a busca de uma graça ou milagre” (STEIL, 1996, p. 109), garante, antes de 

tudo, uma experiência do encontro com o Bom Jesus, que o chamou, e ao qual ele respondeu, 

fazendo a sua romaria. 

 

3.2.2 As romarias à Lapa do Bom Jesus como ritos de passagem   
 

Como vimos, os ritos fazem parte da experiência religiosa. Segundo Arnold van 

Gennep (2011, p. 21), várias categorias de ritos já são bem conhecidas e com facilidade 

podem ser encontradas em várias cerimônias. Mas, a sua intuição foi demonstrar “o motivo 
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pelo qual eles são executados de acordo com determinada ordem”. E o motivo parece ser este: 

“Entre o mundo profano e o mundo sagrado há incompatibilidade, a tal ponto, que a passagem 

de um ao outro não pode ser feita sem um estágio intermediário” (GENNEP, 2011, p. 23). 

Este estágio intermediário são os ritos de passagem. Seguindo, então, a sugestão do 

pesquisador, aplicamos o Esquema de Ritos de Passagem aos fatos do nosso campo de estudo 

(GENNEP, 2011, p. 21), isto é, à romaria da Lapa do Bom Jesus.   

Toda romaria é marcada pela sequência de atos e passos que, apesar de possuir 

diferentes esquemas de jornada sagrada (COUSINEAU, 1998, p. 27), podem ser considerados 

uma experiência de participação do ritual de peregrinação (CARNEIRO, 2007, p. 19). Os ritos 

de passagem, de forma muito particular, estão ligados às romarias, como já sinalizavam 

Victor e Edith Turner em Imagem e peregrinação na cultura cristã:  

 

Sem dúvida alguma a peregrinação possui aspectos iniciatórios. O peregrino 
passa pelo processo de iniciação através do qual chega a um novo nível de 
existência, mais profundo daquele que lhe é conhecido no seu dia-a-dia e 
daquele que faz parte do seu ambiente existencial (TURNER & TURNER, 
2009, p. 7).  

 

Estes ritos, devido a sua importância, podem ser divididos em três categorias 

secundárias: em ritos preliminares (separação), ritos liminares (margem) e ritos de pós-

liminares (agregação) (GENNEP, 2011, p. 30).  Segundo Turner (2009, p. 31-35), as 

pesquisas revelam que quase todas as peregrinações com suas estruturas se encaixam em 

estágios relacionados a estas categorias, isto é, à separação, à liminaridade e à agregação.  

Em seguida, procuraremos analisar, mesmo brevemente, cada um destes estágios 

indicando principais elementos de cada fase da romaria da Lapa da qual participamos, local 

onde ela normalmente acontece e as formas rituais e simbólicas que a acompanham.  

 

3.2.2.1 Os ritos de separação nas romarias à Lapa do Bom Jesus 

 

A primeira fase, isto é, a fase de separação, está marcada por alguns elementos 

importantes como o próprio chamado, as motivações, a preparação, a saída e do inicio da 

viagem. 
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FASE / ETAPA 
LUGAR DE 

REALIZAÇÃO FORMAS RITUAIS E SIMBÓLICAS 
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O

S
 D

E
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E
P

A
R

A
Ç

Ã
O

 
(P

R
E

-L
IM

IN
A

R
E

S
)

 
O chamado 
 
 
Motivação 
 
 
Preparação  

Casa  
 
Comunidade de 
origem  
 
Igreja / capela  

Convite em nome do Bom Jesus; 
Inscrição do nome;  
Arrumação dos trajes, confecção de 
chapéus e de camisetas 
comemorativas229;   
Bênção do carro; 
Colocação de enfeites nos carros: 
cartazes, faixas, banners, folhas de 
palmeiras, fitas, etc. 
Cartas; 
Promessas;  
Compras necessárias;  
Alimentação e bebidas da viagem;   

Saída 

Início da viagem 

Ponto de saída;  
 
Ônibus, carro, 
caminhão pau-de-
arara;230  
 
Igreja / capela 

Despedida dos familiares e amigos; 
Constituição de grupo de romaria;  
Traje apropriado, camisetas, chapéu, 
terço; 
Orações diversas de proteção; 
Benditos de saída;  
Canto: A Igreja da Lapa  
Passagem em frente da igreja paroquial 
ou capela; 
Foguetes;  

 

Tabela 4 – Ritos de separação na romaria à Lapa do Bom Jesus 

 

Os romeiros sentem o chamado, como já vimos, a saírem em romaria. Os ritos e 

símbolos que aparecem nesta fase do chamado, motivação e preparação são: convite para 

participar de romaria, que é feito em nome do Bom Jesus; a inscrição do nome na lista dos 

passageiros; a arrumação dos trajes próprios; a confecção de camisetas comemorativas231 e do 

chapéu; a preparação dos ex-votos e das cartas; a bênção do carro; a colocação de enfeites nos 

                                                           
229

 Além dos trajes típicos de penitentes ou de promessa, é cada vez mais comum o uso de uma camiseta feita 
especialmente para esta ocasião, muitas vezes com o tema do ano, sugerido pelo Santuário.   

230 Muitos romeiros, que costumam ir todos os anos à Lapa do Bom Jesus de caminhão, consideram o caminhão 
pau-de-arara um único verdadeiro meio de transportes. Um dos romeiros por nós entrevistados revelou a 
preocupação com os boatos de que uma empresa de ônibus de Itabuna, BA, faz lobbies para impedir o uso de 
caminhões nas idas à Lapa do Bom Jesus. Por isso, faz apelo para o Bispo Diocesano de Bom Jesus da Lapa, BA 
para impedir tal nefasta ação daquela empresa para os romeiros da região de Itabuna, (E21).   

231
 Além dos trajes típicos de penitentes ou promessas, é cada vez mais comum uma camiseta feita especialmente 

para esta ocasião, muitas vezes com o tema sugerido pelo Santuário para aquele ano.   
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carros: cartazes, faixas, banners, folhas de palmeiras, fitas, etc.; compras necessárias para a 

viagem.  

Os ritos de separação permitem tornar mais suave a passagem entre a vida no mundo e 

a vida de romeiro. Este mundo os abrange e os desafia de diversos modos, espacialmente 

através da peleja do seu dia-a-dia. A consciência desta realidade aparece nas motivações que 

os levam a fazer a suas romarias, nas promessas que eles fazem e cumprem, nos ex-votos que 

eles preparam para serem depositados no Altar do Bom Jesus ou aos pés dos santos de sua 

devoção e nas cartes que escrevem e enviam ao Bom Jesus.   

É deste mundo que eles são arrebatados, por assim dizer, por um tempo, para fazer a 

sua viagem, junto com outros romeiros, para um lugar distante daquele cotidiano, e que todos 

reconhecem como extraordinário e, por isso, digno de respeito e consideração (TURNER & 

TURNER, 2009, p. 6). Este lugar, muitas vezes inserido na exuberante natureza, como é o 

caso do Santuário da Lapa, é saturado da forte presença do sagrado, que o atrai e chama 

(COUSINEAU, 1998, p. 23).   

Os ritos de saída são marcados pela calorosa despedida dos familiares, vizinhos e 

amigos. Eles são acompanhados frequentemente de palavras com conteúdo religioso, de votos 

de uma feliz e abençoada viagem, de gestos, de abraços e de um adeus, capaz de expressar a 

experiência de saudade que eles sentem da casa que deixam e do Santo que eles esperam 

encontrar na companhia de outros romeiros: 

 

Adeus casa, adeus campos! 
Adeus também minha mãe! 
Vou em romaria à Lapa 
Visitar nosso Bom Pai. 
 
Adeus roça, adeus amigos 
Para a Lapa andando vou 
Visitar o Bom Jesus, 
Que na morte me salvou. 
[...]  
 
Oh, companheiros de viagem! 
Algo na estrada sofremos, 
Mas só vendo o Bom Jesus, 
Alegres nos sentiremos (apud KOCIK, 1987, p. 94). 

 
 Fazem parte destes ritos ainda: a constituição do próprio grupo de romaria, o traje 

apropriado, camisetas, chapéu, terço, as orações diversas de proteção, os benditos de saída, e 

de modo especial o canto: A Igreja da Lapa. Faz parte dos ritos de saída passar em frente da 
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igreja paroquial, saudar o (a) santo (a) do lugar e soltar foguetes. 232 Realizados os ritos de 

separação, começa a segunda fase da romaria: a fase liminar.   

 

3.2.2.2 Os ritos de margem entre os romeiros do Bom Jesus 

 

Esta fase pode ser entendida como a resposta ao chamado. No contexto da romaria à 

Lapa do Bom Jesus esta etapa pode conter, a nosso ver, os seguintes momentos distintos com 

sua ritualidade: o período de viagem, a chegada à cidade-Santuário de Bom Jesus da Lapa, a 

saudação do Senhor Bom Jesus da Lapa e o pagamento de promessas, a permanência no 

Santuário, a despedida do Bom Jesus e da Mãe da Soledade,233 e a viagem de volta, que, ao 

mesmo tempo, é uma passagem intermediária para os ritos de agregação. 

 

FASE / ETAPA 
LUGAR DE 

REALIZAÇÃO FORMAS RITUAIS E SIMBÓLICAS 

R
IT

O
S

 D
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A

R
G

E
M

 
(L

IM
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A
R

E
S

)
 

A viagem Estrada; 
Ônibus, carro, 
caminhão pau-de-
arara; bicicleta, moto, 
a pé;  
As paradas; 

Orações diversas: Terço, Ofício de Nossa 
Senhora, ladainhas, jaculatórias;  
Benditos e cantos de viagem;  
Partilha de alimentos;  

Chegada à 
cidade santa 

30 km antes da 
Lapa;234 
 
Na cidade  

A saudação do Morro;   
Passagem em frente da Gruta;  
Canto: A Igreja da Lapa;  
Procura e organização de lugar de 
permanência;   

Saudação do 
Bom Jesus e 
pagamento de 
promessas 

A Gruta do Bom Jesus Entrada na Esplanada e na Gruta de joelhos 
ou caminhando; 
Apresentação pessoal (e comunitária) ao 
Bom Jesus; 
Saudação do Bom Jesus;  

                                                           
232 Alguns ritos são sugeridos também pela liturgia oficial, em especial as bênçãos e o envio de peregrinos, que 
propõe a sua realização na igreja ou na capela, sob a presidência do ministro ordenado (CONGREGAÇÃO 
PARA O CULTO DIVINO, 2007, p. 147-156). Porém, na maioria das vezes, eles são reinventados pelos chefes 
de romarias e pelos próprios romeiros, através dos benditos e preces de saída (FROZONI, 2012, p. 62), ou ainda 
mesclados através do Ofício para Romarias, proposto pelo Ofício Divino das Comunidades (MELO, 1994, p. 
635-637). 

233 Nossa Senhora da Soledade é popularmente chamada de Mãe da Soledade e oficialmente, de Nossa Senhora 
das Dores. A sua festa litúrgica é celebrada no calendário da Igreja Católica no dia 15 de setembro. 
234 Muitas romeiras, especialmente aquelas que vêm de caminhão pau-de-arara, param para rezar nas 
proximidades de localidade Almeida, distante aproximadamente 30 km de Bom Jesus da Lapa, de onde é 
possível avistar pela primeira vez o Morro da Lapa, para quem vem do lado de Vitória da Conquista, BA. 
Gersino Batista Gomes, romeiro de Embu das Artes, SP, escreveu sobre esta experiência: “Firmei o propósito de 
que, assim que avistasse o Morro da Lapa, rezaria um terço em agradecimento pela minha viagem e por ter 
chegado até lá. E assim aconteceu, às cinco horas e vinte minutos da tarde, avistei o Morro, parei e rezei o Terço 
prometido debaixo de um sol escaldante” (GOMES, 2010, p. 8).  
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Depósito das promessas;  
Diálogo orante com o Bom Jesus: em 
silêncio, rezando em voz alta ou cantando um 
bendito;  

Permanência no 
Santuário 

Santuário e arredores Visitação das grutas que fazem parte do 
conjunto do Santuário;  
Saudação dos santos da devoção; 
Visitação da Sala dos Milagres; 
Subida ao Morro;  
Visitação de outras igrejas e capelas; 
Visitação do Abrigo dos Pobres; 
Distribuição das esmolas; 
Participação das celebrações oficiais no 
Santuário: Missas, bênçãos, novenas e 
procissões; 
Confissão e comunhão; 
Encomendação de missas, especialmente 
pelos falecidos;  
Rezas e canto de benditos (individualmente 
e/ou com a romaria de origem);  
Reunião dos chefes de romarias; 
Batidas na pedra do sino;  
Procura da água;  
Toques nas pedras; 
Fotos,  
Queima de fogos;  
Alimentação comunitária;  
Festas da cidade; 
Compras: lembranças, CD’s, roupas, 
rapadura, peixe; 
Visita ao Rio São Francisco;   

Despedida do 
Bom Jesus e de 
Nossa Senhora 
da Soledade 

Gruta do Bom Jesus (e 
de Nossa Senhora da 
Soledade) 

Entrada na Gruta do Bom Jesus; 
Passagem na frente do Altar e saudação ao 
Bom Jesus;  
Saudação a Nossa Senhora; 
Passagem em frente de outras imagens 
tocando ou beijando;  
Cantos e/ou benditos de despedida; 
Pedido de proteção;  
Despedida oficial no santuário; 
Despedida pessoal e/ou comunitária;  

Viagem de volta Estrada; 
Carro, ônibus, pau-de-
arara, motos; 

Oração na hospedaria ou rancharia; 
Oração e bênção iniciando a viajem; 
Passagem na frente do Santuário (quando 
possível);  
Adeus ao Bom Jesus;  
Canto de benditos que acompanham a 
viagem;  
Orações diversas 

 

Tabela 5 – Ritos de margem na romaria à Lapa do Bom Jesus 
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Como já foi apresentado acima, estas partes da fase liminar são acompanhadas de 

diversos elementos rituais que exprimem o caráter religioso, social e comunitário da romaria.  

Antes de tudo, esta fase é caracterizada pelo forte sentido de communitas.  Segundo Victor e 

Edith Turner (2009, p. 12), os romeiros, que a princípio não estão ligados estruturalmente 

entre si, ao longo do percurso, e de modo especial, no apogeu da sua viagem que acontece nos 

limiares do lugar sagrado, auxiliados pela ritualidade própria de cada momento, superam os 

limites do seu dia-a-dia e criam laços, que os transformam numa communitas, isto é, numa 

estrutura de passagem (antiestrutura). Esta, apesar de ser efêmera é, ao mesmo tempo, 

revitalizadora (CARDITA, 2012, p. 202), porque os romeiros reforçados pela experiência de 

communitas voltam ao lugar de onde eles vieram, como eles próprios costumam dizer: 

validos, renovados, diferentes, espiritualizados, aliviados, fortalecidos na fé e esperançosos de 

voltar de novo à Lapa do Bom Jesus (E2).   

Assim, a fase de margem, marcada fortemente pela ritualidade, permite experimentar a 

realidade social e religiosa, em cuja base está a fé no Bom Jesus, que chamou os romeiros a 

quem eles respondem, peregrinando, como afirma Alex, na mensagem partilhada no site do 

Santuário de Bom Jesus da Lapa: 

 

Vou de novo, graças a Deus! Renovados por este tempo de graça, na 
presença do nosso santo padre, o Papa Francisco, tomo-me de ansiedade e 
alegria da preparação para mais uma romaria ao Bom Jesus da Lapa. Não 
sou movido apenas pela tradição dos meus 14 anos nesta peregrinação, mas, 
também, e principalmente, pelo amor e pela graça a Deus e à Mãe da 
Soledade. Quer seja em nossos caminhões, ônibus ou transportando-nos de 
outras maneiras, inclusive através da presença em fé e espírito, tenhamos 
todos uma santa romaria. Abençoa-nos, oh Bom Jesus!235 

 

Na viagem, os ritos da margem se expressam na partilha do mesmo espaço do carro ou 

de ônibus, no canto dos benditos e nas orações intercaladas entre o solista e o coro, também 

na partilha da farofa e de outros alimentos e bebidas. Há preocupação com o bem estar de 

todos e no reconhecimento da liderança ou da chefia de quem organiza a romaria.236 Segundo 

                                                           
235 Mensagem enviada no dia 28/07/2013. Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-
bom-jesus-da-lapa/693-devotos-aguardam-a-festa-do-bom-jesusconfira-os-depoimentos.html>. Acesso em: 
13/01/2014. 
236 Seguindo Joachim WACH, podemos considerar o organizador ou chefe de romaria como uma espécie de 
autoridade religiosa, dotada de um carisma individual temporário ou permanente, marcado pela comunhão 
singularmente estreita e íntima com a divindade a qual deve permanecer fiel, dotado de certa liberdade frente aos 
carismas oficiais e reconhecido como uma espécie de guardião da sagrada tradição de romarias (WACH, 1990, 
p. 397-408), que, por vezes, corre o risco de ser perturbada pelos “espíritos vaidosos, que tentam, muitas vezes, 
levar ou induzir as pessoas para coisas banais, maliciosas, como afastar do grupo para uma bebedeira e assim por 
diante” (GOMES, 2010, P. 37).     
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Gersino Batista, de Embu das Artes, SP, que há mais de vinte anos organiza romarias à Lapa 

do Bom Jesus, um dos critérios importantes na realização de romaria é a coordenação feita 

por uma pessoa de fé e de confiança, e que, como já vimos anteriormente, sente-se também 

chamada para esta função: 

 

Um dos critérios para a realização de uma boa romaria é escolher quem pode 
organizá-la. Um coordenador de romaria deve ser uma pessoa que tenha 
participação na igreja e que não negue sua fé, em hipótese alguma. [...] O 
coordenador deve manter sempre a sua conduta de fé como exemplo para 
todos e mostrar confiança para que os que vêm contritos na fé visitar o lugar 
sagrado, pagar uma promessa antiga, agradecer uma bênção alcançada ou 
fazer um pedido até milagroso. [...] Além disso, um coordenador de romaria 
deve pedir ao Bom Jesus que dê a ele equilíbrio na fé, tanto pelo que já foi 
dito e para não decepcionar o seu grupo (GOMES, 2010, p. 35-36). 

  

A conduta e a convivência ao longo da viagem são determinadas por certas regras, 

normas ou mandamentos, que podem diferenciar de uma romaria para outra. A romaria de 

Embu das Artes, SP, adotou as seguintes regras, que em alguns pontos coincidem com as 

regras da romaria da qual nós também participamos:  

 

1- Não fumar dentro dos ônibus; 
2- Não fazer uso de bebidas alcoólicas durante a viagem; 
3- Colocar o nome nas bagagens; 
4- Não esquecer os documentos das crianças; 
5- Não transportar mais de 30 kg de bagagem por pessoa por causa das 

balanças nas estradas;  
6- Cuidar dos outros; 
7- Cuidado com os roubos em lugares cheios; 
8- Se tiver algum problema, não queira resolvê-lo sozinho e procure o 

coordenador para ajudar;  
9- Ficar atento com os horários de partidas e observar as normas do hotel;  
10- Se alguém tem problema de saúde, deve levar um atestado médico 

indicando os seus remédios (GOMES, 2010, p. 36).   
 

Além destes elementos, o que permite experimentar a realidade de communitas 

religiosa presente na romaria é a viagem em comum para o mesmo destino sagrado, 

geograficamente delimitado, e objetivamente centrado no São Bom Jesus da Lapa. Esta visão 

diferencia os romeiros daqueles que viajam juntos para a cidade de Bom Jesus da Lapa, com 

outros objetivos, por exemplo, a fim de negócios, trabalhos, compras, turismo,237 etc., mas 

                                                           
237 Para Gercino Gomes, como também para muitos romeiros por nós entrevistados, a “Romaria não é o mesmo 
que fazer uma excursão. Numa excursão, as pessoas viajam para uma praia (às vezes com algazarra e até 
bebedeira), para um centro de compras ou ainda para lugares muito visitados e com atrações turísticas. 
Geralmente, nessas excursões, o fator dinheiro e lucro é o mais explorado”. E mesmo que alguns romeiros levem 
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cujo convívio de margem ocorrido na viagem se desfaz, no momento de desembarque na 

rodoviária local.   

As viagens, isto é, os percursos entre o lugar de saída até o lugar sagrado e a volta ao 

lugar de partida, que os romeiros realizam num determinado período de tempo – no caso de 

romaria de Itabuna, BA, este tempo se estendeu por sete dias - é um momento de margem, 

marcado fortemente pala ritualidade. Ele permite experimentar uma nova realidade, isto é, a 

de deixar, por um tempo, pelo menos parcialmente, tudo o que envolve a realidade costumeira 

do dia-a-dia, e a de alembrar-se só de Deus, como expressa poeticamente um dos benditos 

cantados na Lapa do Bom Jesus: 

 

Romeiro que vai para Lapa 
Bom Jesus vai o guiando 
De tudo eu vou-me esquecendo 
Só de Deus vou alembrando (apud KOCIK, 1987, p. 261).  

 

Mas o processo de margem não deixa o romeiro totalmente desligado da realidade, 

como já assinalava Gennep (GENNEP, 2011, p. 49-50), referindo-se aos ritos de partida e de 

retorno.  Os romeiros sentem saudades de suas famílias e de suas casas, mas, ao mesmo 

tempo, sabem respeitar o momento de romaria. Eles se percebem como viajantes, como 

romeiros, mas continuam ligados ao mundo que ficou para traz.238 Aliás, uma das razões de 

fazê-la e de empreendê-la é justamente a realidade desafiadora da própria existência, que 

segundo Steil (1996, p. 101) não pode ser reduzida simplesmente a um fenômeno que reforça 

a estrutura social e econômica, como por exemplo, sugeria Daniel Groos em A Religious 

Pilgrimage to Northeastern Brazil,239 mas que precisa ser vista no contexto da aliança, isto é, 

a partir da religião e da fé que motivaram a romaria. Na romaria a vida dos romeiros é re-

significada e ritualmente celebrada. Steil chega a afirmar que as promessas, por exemplo, que 

são cumpridas na fase de margem, não são importantes apenas para a rotina religiosa dos 

romeiros, mas também exercem influência na organização dos calendários religiosos locais e 

                                                                                                                                                                                     
coisas para vender na romaria, esta atividade não perde a sua ligação estreita com o espírito de romaria, que é 
ajudar nas despesas da viagem (GOMES, 2010, p. 34; 38). 
238 Numa das nossas passagens no Morro da Lapa, ouvimos um trecho de conversa realizada pelo telefone 
celular por um romeiro de Itabuna, BA, que naquele momento estava fazendo a sua promessa de subir ao Morro: 
“Alô! Eu estou em Bom Jesus da Lapa. Vim conhecer, mas queria saber se a vaca pariu. Não? Então a gente 
conversa quando eu voltar para casa. Abraço”. 
239 GROSS, Daniel R. Ritual and Conformity: A Religious Pilgrimage to Northeastern Brazil. Ethnology, Vol. 
10, No. 2 (Apr., 1971), pp. 129-148. Published by: University of Pittsburgh- Of the Commonwealth System of 
Higher Education. Disponível em: <http://www.jstor.org/stable/3773005>. Acesso em: 12/09/2013. 
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“dão origens a uma série de ritos domésticos de abrangência comunitária” (STEIL, 1996, p. 

102).   

A fase de margem como communitas é fortemente vivida nos momentos da chegada à 

cidade sagrada, nos momentos de saudação do Bom Jesus, e no ato de pagamento de 

promessas. Estas são feitas com fé e comoção, como descreve com maestria Oliveira (1973, p. 

182) no seu romance Os romeiros, contemplando os peregrinos diante da imagem sagrada do 

Bom Jesus: 

 

Também não se apontará um só dentre os milhares dos prosternados diante 
da imagem sagrada que lhe não confie, agora, no balbucio de uma prece, um 
novo anseio: os mais desenganados e pessimistas olham-no como o caminho 
de suas esperanças, a salvação de seus desastres, o alívio de recônditas 
penas, o descanso de tantas misérias porque, mesmo depois da morte, a vida 
continua e Ele prometeu tudo a quem lhe batesse à porta (OLIVEIRA, 1973, 
p. 182). 

 

A apresentação das promessas é acompanhada de explicações, de justificativas e de 

indicação de nomes daqueles que as mandaram. Uma das funcionárias do Santuário que 

cuidava da retirada dos objetos depositados sobre o altar do Bom Jesus relatava:   

   

O que me chama mais atenção é que os romeiros que vêm de fora eles são 
muito generosos. Eles trazem suas promessas, é muitas coisas, né. Muitos 
trazem roupa, trazem as promessas de cera, e os quadros. Isso é muito 
interessante. Outros até ficam aí no altar. Quando vêm aqui, no caso, aos pés 
do Bom Jesus, se comovem tanto que choram e aquilo se torna até muito 
emocionante [...] Por trás disso tem uma fé enorme. E por isso, é tão 
importante a gente respeitar estas promessas (E22). 

 

Assim, por exemplo, uma romeira proveniente de Itabela, do Sul da Bahia, faz questão 

de cumprir fielmente os ritos cuja realização foi lhe incumbida pelos vizinhos que não 

puderam vir pessoalmente naquele ano à Lapa do Bom Jesus. Ela ascendia as velas por eles 

mandadas enquanto pedia   

 

A boa saúde para eles, para os doentes. Rezei um Pai nosso, pedindo força e 
coragem e saúde para eles. Depois eu chego lá e digo eu fiz do mesmo 
jeitinho que ele pediu. Comigo e eu fiz do mesmo jeitinho. Aqui está o que 
mais que eu vou levando aqui.  Mais ainda para botar aos pés do Bom Jesus. 
Porque ele fez as promessas com o Bom Jesus, recebeu o milagre, que o 
Bom Jesus deu. Não pode vir, mandou eu vir e cumprir por eles (E23). 
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Outros momentos importantes desta fase é a participação das celebrações do Santuário 

do Bom Jesus como: missas, ofícios, terço, bênçãos, Novenas do Bom Jesus, procissões. 

Alguns romeiros fazem questão de participar de vários momentos celebrativos realizados no 

Santuário, além das visitas pessoais ou aquelas feitas em companhia de algumas pessoas mais 

próximas da sua romaria.240 Estas são realizadas nas grutas, nos arredores do Santuário e, 

quando saúde e a idade permitem, subindo ao Morro da Lapa. Estes momentos constituem-se 

como momentos fortes de sociabilidade marcada pela forte dose de fé, de piedade e de 

confiança depositadas no São Bom Jesus da Lapa. A fé alumia a estadia dos romeiros nos 

limiares da cidade santa e em espacial, a sua permanência nas soleiras do Santuário. Oliveira 

(1973, p. 181), ao descrever o dia da celebração da festa do Bom Jesus no dia 6 de Agosto de 

193* admira a fé dos sertanejos que acompanhavam “debaixo do mais rigoroso silêncio” o 

ritual sagrado, e cujos rostos, pareciam “menos iluminados pela luz do dia do que pela luz da 

fé”.   

A ritualidade marca também os momentos de despedida. Estes possuem igualmente 

tanto a marca comunitária como individual. Normalmente ela é realizada à noite, depois da 

celebração da missa ou da novena. A despedida em forma de liturgia oficial é celebrada na 

Gruta do Bom Jesus, a partir do esquema elaborado pela Pastoral Litúrgica do Santuário do 

Bom Jesus da Lapa, baseado no Ritual das Bênçãos (DWORAK, 2007, p. 47-55). Em 

seguida, acontece normalmente a despedida pessoal, onde a relação Eu – Tu aflora, mais uma 

vez, com bastante intensidade. Este momento de despedida íntima com o Senhor Bom Jesus 

consta de oração na frente da sua imagem, onde os romeiros agradecem pela romaria, pedem a 

bênção para a viagem de retorno e expressam o desejo de retornar de novo no santuário, se 

Deus quiser, no próximo ano. A passagem diante do Bom Jesus é marcada ainda por um beijo 

no altar, por um olhar confiante, ou/e um beijinho mandado para o Bom Jesus. Alguns 

romeiros, mais uma vez, depositam alguma oferta em dinheiro, colocando-a no cofre. Em 

seguida, muitos devotos param ainda, por uns instantes, diante das imagens que fazem parte 

do conjunto iconográfico da Gruta do Bom Jesus, passando, na maioria das vezes, a sua mão 

nas imagens dos santos que estão ao seu alcance. Esta despedida é acompanhada de forte 

emoção marcada pela saudade da separação e pelo desejo de voltar de novo no outro ano, 

como expressa o bendito Adeus, de um romeiro e poeta desconhecido:  

                                                           
240 Segundo as nossas pesquisas realizadas alguns anos atrás (2001) entre os romeiros que passavam pela 
Esplanada do santuário, quase metade dos entrevistados (49%) respondeu que participa de duas ou mais 
celebrações durante o dia; 9% declarou participar de todas as celebrações realizadas no santuário e 35% de uma 
só celebração; 7% não respondeu a pergunta.    
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Adeus, Senhor Bom Jesus,  
Adeus imagens também, 
Adeus Gruta milagrosa 
Até outro ano, que vem! 
 
Adeus Senhora do Carmo,  
Adeus minha Mãe querida! 
Não vos esqueçais de mim 
Enquanto estiver com vida! 
 
Adeus, ó Morro famoso 
Adeus, Lapa encantadora! 
Adeus gente, adeus cruzeiro! 
Adeus, que já vou-me embora! (apud KOCIK, 1987, p. 99).   

 
   

Os últimos atos realizados na cidade da Lapa, ocorridos depois da celebração da 

despedida no Santuário, são as orações antes da viagem realizadas nas rancharias, hotéis e 

alojamentos, e nos momentos iniciais da viagem. Um dos momentos emocionantes de 

despedida é a passagem do carro ou de ônibus, quando possível, na frente do Santuário. Esta 

passagem é acompanhada de acenos da mão, de chapéu, de canto de benditos, de vivas, de 

adeus, meu Bom Jesus! e de até o próximo ano, se Deus quiser, entre outras aclamações. Um 

dos cantos da saída frequentemente entoado pelos romeiros naquele momento é o canto Quem 

é que vai nesta barca de Jesus.   Outro bendito de cunho ritual cantado nesta oportunidade é o 

canto Já cumpri minha promessa, composto por Walter José, músico e compositor do 

Santuário da Trindade, GO, por ocasião das suas passagens pelo Santuário da Lapa.241 Este 

canto é o fruto de suas observações e de suas experiências vivenciadas junto dos romeiros do 

Bom Jesus. Na sua composição, o autor goiano, acostumado também com o movimento de 

romarias do Santuário da Trindade, GO, soube expressar este momento fortemente religioso e 

saudoso, que de maneira sucinta resume as experiências vivenciadas pelos romeiros na sua 

estadia nos limiares do Santuário da Lapa do Bom Jesus:  

 

Já cumpri minha promessa 
Na maior da devoção. 
Rezei junto ao Bom Jesus 
Pedindo a ele sua proteção. 
Volto agora, vou pra casa 
Transbordando de alegria,  
Pra voltar no outro ano 
Pra rezar nesta romaria.  

                                                           
241 Alguns anos atrás a mesma música foi adaptada, pelo próprio autor, para ser cantada no Santuário do Divino 
Pai Eterno, em Trindade, GO, e recebeu o novo nome, A volta do romeiro. 
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Deus Pai, nosso criador 
Deus Espírito, cheio de luz, 
Mandai prá nós, das alturas 
As bênçãos do Bom Jesus. 
 
Vai no peito uma saudade 
Rodando com meu caminhão. 
Deixo a imagem do Bom Jesus, 
Mas a fé viva vai no coração. 
Bom Jesus lá nas alturas 
Não se esqueça de lembrar de mim. 
Pra que eu volte aqui no outro ano 
Pra rezar bem pertinho de ti. 
 
Bom Jesus, me protegei 
Na longa volta desta caminhada 
Seja minha estrela-guia 
Nos perigos das estradas. 
Amanhã, muito cedinho  
Na hora que raiar o dia, 
Estarei em terras distantes 
Com saudades desta romaria (WALTER JOSÉ apud FROZONI, 2012, p. 
220-222). 

  

As viagens de ida e de volta emolduram, por assim dizer, a fase liminar. Enquanto a 

ida à Lapa do Bom Jesus é caracterizada por uma expectativa cada vez maior e o crescente 

desejo de encontro com o Bom Jesus, a volta é caracterizada pela saudade de despedida, pela 

consciência do dever cumprido, pela alegria da fé celebrada, pela estadia na cidade do Bom 

Jesus considerada como uma verdadeira maravilha e uma bênção e pelo desejo de retorno no 

outro ano.  

Segundo Victor e Edith Turner (2009, p. 20), há diferença entre a viagem de ida e a 

viagem de volta. Para estes pesquisadores, a fase de retorno se aproxima mais da atitude de 

turista do que de um piedoso peregrino. Mas, as suas afirmações parecem entrar em conflito 

com algumas das nossas entrevistas, onde constatamos que as viagens se diferenciam sim, 

uma da outra, especialmente na intensidade do desejo de chegar ao lugar sagrado e do 

encontro com o Bom Jesus, mas não perdem seu caráter predominantemente religioso. 

Também a viagem de volta começa com a oração de agradecimento e de proteção, é marcada 

pelo desejo de passar, mais uma vez, na frente da linda Gruta, onde mora o Bom Jesus, pelo 

adeus saudoso, pela queima de fogos e pelas orações e benditos ritualmente apropriados a esta 

fase (FROZONI, 2012, p.198- 235). E para assegurar a unidade simbólica de ambas as 

viagens, o uso de traje assume um papel importante. Muitos romeiros, como por exemplo, um 

casal de romeiros de Itabuna, BA, usaram as mesmas roupas na ida e na volta. Enquanto 
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durante a sua estadia na Lapa do Bom Jesus, trajavam roupas diferentes, mais leves, coloridas 

e festivas, na ida e na volta faziam questão de usar as mesmas peças, às vezes, até sem lavá-

las. Para eles, a mesma roupa romeira usada na viagem de ida e de volta, está associada à fé. 

Para estes peregrinos foi a fé que originou a romaria. Foi a fé “viva no coração” que os 

sustentou nos momentos de dúvida e de tensões. Foi a fé no Bom Jesus, que velou pelos seus 

romeiros, que os ajudou a superar os medos e os perigos da viagem de ida e de volta, de modo 

especial, a perigosa e íngreme ladeira da Serra do Marçal, na região de Vitória da Conquista, 

BA, lugar de muitos e perigosos acidentes, inclusive com os romeiros. Assim, a roupa 

associada à fé e à austeridade ajudou a mantar o caráter religioso da viagem à Lapa de Bom 

Jesus e da viagem do retorno (E24). Assim, a viagem conseguiu manter o estilo de romaria e 

não simplesmente um jeito turístico de passear.      

  

3.2.2.3 Os ritos de agregação nas romarias da Lapa do Bom Jesus  

 

Para Mensching (1976, p. 224), todo o culto possui sempre um caráter comunitário e 

social. Por isso, a romaria nas suas diversas fases ritualiza a vida dos romeiros. Enquanto as 

fases de separação e de margem tiram os romeiros do seu mundo originário e os insere no 

espaço sagrado, onde acontece o esperado encontro com o Bom Jesus, a fase de agregação 

insere os romeiros novamente no mundo. Porém, agora, os romeiros voltam mais 

transformados, mais animados, mais dispostos a enfrentar as suas vidas no cotidiano. Segundo 

Gennep (2011, p. 49), os ritos de partida e de retorno têm por finalidade fazer com que a cisão 

ocorrida na separação e na margem não seja tão brusca e que a agregação, por sua veza, seja 

progressiva.  

No contexto da romaria à Lapa do Bom Jesus, esta etapa pode ser enquadrada da 

seguinte maneira:  
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FASE / ETAPA LUGAR DE 
REALIZAÇÃO 

FORMAS RITUAIS E 
SIMBÓLICAS 

R
ito

s 
d

e 
ag

re
g

aç
ão

 
(P

ós
-li

m
in

ar
es

) 
Reintegração à 
família;  
 
Reintegração na 
comunidade   

Casa  
 
Vizinhança   
 
Igreja / Comunidade  
 
 

Chegada;  
Queima de fogos na cidade e/ou no 
quintal da casa;  
Acolhida de romeiros pelos parentes e 
amigos;  
Desfazendo as malas;   
Saudações trazidas do Bom Jesus; 
Distribuição de lembranças;  
Relatos da viagem;  
Celebração na igreja ou na comunidade;  
Guarda de trajes, especialmente do 
chapéu;  
Saudades do Bom Jesus da Lapa; 
Planejamento de uma nova romaria;   

 
Tabela 6 – Ritos de agregação na romaria à Lapa do Bom Jesus 

 

Neste esquema, percebemos a presença de ritos que permitem a agregação de romeiros 

à família, à vizinhança, à comunidade eclesial e à própria sociedade. Esta separação 

temporária, este abandono transitório foi causado pelo chamado daquele que é capaz de suprir 

as necessidades que afligem o crente romeiro sertanejo, 

 

O sertão inteiro crê naquela efígie; por ela grita nas horas de seus perigos; 
invoca-a na nos momentos de angústia e desespero; pede-lhe a saúde, a 
defesa do lar, a proteção e o remédio para a dor; implora-lhe a solução de 
todas as questões sentimentais e morais; roga-lhe, mesmo, o injusto, o 
desonesto, o pecaminoso, quando o coração impuro e obscurecido no erro 
tem desejo do vicio para viver na lama da corrupção. Suplicam-lhe o absurdo 
e o impossível, porque “para Deus nada é impossível” e o milagre está nas 
mãos cheias de bondade infinita (OLIVEIRA, 1973, p. 182).  

 

Fazem parte destes ritos a ruidosa chegada com a queima de fogos feita no lugar do 

desembarque e/ou no quintal da casa, a alegre e jubilosa acolhida de romeiros pelos parentes e 

amigos, a desarrumação das malas e a distribuição de lembranças. Além da distribuição das 

lembranças materiais, são repassadas aos familiares e vizinhos os relatos da viagem. Os trajes, 

especialmente o chapéu é cuidadosamente guardado. Posteriormente é feita a visita na igreja 

ou na capela.242 Por fim, diante dos sentimentos de saudade do Bom Jesus, os romeiros 

começam a planejar uma nova romaria nos tempos vindouros.  

                                                           
242 Segundo a pesquisa por nós realizada no ano de 2001, entre os romeiros do Bom Jesus da Lapa, 47% 
participam das celebrações da comunidade de origem todos os domingos; 37% declaram participar “às vezes”, 
9%, raramente e 7% declararam participar das celebrações só quando estão na Lapa do Bom Jesus, fazendo a sua 
romaria anual.  
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Concluindo, podemos afirmar que ao aplicarmos o esquema de Ritos de passagem, 

com suas categorias secundarias, isto é, separação – liminaridade – agregação à romaria da 

Lapa do Bom Jesus, constatamos que a romaria vivenciada neste desenho ritual pode ser 

considerada como a resposta ritualizada ao chamado sagrado.  A experiência do encontro com 

o Bom Jesus, que se dá em todas estas fases. E se de um lado, e de algum modo ela suspende, 

por alguns momentos os laços que os ligam às sociedades essenciais, isto é, à família, à 

vizinhança, à comunidade religiosa local, à comunidade profissional ou escolar, por outro, os 

reforça e revigora: “A gente se transforma, não é mais a mesma pessoa”, testemunham os 

romeiros (E25).  Entre estas fases, a fase de liminaridade adquire uma importância especial. 

Por isso, em seguida, trataremos das romarias contemporâneas, que se dirigem ao Santuário 

do Bom Jesus da Lapa, e que, de alguma maneira, passam a ser uma resposta ritualizada ao 

chamado, vivida na própria liminaridade da experiência romeira.   

 
3.3 A tipologia das romarias da Lapa do Bom Jesus  

 

A resposta ao chamado do Bom Jesus, como vimos é dada através de romarias. Mas, 

falar das romarias ao Santuário do Bom Jesus da Lapa significa reconhecer a diversidade de 

romarias e uma polifonia de expressões religiosas nele existentes. O antropólogo, Carlos 

Alberto Steil (1996, p. 58), sinalizava tal realidade quando afirmava que  

 

O culto ao Bom Jesus da Lapa se institui incorporando compreensões e 
práticas divergentes que são veiculadas no santuário pelas diversas 
categorias de pessoas e grupos que expressam, através deste evento, as 
experiências vividas nos seus contextos específicos. Manifesta-se aí, na 
variedade de discursos, muitas vezes contraditórios e competitivos, 
anunciados por romeiros, moradores e dirigentes, uma grande polifonia, 
onde não apenas as visões e ditos de cada uma destas categorias, mas 
também os mútuos desentendimentos entre elas e as formas como cada uma 
interpreta as ações, os motivos das outras, fazem parte do culto (STEIL, 
1996, p. 58).  

 

Este processo de diversificação que começou com a chegada do Francisco de 

Mendonça Mar, se desenvolveu, especialmente no século XX, e continua crescendo.243    

                                                           
243 Antônio Silva, um dos cantores populares de Bom Jesus da Lapa, numa das suas canções, diante da 
constatação de que existe ainda um grande preconceito dos lapenses para com os romeiros, faz questão cantar 
que a cidade de Bom Jesus da Lapa existe a partir da igreja e mais especificamente, a partir da Gruta. Foi 
Francisco da Soledade que fundou a gruta, mas são hoje os romeiros que continuam esta missão. Segundo o 
cantor, o ciclo de romarias faz parte integrante da vida religiosa, social e econômica de Bom Jesus da Lapa 
(E26). . 
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Depois de três séculos da existência do Santuário da Lapa, é possível perceber, cada 

vez mais, crescente movimento religioso e turístico, além do crescimento de atividades 

econômicas ligados à região onde o Santuário está localizado, e na importante influência que 

ele teve na formação dessa região.  Assim, a vida da cidade e do Santuário da Lapa é 

determinada pelos movimentos migratórios. Hoje, diferentemente das décadas anteriores, o 

Santuário e a cidade permanecem ativos, por causa do movimento romeiro, o ano todo. 

Fechou-se o ciclo anual de peregrinações, alterando assim a prática anterior de existência de 

romaria no tempo de estiagem, de quase três séculos de duração. Hoje as romarias acontecem 

durante o ano todo, bem verdade, que com a intensidade diferenciada.  

O objetivo deste ponto é apontar para a existência de romarias diferentes que 

apresentam motivações diferenciadas, acontecem em tempos diferentes, expõe aspectos 

diferentes, por vezes parecidos, mas aonde é possível detectar uma distinção que permitiu 

categorizá-las e percebê-las como uma experiência do encontro com o Bom Jesus, ao qual 

eles respondem vivenciando seus ritos e usando símbolos que expressem a sua fé e sua 

devoção.   

 

3.3.1 Romarias tradicionais de origem (ou de fundação) 

 

Por romarias tradicionais de origem ou de fundação entendemos aqui as peregrinações 

que surgiram como que naturalmente, a partir da especificidade deste centro religioso ligado 

aos seus principais objetos de devoção, isto é, ao Bom Jesus da Lapa e a Nossa Senhora, 

intitulada de Soledade (PITA, 1950, p. 282). Estas duas devoções fundacionais, sendo 

principal a do Bom Jesus da Lapa, influenciaram o surgimento e o desenvolvimento de outros 

tipos de romarias. 

Victor e Edith Turner (2009, p. 10) falam dos paradigmas fontais que se estabeleceram 

a partir das palavras e ações dos fundadores das religiões, de seus discípulos e de seus 

sucessores, e que, consequentemente, estabelecem um legado da fé. Estes paradigmas se 

alimentam dos momentos de crises da vida dos fundadores, especialmente do seu nascimento, 

da sua vida adulta, da sua morte. Este paradigma pode ser percebido também no contexto do 

Santuário da Lapa do Bom Jesus.  

Assim, neste contexto, podemos falar basicamente de duas romarias tradicionais. Elas 

são mais antigas e, ao mesmo tempo, mais frequentadas. Trata-se da Romaria do Senhor Bom 

Jesus, cujo centro devocional é o Senhor Bom Jesus da Lapa e a sua festa, celebrada no dia 06 
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de agosto. Outra romaria é a de Nossa Senhora da Soledade, cuja festa, no andamento do ano 

litúrgico da Igreja Católica, é celebrada no dia 15 de setembro.  

 

3.3.1.1 O Novenário e a Festa do Senhor Bom Jesus da Lapa 

 

A romaria do Bom Jesus da Lapa é a mais antiga do conjunto de romarias em Bom 

Jesus da Lapa.  Como já vimos, a sua origem encontra-se na peregrinação realizada pelo 

Francisco de Mendonça Mar e na elevação da ermida na Gruta da Lapa, por volta do ano de 

1691. Desde cedo, a gruta habitada pelo Monge chamou a atenção dos viajantes, dos 

pesquisadores e das autoridades eclesiásticas, e em breve tempo tornou-se um lugar de 

visitação e de crescente devoção 

 

Depois da morte do Monge, continuou a romaria como dantes, mas a crônica 
se cala e a tradição não fala. Os velhos lembram-se perfeitamente que nos 
anos risonhos da sua infância viam anualmente, desde Maio a Setembro, 
grandes caravanas entrar na Gruta do Bom Jesus, uns bem trajados, como 
filhos afagados da fortuna, outros mostrando no indumento desalinhado a 
escassez dolorosa de suas algibeiras, todos caindo de joelhos no mesmo 
degrau, iguais perante a Divindade (SEGURA, 1987, p. 179-180). 

 

Contudo, o desenvolvimento maior das romarias tradicionais, que eram realizadas 

entre os meses de maio a setembro, se deu no século XX. Este desenvolvimento foi 

influenciado tanto pelos trabalhos apostólicos e administrativos desenvolvidos pelos Capelães 

do Santuário quanto pelas mudanças sociopolíticas ocorridas do Nordeste brasileiro.244 

Durante o período, de 1902 a 1915, o santuário foi custodiado pelos padres Agostinianos 

Recoletos (DE PAULA, 2012, p. 131), pelo incansável trabalho do Monsenhor Turíbio 

Vilanova Segura (1897-1969),245 que permaneceu no santuário como seu capelão durante 23 

                                                           
244 Grandes contribuições no desenvolvimento do próprio Santuário e da cidade de Bom Jesus da Lapa, além do 
trabalho evangelizador e social realizado pelo próprio Santuário, cabem às melhorias feitas nas estradas que 
ligam a cidade de Bom Jesus da Lapa com Salvador, Brasília, DF, Vitória da Conquista, BA, e Sul da Bahia, e 
com o Estado de Minas Gerais, à construção e inauguração da ponte Gersino Coelho, aos projetos de irrigação 
realizados pela Companhia de Desenvolvimento do Vale do São Francisco e do Parnaíba (Codevasf), à 
divulgação da romaria como um dos lugares de turismo religioso através dos meios de comunicação locais e 
regionais e, em geral, às atividades econômicas relacionadas com o movimento de romarias, como já nos inícios 
da década de setenta, detectava com realismo, David Groos (1971, p. 132-134).  
245 Monsenhor Turíbio Vilanova Segura, espanhol, é considerado por Antônio Barbosa, com justa razão, uma das 
maiores e das mais importantes figuras, que marcaram a vida do Santuário da Lapa (BARBOSA, 1996, p. 17). 
As investigações por nós realizadas em vista desta tese demostraram a extraordinária capacidade de pesquisa 
histórica que por ele foi desenvolvida acerca do Santuário da Lapa. Ela foi apresentada na sua Resenha histórica, 
editada em1937, e até hoje, arrisco dizer, não foi superada. Praticamente todas as pesquisas, que tratam sobre as 
origens do Santuário, têm como principal fonte os documentos por ele recolhidos e citados.  
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anos, de 1933 a 1956, e pela presença dos Missionários Redentoristas que sucederam 

monsenhor Turíbio a partir do ano de 1957 e administram o Santuário do Bom Jesus da Lapa 

até o momento presente.246     

Hoje, as principais atividades religiosas no Santuário do Bom Jesus da Lapa são 

exercidas através de ritos celebrativos propostos pela liturgia oficial e pelos ritos populares, 

individuais ou comunitários. Eles são exercidos na diversidade de lugares e de momentos 

celebrativos. A liturgia oficial é composta de diversas celebrações, na sua maioria, 

comunitárias, como: missas, bênçãos, ofícios, novenas, e das celebrações dos sacramentos.  

Um dos importantes momentos da romaria, especialmente no novenário em 

preparação à festa do Bom Jesus celebrada no dia seis de agosto, é a celebração da própria 

Novena. O esquema atual da Novena, que parece agradar os romeiros, possui uma estrutura 

celebrativa desenvolvida a partir do Oficio Divino das Comunidades (DWORAK, 2007, p. 

11-21). Toda a celebração foi pensada de modo que pudesse expressar de maneira apropriada 

a mística da romaria, baseada na experiência vivenciada pelos romeiros no encontro com o 

Senhor Bons Jesus, e incrementada com os elementos próprios da tradição romeira deste 

Santuário (FROZONI; DWORAK, 2009, p. 81).  

Assim, a Novena do Bom Jesus é composta dos seguintes elementos, como 

apresentado na Tabela 7: 247 

 

 

 

  

 

                                                           
246 A vinda dos redentoristas, conforme atestam as Crônicas do Santuário, foi motivada pelas dificuldades que 
Dom Muniz, Bispo da Barra, enfrentava em relação com o Santuário e pelo crescente movimento de romarias: “o 
movimento de romarias cresceu tanto que o bispo, em benefício das almas, na carência de outros sacerdotes 
seculares se viu obrigado a chamar a Congregação para sustentar o peso de concorrência de 200.000 peregrinos 
anuais” (CRÔNICAS DA CONGREGAÇÃO 1956-1967, p 1b). Conforme fomos informados, no ano de 2013 
foi renovado, por mais 50 anos, o convênio entre a Diocese de Bom Jesus da Lapa, e a Santa Sé, confiando a 
custódia do Santuário do Bom Jesus da Lapa à Congregação do Santíssimo Redentor (Redentoristas), e mais 
especificamente à Vice-Província Redentorista da Bahia. O primeiro Contrato entre o Bispado e a Congregação 
Redentorista foi assinado em 1956 (CRÔNICAS DA CONGREGAÇÃO 1956-1967, p 2b).  

247 A finalidade da novena, renovada nos moldes das propostas do Concílio Vaticano II é: “elevar ao Pai, no 
Espírito, o louvor permanente, por ter nos oferecido a graça da redenção e nos abençoado em Cristo, com toda 
sorte de bens (cf. Ef 1,3). Ao longo de toda a oração o nosso olhar volta-se para o Cristo Senhor, que nos amou a 
ponto de se entregar por nós, para que n’ Ele tenhamos a vida (cf. Gl 2,19-20). Assim, ao fazer a memória da 
redenção proclamaremos ainda mais o seu Nome e testemunharemos o Cristo, poder e sabedoria de Deus (cf. 
1Cor 1,24), a fim de que “toda a língua proclame que Jesus é o Senhor para a glória de Deus Pai” (Fl 2,11; 
DWORAK, 2007, p. 7-8).   
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RITO EXPRESSÃO RITUAL 

Rito introdutório 1- Solene entronização processional da 
Imagem Peregrina do Bom Jesus; 

2- Incensação da Imagem;  
3- Canto do tradicional Hino ao Bom Jesus 

da Lapa; 
4- A Oração ao Bom Jesus; 

Liturgia da Palavra 5- A solene entronização do livro dos 
Evangelhos (Evangeliário);248 

6- A reza da Ladainha da Palavra, seguida de 
oração própria;  

7- Canto de aclamação ao evangelho; 
8- A proclamação do Evangelho;  
9- Pregação - homilia;   

Louvor e súplicas 10- A retirada ou velamento da Imagem do 
Bom Jesus;  

11- Exposição do Santíssimo Sacramento, 
trazido com solenidade da Capela do 
Santíssimo Sacramento; 

12- Reza e canto de um dos hinos 
cristológicos de São Paulo Apóstolo, 
especialmente o de Filipenses 2,6-11;  

13- A leitura de duas cartas, escolhidas dentre 
centenas de cartas deixadas pelos 
romeiros no Altar do Bom Jesus, em 
forma de agradecimentos ou preces.249 

14- Canto da Ladainha ao Senhor Bom Jesus 
da Lapa;250 

Ritos finais  15- Tradicional Bênção do Santíssimo;  
16- Vivas e aclamações; 
17- Retirada do Santíssimo Sacramento; 

 
Tabela 7 – Esquema da celebração da Novena do Bom Jesus 

 

                                                           
248 Muitas vezes esta procissão é acompanhada por diversas personagens bíblicas, que normalmente 
correspondem ao tema do evangelho proclamado ou ao tema da noite do novenário. 

249
 A identificação dos romeiros com as cartas é tal que, espontaneamente, elas são aclamadas pelos romeiros 

com uma salva de palmas. Uma romeira de Itabuna, Bahia dizia: “Eu estou acompanhando a Novena do Bom 
Jesus todos os dias. É muito emocionante, principalmente as cartas dos devotos que são lidas no momento das 
Preces”. Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/693-devotos-
aguardam-a-festa-do-bom-jesusconfira-os-depoimentos.html>. Acesso em: 13/01/2014. 

250 A Ladainha ao Bom Jesus da Lapa é de uma recente criação, que “procurou levar em consideração a tradição 
lítero-musical dos romeiros, os ritmos e organizações escalares típicos da música nordestina, o vocabulário 
sertanejo do peregrino, entre outros [...] O conjunto de invocações dirigidas ao Bom Jesus tem como referência 
não só os títulos e qualificações atribuídos a ele no texto bíblico, mas também os múltiplos nomes pelos quais o 
Bom Jesus é reconhecido no contexto do catolicismo popular nordestino” (FROZONI, 2012, p. 176-177). 
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Para muitos romeiros a celebração da Novena é um dos momentos de grande 

importância devocional.  Por isso, esta celebração conta normalmente com maciça 

participação dos romeiros presentes na cidade. 

  

3.3.1.2 O Setenário e a Festa de Nossa Senhora da Soledade  

 

Diz a história do Monge, que junto com a imagem do Bom Jesus, foi trazida por ele 

também uma pequena estampa de nossa Senhora (PITA, 1950, p. 282). Mais tarde o próprio 

Monge, como atesta o Santuário Mariano, providenciou a imagem de Nossa Senhora da 

Soledade, tamanho natural, que foi acolhida com festa e posta num lugar de destaque, 

encostada à Cruz do Bom Jesus e ricamente ornada (FREI AGOSTINHO, 1722, p. 253). 

Porém, a devoção que vinha crescendo, cercada de grande respeito, dignidade, 

magnitude e reverência, conforme atesta frei Agostinho (FREI AGOSTINHO, 1722, p. 253), 

foi olvidada pelo incêndio da Gruta, ocorrido no mês de maio de 1903, que consumiu as 

imagens do Bom Jesus e da Senhora da Soledade (SEGURA, 1987. p. 109).251 A restauração 

e o desenvolvimento da devoção a Nossa Senhora da Soledade, porém, deve-se, em grande 

parte, aos esforços do Monsenhor Turíbio Vilanova. No ano de 1952, foi trazida do Rio de 

Janeiro uma nova imagem de Nossa Senhora das Dores, que depois de solenemente benta por 

Dom João Muniz, CSsR, Bispo da Barra, BA, foi entronizada no Santuário.252A nova imagem 

foi colocada na recém-aberta gruta, atrás da Gruta do Bom Jesus, que recebeu o nome da 

Gruta de Nossa Senhora da Soledade. Neste mesmo ano foi celebrado o primeiro Setenário253 

                                                           
251 A falta da imagem influenciou também na diminuição da devoção, que, pelo que parece, ainda não era tão 
desenvolvida nem consolidada, visto que na carta de Dom Jerônimo Tomé da Silva referente ao incêndio da 
Gruta, ela sequer foi mencionada (SEGURA, 1987, p. 154-163). 

252 O desenvolvimento desta devoção no Santuário do Bom Jesus da Lapa foi certamente influenciado pelo 
crescimento desta devoção no mundo, que apesar de ter suas primeiras formas embrionárias presentes já no 
século XVI, foram mais desenvolvidas a partir do século XIX (CCDDS, 2003, p. 120-121).  

253 Setenário, isto, sete dias de preparação, através de celebrações e rezas, para a festa de Nossa Senhora das 
Dores, celebrada no calendário litúrgico da Igreja Católica no dia 15 de setembro. O número sete está 
relacionado aqui com as sete dores de Maria mencionados pelos evangelhos: 1º - A Profecia de Simeão (Lc 
2,35); 2ª - A Fuga para o Egito (Mt 2,13); 3ª - A Perda de Jesus no Templo de Jerusalém (Lc 2,43); 4ª - O 
Encontro com Jesus na subida ao Calvário, 5ª - Crucificação e morte de Jesus (Jo 19,25); 6ª - O Descendimento 
da cruz (Lc 23,53); e 7ª - O Sepultamento de Jesus (Mt 27,60).  As dores de Maria, especialmente a dor do 
encontro no caminho do Calvário, é particularmente celebrada em Bom Jesus da Lapa também na Semana Santa, 
em forma da Procissão do Encontro. Nesta procissão as duas imagens, a do Bom Jesus do Passos, que saí da 
Gruta do Bom Jesus, carregada pelos homens, e a de Nossa Senhora da Soledade, que sai da Igreja de Nossa 
Terezinha (atual Catedral), levada pelas mulheres, encontram-se na avenida principal. Neste momento de 
encontro canta-se o canto de Verônica, é feita a leitura bíblica com uma breve prédica, seguida de procissão com 
as duas imagens até o Santuário do Bom Jesus.  
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de Nossa Senhora da Soledade (BARBOSA, 1996, p. 309). A partir daí, a chamada “Romaria 

da Soledade” começou ganhar força, e hoje é a segunda maior manifestação religiosa no 

Santuário da Lapa.  

Assim como a festa do Bom Jesus é antecedida pela preparação especial em forma de 

novenário, a festa de Nossa Senhora da Soledade, celebrada no dia 15 de setembro, é 

antecedida pelo tradicional setenário.  O atual esquema do setenário é baseado na versão 

popular do Ofício Divino das Comunidades, inserindo, com mais clareza, esta tradicional 

devoção mariana na celebração do Mistério Pascal de Cristo. O esquema, aceito e assimilado, 

de modo geral pelos romeiros, “desenvolve-se ao redor da centralidade da Palavra de Deus, 

que perpassa toda a celebração”, salvaguardando, contudo, “tempos e modos da piedade 

popular” (DWORAK, 2007, p. 5-6).   

 

3.3.2 Romarias institucionalizadas  

 

Outra categoria de romarias que pode ser detectada entre o conjunto de romarias que 

se dirigem ao Santuário da Lapa, são aquelas que poderiam ser chamadas de romarias 

institucionalizadas. De modo geral, por romarias institucionalizadas entendemos aqui aquelas, 

cuja realização foram incentivadas ou promovidas a partir de algum setor institucional da 

Igreja, ou seja, a partir de movimentos, pastorais e grupos eclesiais existentes nas dioceses e 

nas paróquias.  

No contexto do Santuário da Lapa do Bom Jesus destacam-se aqui cada vez mais 

crescentes e numerosas: a Romaria da Legião de Maria, realizada anualmente no mês de 

outubro, a Romaria da Infância e da Adolescência Missionária, que ocorre no mês de junho e 

a Romaria de Ministros Extraordinários da Comunhão Eucarística.  

 

3.3.2.1 A Romaria da Legião de Maria 

 

Já na década de oitenta foi registrada oficialmente, pelo que podemos constatar nas 

Crônicas do Santuário da Lapa, a primeira romaria da Legião de Maria organizada por 

algumas paróquias da Diocese da Lapa:254  

 

23.10.1983 – Chegou a Bom Jesus da Lapa uma romaria da Legião de Maria 
das paróquias da diocese [de Bom Jesus da Lapa]: Santana, Porto Novo, 

                                                           
254

 No ano de 2013 foram realizadas 18ª Romaria da Legião de Maria.  
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Correntina e Santa Maria da Vitória. Houve um encontro com os membros 
da Legião de Maria da Lapa na Gruta da Soledade. O programa da romaria 
foi marcado por muita oração e adoração (MICEK, 2005, p. 330). 

 

Mesmo que, para os Legionários o primeiro e mais sagrado dever seja a insubstituível 

reunião semanal, é prevista, no Manual Legionário, a promoção de retiros espirituais e de 

participação das festas legionárias e passeios, entre elas, também as peregrinações.255 Sendo 

assim, a romaria ao Santuário da Lapa do Bom Jesus é justificada e recomendada como uma 

das formas de sustentação e de consolidação da espiritualidade e mística legionárias.   

É possível perceber nestas romarias forte influência hierárquica eclesial (bispos, 

padres, párocos, reitor do Santuário, religiosas, Coordenação Diocesana), a preocupação com 

a ortodoxia e o alinhamento aos projetos evangelizadores do momento histórico da caminhada 

da Igreja Católica. Estes são expressos através de assuntos e temas abordados nas celebrações, 

conferências, debates, oficinas temáticas e trocas de experiências, promovidas durante a 

permanência no Santuário e concluídas com uma solene Missa com a bênção do Envio 

missionário.256 

 

3.3.2.2 A Romaria da Infância e da Adolescência Missionária 

 

Esta é uma das romarias bastante recentes. No ano de 2013 foi realizada a 7ª Romaria 

da Infância e Adolescência Missionária, no contexto das comemorações dos 170 anos da Obra 

da Infância Missionária no Mundo. O tema expressava os objetivos da romaria daquele ano: 

“Com a luz do Espírito Santo, louvemos a Deus pelos 170 anos da Obra da Infância 

Missionária”.  

Como a romaria da Legião, também estas foram bem estruturadas e organizadas. 

Ambas, contam, como já vimos, com o apoio muito mais expressivo do clero, das religiosas e 

dos leigos engajados, do que as romarias tradicionais e libertadores, que falaremos em 

                                                           
255 “Considerem os legionários a assistência à reunião semanal do Praesidium como o primeiro e mais sagrado 
dever para com a Legião. Nada a pode substituir. Sem ela, o trabalho será como um corpo sem alma. A razão 
mostra e a experiência comprova que o descuido no cumprimento deste dever primordial será seguido de um 
trabalho ineficaz e, em breve, de inevitáveis desistências. [...] Entre as festas obrigatórias e propostas está o 
passeio anual. Esta festa data dos primeiros dias da Legião. Não é obrigatória, mas recomendada. Pode tomar a 
forma de excursão, peregrinação ou festa ao ar livre. A Cúria determinará se deve ser festa da Cúria ou do 
Praesidium. Neste último caso, poderão reunir-se dois ou mais Praesidia para esse fim” (p. 71; 173). Disponível 
em: < http://www.legiaodemaria.com/manual-oficial-da-legiao-de-maria>. Acesso em: 28/02/2014.  

256 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/613-7o-romaria-da-
infancia-e-adolescencia-missionaria.html; http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-
lapa/450-iv-romaria-da-infancia-e-adolescencia-missionaria.html>. Acesso em: 12/01/2014. 
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seguida. Ao mesmo tempo, elas parecem atender com mais precisão, os objetivos que foram 

delineados com clareza, por exemplo, no documento da Santa Sé, O Santuário, Memória, 

Presença e Profecia do Deus vivo, sobre a natureza e a função dos santuários na Igreja: 

 

Assim, os santuários são como pedras miliares que orientam o caminho dos 
filhos de Deus sobre a terra, promovendo a experiência de convocação, 
encontro e construção da comunidade eclesial [...] Aliás, a inteira história da 
Igreja peregrinante pode encontrar-se refletida em numerosos santuários, 
“antenas permanentes da Boa Nova”, ligadas a eventos decisivos da 
evangelização ou da vida de fé de povos e de comunidades (PCPMI, 1999, p. 
6).  

 

O Documento Conclusivo da Conferência de Aparecida, por sua vez, referindo-se à 

piedade popular em geral, vivida e celebrada de modo especial no contexto da peregrinação a 

dezenas de santuários espalhados pelo Continente Latino-Americano e Caribenho, afirma 

nesta matéria:  

 

A piedade popular é uma maneira legítima de viver a fé, um modo de se 
sentir parte da Igreja e uma forma de ser missionários, onde se recolhem as 
mais profundas vibrações da América Latina; É parte de uma ´originalidade 
histórica cultural´ dos pobres deste continente e fruto de uma síntese entre as 
culturas e a fé cristã. No ambiente de secularização que vivem nossos povos, 
continua sendo uma poderosa confissão do Deus vivo que atua na história e 
um canal de transmissão da fé (CELAM, 2007, n. 264, p. 123).  

 

É importante sublinhar, que ambas as romarias aqui mencionadas, ou seja, a Romaria 

da Legião de Maria e a Romaria da Infância e da Adolescência Missionária, às quais pode ser 

acrescentada também a Romaria do Apostolado de Oração, tiveram sua origem no movimento 

local, limitado inicialmente à Paróquia e/ou a Diocese de Bom Jesus da Lapa, extrapolando, 

porém, com o tempo, a partir do trabalho de divulgação, os seus limites locais.  

Por fim, como romarias institucionalizadas podem ser consideradas também as 

romarias realizadas ao Santuário da Lapa por ocasião dos jubileus de fundação das dioceses, 

como aconteceu no caso da Diocese de Bom Jesus da Lapa, BA,257 ou ainda da Diocese de 

Ilhéus, BA (MICEK, 2013, p. 14). Estas romarias contaram com presença de bispos, padres, 

religiosos e fieis pertencentes a estas dioceses, que aos pés do Bom Jesus resolveram 

agradecer pela fundação das suas igrejas particulares.   

                                                           
257 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/371-50-anos-da-
diocese.html>. Acesso em: 13/03/2014.  
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3.3.3 Romarias libertadoras 

 

Outra categoria de romarias que estão presentes no Santuário do Bom Jesus da Lapa, 

marcadas pela mística própria são, assim chamadas, romarias libertadoras. Por romarias 

libertadoras, entendemos aqui os movimentos peregrinatórios onde está presente, ou é 

fortemente sentido, o cunho sociopolítico.  A sua mística poderia ser definida do modo como 

ela é apresentada pelo Documento de Puebla,258 quando, no capítulo II sobre a evangelização, 

fala do agir social da Igreja:  

 

Portanto, a finalidade desta doutrina da Igreja – que traz sua visão própria do 
homem e da humanidade (PP 13) – é sempre a promoção de libertação total 
da pessoa humana, em sua dimensão terrena e transcendente, contribuindo 
assim para a construção do Reino último e definitivo, sem confundir, 
contudo, progresso e crescimento do Reino de Cristo (CELAM, 1979, p. 
208).  

 

As romarias são consideradas pela Conferência de Puebla como um dos símbolos da 

existência humana e cristã (CELAM, 1979, p. 202). Por isso, elas podem ser, de alguma 

maneira, chamadas de libertadoras, porque tornam-se momentos de resistência e de promoção 

da pessoa humana. Entre as romarias à Lapa do Bom Jesus, podemos considerar como tais, a 

Missão - Romaria da Terra e das Águas, a Romaria da Pastoral da Criança, a Romaria de 

Agentes de Saúde, e a Romaria de Mulheres.  

 

3.3.3.1 A Missão da Terra - Romaria da Terra e das Águas 

 

Júlio Cesar Adam, em seu estudo sobre a função social do culto cristão, utilizando-se 

dos conceitos de Alfredo Ferro Medina,259 define a Romaria da Terra como: 

 

                                                           
258 Documento de Puebla (DP) é o resultado conclusivo da III Conferência Geral do Episcopado Latino-
Americano, realizada na cidade de Puebla de los Angeles, no México, nos dias de 27 de janeiro a 13 de fevereiro 
de 1979. Conforme as palavras do Papa, João Paulo II, “este documento, fruto de assídua oração, de reflexão 
profunda e de intenso zelo apostólico, oferece – assim vo-lo propusestes – um denso conjunto de orientações 
pastorais e doutrinais sobre as questões de suma importância. Há de servir, com seus válidos critérios, de luz e 
estímulo permanente para a evangelização no presente e no futuro da América Latina” (CELAM, 1979, p. 11).  

259
 MEDINA, Alfredo Ferro. Dimensión política y religiosa de las romerías de la tierra: lo viejo y lo nuevo de 

las romerías. São Paulo: PUC, 1991, p. 98s.  
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Um movimento que integra práxis religioso-litúrgica com celebrações 
político-social, surgida no ano de 1978, no estado sulista do Rio Grande do 
Sul como memória de resistência cultural dos índios nessa região. Ela se 
desenvolveu na direção de uma união complexa de peregrinações católicas 
tradicionais com demonstrações de massa do povo, que lutava pela posse de 
terra e contra o regime ditatorial daquele tempo. Devido a essa mistura de 
elementos religiosos com políticos, as Romarias podem ser entendidas como 
junção de celebração da vida, festa de fé, ação de luta política, de uma 
prática inovadora e da esperança de comunidades cristãs de agricultores e 
sem-terra do Brasil e de sua práxis libertadora diária (ADAM, 2012, p. 23).   

 

A primeira Missão da Terra, realizada no Santuário do Bom Jesus da Lapa, e hoje 

denominada como Romaria da Terra e das Águas, começou um ano antes daquela 

mencionada por Júlio Cesar Adam na sua pesquisa. Segundo Luciano Bernardi, um dos 

importantes membros e ativistas da Comissão Pastoral da Terra (CPT) Regional Nordeste 3 e 

um dos organizadores das romarias, a Missão da Terra ao Santuário da Lapa, começou no ano 

de 1977 

 
Quando um grupo de 112 lavradores e lavradoras de Itaetê, Nova Redenção e 
Andaraí, municípios baianos localizados na Chapada Diamantina, viajaram em 
dois caminhões “pau de arara”, para o santuário de Bom Jesus da Lapa, na 
beira do rio São Francisco. Na ocasião, foram pedir forças ao Bom Jesus e 
exporem publicamente sua luta quase desesperada pelas suas terras griladas, 
pelas suas roças invadidas pelo gado do fazendeiro, pelas suas casas 
queimadas para intimidar e forçar a saída de posseiros e contra as autoridades 
coniventes, que pisoteavam o valor e a dignidade de homens e mulheres do 
campo (BERNARDI; ALVES, 2013).260 

 

Steil (1996, p. 275-276) considera a Romaria da Terra como a “invenção militante do 

culto ao Bom Jesus da Lapa”. As ideias que a motivaram este tipo de romaria estavam ligadas 

ao movimento tradicional de romarias, feitas, na sua maioria por lavradores, que vinham ao 

Santuário da Lapa, e aqui encontravam espaço para refletir e conversar sobre estas questões. 

Eles eram assessorados pelos padres e leigos, muitos deles ligados a Comissão Pastoral da 

Terra (CPT).   Segundo os registros do Santuário, os administradores do Santuário da Lapa 

viram com bons olhos este novo tipo de romaria, sem imaginar, porém, que a partir daquele 

momento, a Missão da Terra, e posteriormente, a Romaria da Terra e das Águas, tornar-se-ia, 

cada vez mais numerosa e concorrida, entrando firmemente no calendário das romarias da 

Lapa do Bom Jesus.261   

                                                           
260 BERNARDI, Luciano; ALVES, Roque Silva. Bom Jesus da Lapa - Romaria da Terra e das Águas. 
Disponível em:< http://www.folhadabahia.com.br/noticias/lerNoticia.php?id=1969>.  Acesso em: 22/06/2011.  

261 A 1ª Romaria da Terra, chamada nos inícios de “Missão da Terra”, aconteceu nos dias de 17-19 de julho de 
1978. A Crônica do Santuário relata: “Vieram para pregar a Missão da Terra: D. Brandão, bispo de Própria, Frei 
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Estas romarias são consideradas por seus organizadores e participantes como libertadoras, 

porque o Evangelho os ajudou a perceber a realidade e abriu-lhes as perspectivas para um mundo 

melhor, mas humano, a antes de tudo, mais justo.  

 

 

Fotografia 27 - Cartaz da 36º Romaria da Terra e das Águas 
Fonte: Site do Santuário do Bom Jesus da Lapa262 

 

Assim declara a Mensagem dos romeiros lavradores, escrita por ocasião da 2ª Missão da 

Terra realizada no final do mês de julho de 1979:  

 

                                                                                                                                                                                     
Enoque, Frei Roberto – de Própria, Pe. André – Jesuíta, de Salvador, como coordenador, equipe de leigos da 
Comissão Pastoral da Terra, de Salvador, alguns lavradores de Goiás e da nossa região (cantores). O assunto das 
pregações e palestras foi: a terra e a justiça. Além das pregações durante quatro Missas, houve uma palestra 
especial, às 9.00h, na Gruta da Ressurreição e, nos primeiros dias, às 15.00, subida para o cruzeiro em cima do 
morro, com a mensagem especial. No último dia, em vez da subida ao cruzeiro, foi realizada a procissão pelas 
ruas da cidade, até Nova Brasília – o bairro mais pobre, na beira do Rio São Francisco. Todos os dias, depois da 
última Missa, houve avaliação do trabalho de todo o dia. A Missão da terra comoveu o povo da Lapa; fez um 
fermento do resultado muito positivo” (MICEK, 2005, p. 51-52). Além das rezas os debates havia também 
espaço para o canto e música com fortes acentos sócio-políticos: “Todas as noites, houve, na esplanada um show 
da música sertaneja, com fortes acentos de denúncia das injustiças praticadas com o povo do campo” (MICEK, 
2005, p. 188).  

262 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/643-clamor-por-mudancas-
socias-marca-abertura-da-36o-romaria-da-terra-e-das-agua.html>.  Acesso em: 14/01/2014.  
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Nós, Romeiros da 2ª Missão da Terra, reunidos em Bom Jesus da Lapa e 
vindos de vários pontos do País, para celebrar nossa Fé, trocar ideias sobre 
nossa situação e tomar decisões sobre nossa caminhada, resolvemos mandar 
esta mensagem aos nossos companheiros lavradores de todo Brasil. Três 
coisas ocuparam grande parte das nossas palestras nestes dias: A grilagem 
está forte. As vítimas das cheias estão abandonadas dos poderes públicos, as 
desapropriações oficiais estão avançando. [...]. O Evangelho nos ajudou a 
enxergar as raízes dos males que nos afligem e as soluções que devemos 
enfrentar. Que o Bom Jesus de Lapa nos dê, cada vez mais, luz e coragem 
para continuar nossa luta.  Esperamos, também em cada ano voltar aqui, com 
novos companheiros, para continuar essa grande Missão da Terra que é 
nossa. (MICEK, 2005, p. 187-188).  

 

Outra explicação a este acontecimento foi dada por D. Jairo Ruy Matos da Silva, Bispo da 

Diocese do Senhor do Bonfim, BA, para o Jornal A Tarde, na sua circulação do dia 06 de 

fevereiro de 1980: 

 

A Comissão da Pastoral da Terra,263 do Regional Nordeste III (Bahia e 
Sergipe), entre os recursos vários de que dispõe para a sua atuação, 
descobriu que a concentração de milhares e milhares de romeiros, na sua 
maioria lavradores, vindos de muitas partes do Brasil ao Santuário de Bom 
Jesus da Lapa, [...], poderia transformar-se numa ocasião propícia a um 
esclarecimento mais vasto e diversificado a respeito dos problemas do 
campo, ao lado do que, ali, se realiza de, especificamente, religioso. 
Convencionou-se chamar de "Missão da Terra Prometida aos Lavradores" 
esse tipo de trabalho pastoral que, por duas vezes, já foi efetuado. A 
primeira, em 1978 e, pela segunda vez, em 1979. Na linha da Campanha da 
Fraternidade que proclamava: "Trabalho e Justiça para todos", a Missão da 
Terra acrescentou: "Terra para todos" e o "Preserve o que é de todos".  "Por 
um mundo mais humano" não se distanciou dos intentos da segunda etapa da 
Missão da Terra e, muito menos, dos problemas da zona rural (MICEK, 
2005, p. 209). 

 

A ligação Fé e Vida como parte integrante da mística da CPT (ADAM, 2012, p. 57-60), 

aparecem neste relato com bastante força. A luta pela justiça, pela reforma agrária e pela terra em 

geral, nasce da visão bíblica da Terra Prometida, e foi incentivada pelos temas da 2ª fase da 

Campanha da Fraternidade, na qual a Igreja no Brasil, motivada pelos documentos do Concílio 

Vaticano II e das Conferências Latino-americanas de Medellín e Puebla “se preocupa com a 

realidade social do povo, denunciando o pecado social e promovendo a justiça” (CNBB, 2014, p. 

106).264  

                                                           
263 A estreita ligação entre a CPT e as Romarias da Terra foram apresentadas mais extensivamente por Adam, em 
Liturgia com os pés, estudo sobre a função social do culto cristão.   
264 A Campanha da Fraternidade (CF), que foi iniciada em 1964, e teve suas bases fundadas nas experiências 
pastorais de cunho social e caritativa, realizadas por D. Eugênio de Araújo Sales, no Natal-RN, e no impulso 
renovador do Concílio Vaticano II, passou, desde então até os dias de hoje, por três fases temáticas: 1ª fase: Em 
busca da renovação interna da Igreja (1964-1972); 2ª fase: A Igreja se preocupa com a realidade social do povo, 
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Passados mais de 30 anos daquelas primeiras experiências, é possível perceber, hoje, nos 

depoimentos dos romeiros (companheiros) da Terra e das Águas, que os mesmos ideais 

norteadores das origens permanecem atuais:  

 

Estou vindo pela segunda vez, e de agora em diante não faltarei mais, pois 
aqui é o lugar de cultivar a cultura da piedade popular, tema social 
importante para ser discutido e levado de volta para as dioceses. [...]. Vou 
para a Jornada Mundial da Juventude e levarei a mensagem da Romaria da 
Terra e das Águas de que é importante e necessária a vivência fraterna dos 
povos. Também vou levar a alegria do povo nordestino e a nossa caminhada 
de luta pela terra, soberania alimentar, agricultura familiar e contra o 
extermínio da juventude. [...]. É a primeira vez que venho para a Romaria. 
Estou achando tudo bom, vim com minha família e meus amigos da minha 
paróquia e trouxe a água para trocar com outros romeiros e romeiras em 
sinal de partilha. [...].265 

 

3.3.3.2 A Romaria da Pastoral da Criança, a Romaria de Agentes de Saúde e Endemias e a 

Romaria de Mulheres  

 

Outras romarias, como a anual Romaria da Pastoral da Criança, e as mais recentes, a 

Romaria de Agentes de Saúde e Endemias e a Romaria de Mulheres também podem ser 

consideradas como libertadoras, porque são marcadas pela presença de elementos de cunho 

social. Ao mesmo tempo, elas procuram encontrar na religião e na romaria, forças para a sua 

atuação na sociedade e afirmação para seus objetivos a favor da libertação e da promoção do 

ser humano.  

Para exemplificar estas afirmações, servimo-nos, aqui do modelo da programação da 

11ª Romaria da Pastoral da Criança, realizada no dia 31 de agosto de 2013. Tanto no tema 

proposto: Pastoral da Criança 30 Anos no Brasil. Iluminados pela Fé  a Serviço da Vida e da 

Esperança, quanto na dinâmica assumida, especialmente na caminhada realizada ao Santuário 

pelas ruas do centro da cidade de Bom Jesus da Lapa, expressam tal dimensão. 

Primeiramente, a própria caminhada é simbólica, libertadora e afirmadora dos direitos 

democráticos de se reunir na praça, caminhar pelas ruas portando bandeiras, faixas, cartazes e 

                                                                                                                                                                                     
denunciando o pecado social e promovendo a justiça (1972-1984); 3ª fase: A Igreja se volta para situações 
existenciais do povo brasileiro (1985-2014); (CNBB, 2013, pp. 104-108).  

265 Depoimentos de alguns participantes que estiveram presentes na celebração da abertura da 36ª Romaria da 
Terra e das Águas, realizada 05-07 de julho de 2013. Disponível em: 
<http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/643-clamor-por-mudancas-socias-marca-
abertura-da-36o-romaria-da-terra-e-das-agua.html>. Acesso em: 14/01/2014.  
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instrumentos de animação, manifestando assim, suas convicções religiosas e sociopolíticas. 

César Adam (2012, p. 133), que refletiu sobre a caminhada dos romeiros da Terra pela cidade 

de Curitiba, PR, afirma que para aqueles romeiros 

  

O especial aqui foi o próprio caminhar, o fato de ocupar a capital com os pés 
dos pobres da terra. Isso foi uma ação política par excellence. O estar a 
caminho significou uma grande passagem entre o centro excluído do poder e 
o local da festa e das novas possibilidades. Dessa maneira, o estar a caminho 
apresentou, ao mesmo tempo, um caráter de ligação e de separação (ADAM, 
2012, p. 133). 

 

Em segundo lugar, as paradas realizadas nos pontos socialmente importantes na vida 

da sociedade como: a Praça Marechal Deodoro; a Câmara de Vereadores; o Banco do Brasil 

e, por fim, a Gruta de Nossa Senhora da Soledade, também expressavam simbolicamente a 

importância destas instituições na vida das crianças e das mães assistidas pela Pastoral da 

Criança. Em terceiro lugar, a presença da hierarquia, assegurada pela participação do 

D.Tommaso Cascianelli, Bispo referencial e assessor da Pastoral da Criança do Estado; do 

Reitor do Santuário e dos diversos sacerdotes; do Coordenador Estadual; do Bispo da Diocese 

de Bom Jesus da Lapa, dos animadores e representantes dos Núcleos, reforçou mais ainda a 

importância da Pastoral da Criança na vida da sociedade e nos programas das pastorais sociais 

da própria Igreja e do Estado.266 

Esta dimensão esteve presente também na 3ª Romaria das Mulheres, realizada no 

Santuário do Bom Jesus, no dia 10 de setembro de 2011. O tema e o lema, respectivamente 

refletem as ideias libertadoras presentes entre as romeiras: “Mulher e Justiça Social”, e 

“Caminharemos em Marcha até que todas sejamos livres”. Deste modo, como foi afirmado no 

site do Santuário do Bom Jesus da Lapa 

 

A romaria das mulheres se insere na programação das romarias do Santuário, 
ocupando um espaço importante que é o de refletir as questões da mulher na 
perspectiva da justiça social e conferir maior visibilidade as demandas de 
gêneros na região. 

 

Participaram desta romaria lideranças femininas da região, entre elas as afiliadas da 

Associação de Mulheres, as representantes da Secretaria de Políticas para Mulheres da 

Assembleia Legislativa do Estado da Bahia, as animadoras das Comunidades Eclesiais de Bases 

                                                           
266 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/721-xi-romaria-da-
patoral-da-crianca-no-santuario-do-bom-jesus-da-lapa.html>. Acesso: 13/01/2014. 
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(CEBs) e outras representantes dos diversos setores públicos, movimentos sociais, cooperativas, 

sindicatos, quilombolas e indígenas.267 

 

3.3.4 Romarias litúrgico-devocionais 

 

No contexto das romarias realizadas ao Santuário da Lapa do Bom Jesus, podem ser 

detectadas também as romarias, que conceituamos aqui como romarias de cunho popular 

litúrgico-devocional.  Na base destas romarias está a devoção religiosa católica ligada a 

algumas festas do ano litúrgico. Estas romarias enquadram-se, a partir da classificação de ritos 

proposta por Terrin (2004, p. 44ss), entre a categoria de ritos cíclicos, marcados pelos tempos 

cíclicos sezonais e pelas maiores festas rituais, vinculadas às principais festas do calendário 

litúrgico católico, entre as quais figuram a Pascoa e o Natal.268  

O Documento final da IV Conferência Geral do Episcopado Latino-Americano, ao 

falar de liturgia e religiosidade popular, na vivência da qual o lugar especial cabe aos 

santuários afirma 

 

Temos de promover uma liturgia que, em total fidelidade ao espírito que o 
Concílio Vaticano II quis recuperar em toda sua pureza, busque, dentro das 
normas dadas pela Igreja, a adoção das formas, sinais e ações próprias das 
culturas da América Latina e Caribe. Nesta tarefa, dever-se-á dar uma 
atenção especial à valorização da piedade popular, que encontra sua 
expressão especialmente na devoção à Santíssima Virgem, nas peregrinações 
aos santuários e nas festas religiosas, iluminadas pela Palavra de Deus 
(CELAM, 1997, n. 53, p. 89).    

 

Entre as romarias realizadas ao Santuário da Lapa do Bom Jesus, que parecem 

configurar-se com bastante clareza à dinâmica do Ano Litúrgico, marcada pelas diversas 

solenidades e festas, podem ser mencionadas: as romarias por ocasião da Semana Santa e do 

Natal, a romaria por ocasião da Festa de Nossa Senhora Aparecida, as romarias ligadas à 

Festa de Santa Luzia e a do Bom Jesus dos Navegantes.269  

   

                                                           
267 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/376-3o-romaria-da-
mulheres.html>. Acesso em: 12/01/2014.  
268

 No capítulo I, ao falar dos santuários e peregrinações no Brasil, mencionamos alguns aspectos ligados a este 
assunto. 
269 Apesar de que algumas delas possam ser enquadradas também entre as que chamamos de romarias lapenses, 
devido a crescente participação nelas de romeiros, optamos por deixá-las enquadradas preferencialmente neste 
contexto.    
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3.3.4.1 As Romarias por ocasião da Semana Santa  

 

As romarias aos diversos santuários do Bom Jesus espalhados pelo Brasil, realizadas 

por ocasião da Semana Santa, faziam parte da chamada teologia da paixão, que marcou a 

sociedade colonial. O exemplo do Cristo sofredor e o drama do Calvário faziam parte 

integrante deste movimento (AZZI, 2005, p. 185; 200).  

A Semana Santa, no Santuário do Bom Jesus da Lapa, marcada com diversas 

celebrações, ocupa o lugar especial. Isto, porque durante esta semana, desenvolve-se todo o 

mistério da paixão e morte de Cristo, começando pela celebração do Domingo de Ramos, 

como recordação solene da entrada de Cristo em Jerusalém e o anúncio da sua Paixão. Nestes 

últimos anos, a Procissão de Ramos passou a ter o início na Catedral da cidade (ainda em 

construção) depois da celebração da solene missa, seguida de bênção de ramos. A multidão de 

fiéis, lapenses e romeiros, ministros e coroinhas, com os ramos de palmeiras nas mãos, 

acompanhados de cantos próprios deste rito, percorrem as ruas da cidade na direção do 

Santuário, iniciando assim a Semana Maior, como ela é também chamada popularmente 

(POEL, 2013, p. 1009).   

Na Quarta-Feira Santa, à noite, é realizada a tradicional Procissão do Encontro. 

Inicialmente, são organizadas duas procissões: uma feita pelas mulheres, acompanhadas de 

imagem de Nossa Senhora das Dores, que sai da Igreja de Santa Terezinha (Catedral) e a 

outra, de homens, acompanhada da Imagem do Senhor dos Passos, que sai da Gruta do Bom 

Jesus. As duas procissões, e as duas imagens, encontram-se no centro da cidade onde é 

cantado o canto de Verônica, depois é lida uma perícope do Evangelho, seguida de uma 

pregação, alusiva à ocasião. Em seguida, a procissão segue até a Esplanada do Santuário, 

acompanhada de lamentosas mulheres, com pequenas paradas para ouvir o canto da Verônica. 

Depois de depositar as imagens na Gruta do Bom Jesus, é apresentada ainda, na Esplanada, a 

primeira parte do Teatro da Paixão de Cristo.  

Na Quinta–Feira Santa é celebrada a Missa da Ceia com Lava-pés seguida de adoração 

ao Santíssimo Sacramento, realizada na Capela do Santíssimo, no contexto da recordação das 

horas passadas por Cristo no Horto das Oliveiras e da sua prisão. As toalhas dos altares são 

retiradas, algumas imagens são cobertas, e a luz, que ilumina a imagem do Bom Jesus no 

nicho, é apagada. O silêncio contemplativo da paixão e morte de Cristo é quebrado, de vez em 

quando, pelas secas batidas de matracas.  

A manhã de Sexta-Feira Santa, ou de Sexta da Paixão, é marcada pela Via-Sacra 

subindo o Morro, e pela visitação do Santo Cruzeiro, onde também é cantado o Ofício da 
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Paixão. Ainda na parte da manhã, e ao meio-dia, também na gruta do Bom Jesus, são 

cantados, os Ofícios da Paixão. Na parte da tarde, às 15h, é celebrada na Gruta do Bom Jesus, 

a Paixão do Senhor. Dado à solenidade própria desta celebração esta se alonga por quase duas 

horas. À noite, deste mesmo dia, é realizada a procissão com o esquife do Senhor Morto, 

saindo da Gruta do Bom Jesus e percorrendo as principais ruas do centro da cidade. No volta 

da procissão é proclamado o sermão das Sete Palavras de Cristo na Cruz, depois do qual, a 

imagem do Senhor Morto é levada à Gruta do Bom Jesus e depositada num túmulo 

especialmente preparado, onde é velada, visitada e contemplada pelos lapenses e romeiros.270 

Ainda nesta mesma noite, logo após a cerimônia da colocação do Senhor Morto no túmulo, é 

apresentada, na Esplanada do Santuário, a segunda parte do Teatro da Paixão. Lá, pelas onze 

da noite, é possível ouvir pelas ruas do Bairro da Nova Brasília, as rezas das Lamentações das 

almas, que encerram tradicionalmente na porta do Santuário (BARBOSA, 1996, p. 385).  

Sábado Santo, pela manhã, na gruta do Bom Jesus, despida de imagens e toalhas, é 

cantado o Ofício das Dores de Nossa Senhora. Ainda na parte da manhã acontece a celebração 

dos ritos preparatórios dos catecúmenos, isto é, daqueles que serão batizados na Vigília 

Pascal. À noite, é celebrada a solene Vigília Pascal, composta de diversos momentos rituais 

como: a bênção do fogo e do Círio Pascal, a procissão com velas, o canto do Exulte, a solene 

proclamação da Palavra de Deus com dezessete perícopes bíblicas, entre leituras e salmos, a 

bênção da água batismal, a solene profissão de fé e o batismo e crisma dos catecúmenos, 

seguidos de celebração eucarística.  

No Domingo da Páscoa, pela manhã cedo, é realizada mais uma procissão, desta vez, 

com a imagem do Cristo Ressuscitado. A procissão sai, mais uma vez da Catedral, e 

acompanhada de bandeiras brancas e flores, ao som de cantos pascais e dos rojões de 

foguetes, percorre as ruas da cidade dirigindo-se à Esplanada do Santuário, onde é celebrada a 

                                                           
270 Não encontramos nos registros mais antigos do Santuário muitas referências a respeito da participação dos 
romeiros na Semana Santa, visto que as romarias neste período não eram tão numerosas devido ao período de 
chuvas e o lamentável estado das estradas. O Livro de Tombo da Paróquia do Bom Jesus menciona, por 
exemplo, que no ano de 1957, por causa da “abundância das chuvas que inundaram campos e estradas não se 
assinalou ainda este mês [abril] algum sinal de romeiros” (1957, p. 2). Nestas últimas décadas, o asfaltamento 
das estradas, as maiores facilidades em alugar um ônibus e a maior divulgação do Santuário da Lapa nos meios 
de comunicação contribuíram com o crescimento do movimento de romarias. Um romeiro de Montes Claros, 
MG, declarou: “Vim de ônibus, vim de romaria [...] de Montes Claros. Eu estava conversando com os meus 
companheiros, que vêm comigo de romaria. Tá melhorando muito, graças a Deus. Porque uns quatro anos atrás 
que eu vinha, [...] você não via romaria aqui. Inclusive outras vezes que eu vim na Semana Santa, que não é a 
primeira vez que eu venho na Semana Santa, eu vinha de ônibus de Gontijo, vinha e ficava no hotel, Mas, 
quando foi este ano, graças a Deus, cheguei em Montes Claros que é a minha terra, [...], aí tinha este ônibus para 
sair em romaria. Fui, corri e dei o meu nome. Fiquei mais animado, graças a Deus” (E12).   
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missa festiva do Domingo da Páscoa. Depois da missa da noite é apresentada a terceira parte 

do Teatro da Paixão: a Ressurreição.   

Além das próprias celebrações rituais da Semana Santa, fazem parte da recordação da 

Paixão de Cristo no Santuário da Lapa as sagradas imagens, entre elas a do Bom Jesus dos 

Passos, a do Senhor Morto, a de Nossa Senhora das Dores (Pietá), a de Nossa Senhora da 

Soledade, e principalmente, a Imagem do próprio Bom Jesus crucificado, expostas nas grutas 

e sempre reverenciadas pelos romeiros ao longo de todo o ano. Além destas, fazem parte do 

conjunto das imagens da paixão e do drama do Calvário, as estações da Via-sacra ao longo da 

subida do morro e as imagens da Crucificação no topo do Morro da Lapa. 

 

 

Fotografia 28 - Romeiros junto à 12ª Estação da Via-Sacra, no topo do Morro da Lapa 
Fonte: acervo do autor 

 

Uma das expressões fortes desta devoção foi também a apresentação do Drama da 

Paixão no Santuário da Lapa, introduzida pelo Monsenhor Turíbio, com o nome de Tragédia 

do Calvário (BARBOSA, 1996, p. 368) e desenvolvido depois pelos padres holandeses. O 

Drama da Paixão passou a ser realizado não só na Semana Santa, mas também no período da 

romaria de agosto e mais especificamente do dia da própria festa do Bom Jesus, depois da 

procissão.271  

                                                           
271 Segundo as Crônicas da Fundação da Casa dos Padres Redentoristas em Bom Jesus da Lapa, o Drama da 
Paixão com a Ressurreição e o Juízo Final foi apresentado no dia 06 de agosto de 1956, no espaço atrás do 
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Porém, o desenvolvimento maior da participação dos romeiros nas celebrações da 

Semana Santa em Bom Jesus da Lapa deu-se nas últimas duas décadas. Hoje, segundo os 

dirigentes do Santuário,  

 

Durante a Quaresma e a Semana Santa, em Bom Jesus da Lapa há um 
movimento religioso intenso, cheio de orações, celebrações, procissões e 
teatro.272 Desta forma, lapenses e romeiros se unem e se misturam na 
comemoração da Paixão, Morte e Ressurreição do Senhor. Muitos lapenses e 
romeiros participaram das cerimônias religiosas do Santuário, durante toda a 
semana. Percebemos que o número de romeiros e visitantes aumenta cada ano 
durante esse período. Vale lembrar, que a Lapa das Romarias celebra com 
muito entusiasmo e contrição o mistério da Paixão, Morte e Ressurreição do 
Senhor, durante a Semana Santa.273 

 

3.3.4.2 As celebrações do tempo do Natal  

 

Outro período no decorrer do ano litúrgico no qual é possível perceber a crescente 

presença das romarias é o Natal e fim de ano. Por causa desta movimentação peregrina e 

turística crescente, a administração do Santuário da Lapa precisou elaborar estratégias e 

manter as estruturas, quase mesmas as do período forte de romarias, para melhor receber os 

romeiros vindos de várias partes do Brasil  

 

Nesta época como em outras no decorrer do ano a equipe do santuário 
preparou uma programação especial de Natal onde, romeiros e turistas 
participaram das celebrações. Os dias 24 e 25 foram bastante movimentados 
com a presença de visitantes da região do Oeste baiano e de várias partes do 
Brasil. A noite Natalina (24/12) foi encerrada com um Recital de Música274 
na Gruta do Bom Jesus e Missa da Vigília concelebrada na esplanada do 
Santuário. Até o final do ano a expectativa é de que o Santuário continuará 

                                                                                                                                                                                     
Morro, agradou não só milhares de romeiros presentes na festa, mas também Dom Augusto Cardeal Álvares da 
Silva, que estava presente na festa daquele ano e o bispo diocesano, Dom Muniz, que expressou o desejo de 
torna-la um dos primeiros pontos de atração dos romeiros (CRÔNICAS, 1956 – 1967, p. 4b). 

272 O Teatro da Paixão continuou, apesar de mudança de capelães do Santuário ocorrida oficialmente no dia 01 
de janeiro de 1973 (MICEK, 2006, p. 19), por algum tempo, mas depois parou. Ele foi retomado aos poucos, a 
partir do ano de 1987, pelos jovens lapenses, e hoje faz parte integrante dos acontecimentos da Semana Santa, 
sendo apresentado anualmente, na Esplanada do Santuário, pelo Grupo Teatral do Santuário do Bom Jesus.    

273 Disponível em: < http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/556-a-semana-santa-e-
a-pascoa-na-lapa-das-romarias.html>. Acesso em: 12/01/2014.  

274 Isto é, Natividade - Oratório do Natal do compositor brasileiro José Acácio Santana. O Oratório do Natal é a 
“encenação cantada dos principais momentos relacionados com a promessa, a vinda e a revelação do Natal de 
Jesus” (SANTANA, 1998, p. 5), e passou a ser apresentado no Santuário do Bom Jesus da Lapa pelo Coral Bom 
Jesus, a partir do Natal do ano de 2009.  
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recebendo peregrinos, que na sua maioria aproveitam as férias para visitar o 
Bom Jesus da Lapa.275 

 

3.3.4.3 A Romaria por ocasião da Festa de Santa Luzia 

 

A festa de Santa Luzia, a santa padroeira dos olhos, aos poucos passou a fazer parte 

cada vez mais significativa do movimento peregrinatório em Bom Jesus da Lapa. 

 A devoção à Santa Luzia faz parte integrante da piedade popular brasileira desde os 

tempos da Colônia. A sua devoção se estabeleceu no Brasil desde meados do século XVI e 

teve seu desenvolvimento, como afirma Riolando Azzi, no século XVII (AZZI, 2005, p. 256). 

No Santuário do Bom Jesus da Lapa, inicialmente, não havia, pelo que parece, um culto 

oficial dedicado à santa protetora dos males da vista. Contudo, a devoção popular, as 

promessas e a busca pela imagem pelos romeiros influenciaram na dedicação a ela de uma das 

mais bonitas grutas do Santuário, chamada hoje, de Gruta de Santa Luzia.  Quanto a esta 

devoção, Maria Lúcia Bastos, ao falar do catolicismo popular presente no Santuário do Bom 

Jesus da Lapa, traz um depoimento de uma romeira cuja promessa consistia em apresentar o 

filho diante do Bom Jesus com os olhos vedados por um pano que seria depositado depois na 

gruta de Santa Luzia:  

 

Trouxe meu filho aqui por que ele machucou a vista, e no momento da 
agonia eu vali do Bom Jesus para ele não ficar cego. Então o Bom Jesus me 
atendeu, e ele ficou bom de vistas. Por isso é que ele está assim, (com os 
olhos vedados por um pano branco), e vai deixar este pano lá na gruta da 
Santa Luzia. Depois a gente vai acender vela pro Bom Jesus (ALVES, 1993, 
p. 69-70).   

 

Esta romaria ganhou a importância cada vez maior e desenvolveu-se, especialmente 

fora do Santuário, em torno da Igreja de Santa Luzia,276 localizada no bairro com o mesmo 

nome, distante aproximadamente a 1.5 km da Gruta, graças à cura de um devoto, pertencente 

à Renovação Carismática Católica (RCC). Deste modo, a devoção e a promessa pessoal, 

acopladas à pertença ao grupo da RCC, contribuíram com o crescimento da festa, 

                                                           
275 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/501-romeiros-e-
turistas-visitaram-o-santuario-do-bom-jesus-da-lapa-no-feriado-prolongado-de-natal.html>. Acesso em: 
26/02/2014. 

276 A Igreja de Santa Luzia, cuja fundação, conforme registrado na Crônica do Santuário, está datada ainda no 
século XIX, como expressão de devoção à Santa, ganhou a sua forma atual depois da sua reforma e ampliação 
realizada no ano de 1975, sendo inaugurada e solenemente benta no dia 24 de agosto deste mesmo ano. A 
reforma foi realizada por Pe. Lucas Kocik, CSsR (MICEK, 2003, p. 145; 175).   
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contagiando, cada vez mais, a população da cidade e posteriormente os romeiros (FROZONI, 

2012, p. 47).   

Hoje, a festa litúrgica de Santa Luzia, virgem e mártir, é celebrada com o tríduo 

preparatório, e no dia da festa com a solene missa e procissão luminosa, que reúne milhares 

de devotos, lapenses e romeiros, na Igreja de Santa Luzia. Todavia, a Gruta da Santa no 

Santuário continua cada vez mais visitada pelos romeiros, que com fé e esperança elevam a 

Deus os seus benditos e suas preces, implorando à protetora dos olhos, a saúde, especialmente 

para suas vistas:  

 

[...]  
Quando eu era criancinha 
Minha mãe assim dizia: 
Já de Deus era serva 
Senhora Santa Luzia. 
 
Ofereço este bendito 
Ao Bom Jesus e a Maria, 
Que conserve os nossos olhos 
Senhora Santa Luzia (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 223).277 

 

3.3.4.4 A Romaria de Nossa Senhora Aparecida 

 

A romaria vinculada à festa da Padroeira e Rainha do Brasil,278 Nossa Senhora 

Aparecida, é bastante recente em Bom Jesus da Lapa. A devoção a Nossa Senhora Aparecida 

faz parte integrante da prática devocional dos romeiros, especialmente daqueles vindos da 

região de Minas Gerais, São Paulo e Rio de Janeiro, que formam “o círculo básico de 

influência de Aparecida” (FERNANDES, 1994, p. 105). Há algum tempo os responsáveis 

pelo Santuário do Bom Jesus da Lapa perceberam um crescente movimento de romarias neste 

período. Muitos romeiros, especialmente mineiros, confessam serem também os devotos e 

                                                           
277 Entre milhares de cartas deixadas no Santuário, é possível encontrar algumas dirigidas, indiretamente, 
também à Santa Luzia, como esta de Regina, escrita no ano de 2009, na qual ela pede a saúde ao Bom Jesus e à 
Santa Luzia: “Meu Bom Jesus da Lapa eu vos peço do íntimo do meu coração e Nossa Senhora Santa Luzia 
saúde para mim e minha família”. 

278 Segundo Rubem César Fernandes, o honroso título de Rainha do Brasil, que pertence a Nossa Senhora de 
Aparecida do Norte, desde 31 de maio de 1931, “é afirmado pelo clero e reconhecido pelo Estado, mas não tem 
penetração maior na consciência dos fieis. O domínio de Aparecida é profundo apenas em sua própria região” 
(FERNANDES, 1994, p. 42; 103).  
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romeiros de Aparecida.279 Também alguns lapenses partiram em romaria organizada para o 

Santuário de Aparecida. 280  

No Santuário da Lapa existe, há bastante tempo, uma pequena gruta, ao lado do 

batistério, chamada Cova da Serpente, hoje dedicada a Nossa Senhora Aparecida.281 Ela 

“esteve fechada desde tempo imemorial até o ano de 1936”, porque como diz Segura na sua 

Resenha histórica, segundo uma antiga lenda, alimentada também pelas pregações dos 

missionários no fim do século XVIII, “nesta cova existia uma serpente com asas: que quando 

saísse devoraria a todos os habitantes da Lapa” (SEGURA, 1978, p. 146). Segundo Steil, este 

conjunto espacial  

 

permite perceber um movimento que é constante no culto do Bom Jesus da 
Lapa, onde a ação dos dirigentes não busca simplesmente romper com os 
mitos populares que estão associados ao espaço sagrado, mas reinterpretá-los 
à Ortodoxia católica (STEIL, 1996, p. 47).   

 

Diante da crescente movimentação de romarias neste período do ano, como também, 

diante da progressiva consolidação da devoção a Nossa Senhora Aparecida, como Padroeira 

do Brasil, e a declaração oficial do dia 12 de outubro como um feriado nacional, 282 foi dada a 

atenção maior a esta festa. A antiga imagem de gesso, danificada pelo tempo e pelas goteiras 

da gruta foi substituída, e no seu lugar foi entronizada, no dia 09 de outubro de 2009, a cópia 

da Imagem de Nossa Senhora Aparecida, benta no Santuário Nacional durante uma 

celebração do Novenário e trazida por um missionário redentorista acompanhado de uma 

                                                           
279 Em nossa pesquisa realizada no ano de 2001, entre os romeiros do Bom Jesus, dos 211 romeiros 
entrevistados, 47% respondeu ter feito também a peregrinação ao Santuário de Aparecida; 10% de romeiros 
visitaram Juazeiro do Norte, CE; 8% frequentou também o Santuário do Divino Pai Eterno em Trindade, GO e 
Arraial d´Ajuda, BA; 18% declararam ter visitado outros santuários e 8% de entrevistados declarou não ter 
visitado nenhum outro santuário além do Bom Jesus da Lapa.    
280 “25.03.1976 – Romaria dos paroquianos de Bom Jesus da Lapa a Aparecida. Foi organizada pela primeira vez 
uma romaria da Lapa para o Santuário de Nossa Senhora Aparecida. Os nossos romeiros viajaram de ônibus de 
Novo Horizonte, em total 37 pessoas. Pe. Tadeu Mazurkiewicz presidiu a romaria. Às 22h houve na Gruta do 
Bom Jesus a despedida dos romeiros com as orações e bênção do pároco – Pe. Ceslau Stanula” (MICEK, 2005, 
p. 7).  
 
281 Segundo Maria Lúcia Bastos ALVES, “a cova da serpente, desde 1975, foi transformada pelos padres 
redentoristas poloneses em gruta de Nossa Senhora Aparecida, ficando apenas recordações e curiosidades dos 
romeiros que contam a história ao visitar o local” (ALVES, 1993, p. 82).  

282 A declaração oficial do dia 12 de outubro como um feriado nacional, que aconteceu por ocasião da vinda do 
Papa João Paulo II, em 1980 (FERNANDES, 1994, p. 107), tenha influenciado significativamente no 
crescimento das romarias tanto em Aparecida do Norte, quanto, no Santuário da Lapa do Bom Jesus. Na Crônica 
do Santuário ficou anotado: “Dia 12 de outubro (1972) – Festa de Nossa Senhora Aparecida, Padroeira do Brasil. 
Todo mundo está escutando com interesse a Rádio Aparecida sintonizando a transmissão dos festejos realizados 
no Santuário” (MICEK, 2005, p. 50).   
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comitiva de fieis de Bom Jesus da Lapa.283 Dessa maneira, aquela celebração talvez possa ser 

considerada como oficialização das romarias por ocasião da festa da Padroeira do Brasil no 

Santuário da Lapa do Bom Jesus.  A partir daí, é possível perceber significativo crescimento 

do movimento de romarias neste período, como foi assinalado pelo reitor do Santuário da 

Lapa por ocasião da festa de Nossa Senhora Aparecida celebrado no ano de 2013: 

  

Em sintonia com o Santuário Nacional, celebramos a Festa da Padroeira do 
Brasil, Nossa Senhora Aparecida. Realizamos um tríduo preparatório e, a 
grande surpresa é que para o dia da Festa de Nossa Senhora Aparecida, uma 
numerosa multidão de baianos, mineiros e outros estados [...], lotou as ruas 
do centro da cidade e acalorou entusiasmadamente as celebrações do 
Santuário.  E todos cantavam com muita vibração: “Viva a Mãe de Deus e 
nossa, sem pecado concebida. Salve a Virgem Imaculada, ó Senhora 
Aparecida”, tanto na esplanada do Santuário quanto na procissão pelas ruas. 
Nesta festa não pudemos contar com as transmissões da TV Aparecida. As 
demais emissoras acham que na Lapa só acontece a Festa do Bom Jesus no 
dia 06 de agosto. Mas fizemos todos os esforços possíveis para que tudo 
fosse transmitido através da WebTVBomJesus, nosso mais novo canal de 
televisão, via internet, graças às doações e participação dos fiéis da 
Campanha dos Romeiros.284 

 

3.3.4.5 A romaria por ocasião da Festa do Bom Jesus dos Navegantes 

 

Outra festa local começou a chamar a atenção dos romeiros e visitantes que passavam 

por Bom Jesus da Lapa. Trata-se da festa do Bom Jesus dos Navegantes, celebrada em Bom 

Jesus da Lapa há quase 50 anos (MICEK, 2014, p. 4). Contudo, as suas raízes estão fincadas 

na fé e na devoção ao Bom Jesus da Lapa, “que na beira do rio tudo pode” (GUIMARÃES 

ROSA, 1958, p. 98). Segundo Wilson Lins, na sua descrição do Médio São Francisco, a 

devoção que a gente da beira do São Francisco tem ao Bom Jesus é tal que 

 

não sobra, no coração do ribeirinho, espaço para qualquer outra devoção. 
Apenas um pequeno espaço resta para as crendices inofensivas, como a do 
Caboclo-d ´Água, que, no entender do beiradeiro, vai também em romaria à 
Lapa e é quem toma conta dos presentes levados pelo rio: os beiradeiros do 
Alto São Francisco, quando não podem, por qualquer motivo, fazer a 
romaria, botam os seus presentes no rio e a correnteza os leva diretamente 
para os pés do morro-santuário (LINS, 1983, p. 118).  

                                                           
283 A solene recepção da imagem aconteceu no Posto Netão, na entrada da cidade, de onde, em seguida Imagem 
foi solenemente levada, no carro andor, pelas principais ruas da cidade na direção do Santuário, acompanhada de 
grande número de devotos, romeiros e lapenses. 

284 Disponível em:  <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/478-comentando-as-
romarias-em-bom-jesus-da-lapa-no-mes-de-outubro.html>. Acesso em: 12/01/2014. 
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As festas do Bom Jesus dos Navegantes, algumas delas iniciadas ainda no século XIX, 

foram celebradas com procissão fluvial em diversas cidades ribeirinhas do Rio São Francisco, 

como Barra e Juazeiro na Bahia, ou em Propriá, SE (POEL, 2013, p. 133-134).  Em Bom 

Jesus da Lapa, a festa era celebrada inicialmente a partir do Santuário, banhado pelas águas 

abundantes do Rio São Francisco, especialmente na época de cheia.285 Antônio Barbosa, no 

seu jornal mimeografado assim descrevia a festa de janeiro de 1984: 

 

A princípio pensou-se que fraco o comparecimento de pessoas. Umas trinta e 
poucas lanchas e três ajoujos era tudo o que se via no começo da procissão 
fluvial, um dos pontos mais bonitos da Festa. De repente, não se sabe de 
onde saiu tanta gente, encheu a beira do rio e depois, acompanhando as 
imagens até a esplanada do Santuário, onde o povo se encontrou mais ainda, 
resultando numa festa das maiores, com muito entusiasmo. Este ano, pela 
primeira vez foi cantado o hino do Bom Jesus dos Navegantes. Os 
“Marujos” de Ariston foram parte das mais brilhantes da Festa do Bom Jesus 
dos Navegantes deste ano. As demonstrações dos marujos que se exibiam 
durante a procissão fluvial e na Esplanada do Santuário, após a Missa festiva 
e o sorteio do novo encarregado da festa para 1985. A marujada é uma das 
mais velhas e das mais queridas tradições populares no Médio São Francisco 
(Apud: MICEK, 2005, p. 334-335).  

 

Com o passar do tempo, a festa passou a ser celebrada na Igreja do Bom Jesus dos 

Navegantes, construída na década de noventa, no vizinho Bairro de Nova Brasília e tem muito 

a ver com as atividades dos ribeirinhos, rameiros e pescadores cuja sobrevivência foi 

garantida pelas águas sagradas do Rio São Francisco.  

A realização da festa, especialmente no que se refere a sua especificidade que é a 

procissão fluvial com a Imagem do Bom Jesus dos Navegantes, é influenciada pelas chuvas e 

pelo nível do Rio São Francisco. Hoje, a festa é preparada por um tríduo, no início do qual é 

realizada a cerimônia do levantamento do mastro. O ponto ápice da festa é a procissão fluvial. 

Neste dia, a imagem do Bom Jesus dos Navegantes é conduzida pelas mãos dos ribeirinhos e 

pescadores para uma lancha especialmente ornada para receber o andor com o Bom Jesus e 

                                                           
285 O cronista do Santuário, referindo-se à festa realizada no ano de 1975, escreveu: “Festa do Senhor Bom Jesus 
dos Navegantes. Participou muita gente da procissão fluvial que foi muito bonita. Uma balsa e umas 10 lanchas 
fizeram um cortejo ao Bom Jesus. Depois da procissão fluvial a caminhada continuou pelas ruas da cidade até a 
esplanada. A festa terminou com a celebração da Eucaristia pelo Sr. Bispo D. José Nicomedes Grossi, na 
esplanada do Santuário. O bispo diocesano completou ontem 12 anos da sua sagração episcopal. Da Santa Missa 
festiva na esplanada participaram entre 3 e 4 mil pessoas” (MICEK, 2003, p. 196-197).  
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para fazer a procissão fluvial pelo Rio São Francisco.286 A procissão é normalmente 

acompanhada por diversas embarcações, e conta com a participação da Marujada. Terminada 

a procissão é celebrada uma solene missa, na rua, em frente da Igreja do Bairro de Nova 

Brasília, com a participação cada vez mais numerosa de romeiros e turistas. Relata Micek: 

 

O belíssimo andor foi levado pelos fiéis até as margens do Rio São 
Francisco, para a tradicional procissão fluvial,287 onde muitos fieis e 
ribeirinhos já estavam a sua espera em canoas, barcos e lanchas que 
navegaram pelas águas do Velho Chico, enquanto outra grande multidão 
acompanhava das margens a passagem da comitiva solene [...] No ano de 
2014, a festa do Bom Jesus dos Navegantes contou com o apoio e 
participação de muitos romeiros vindos de diversas cidades, dos lapenses 
que se fazem presentes, a cada ano e, de modo muito particular, dos 
moradores da comunidade de Nova Brasília que muito se empenharam nos 
preparativos e organização do evento (MICEK, 2014, p. 4-5).  

  

3.3.5 Romarias lapenses 

 

No capítulo segundo do Sertão das Romarias, Steil (1996, p. 58) apresenta a Lapa do 

Bom Jesus como espaço de disputas pelo sagrado. Estas disputas, as visões diferentes e a 

atuação diferenciada de diversos personagens que compõe esta grande polifonia, fazem parte 

do culto. Contudo, esta polifonia não esconde a diversidade existente, especialmente entre os 

romeiros e lapenses. Steil (1996, p. 76) afirma que a “Lapa dos romeiros é o inverso da Lapa 

dos moradores”. Enquanto a Lapa dos romeiros gira, antes de tudo, em torno das experiências 

místicas e sobrenaturais, a Lapa dos lapenses é centrada no espaço do cotidiano, e marcada 

por um olhar pragmático. Muitos lapenses aproveitam o período de maio a outubro, que é o 

período de mais intensa romaria, para ganhar e lucrar com a movimentação, já que muitas 

vezes, não possuem outra fonte de renda (ALVES, 1993, p. 54).288 Em seu romance, Oliveira 

descrevia esta situação com vivo realismo: 

                                                           
286 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/511-festa-do-bom-
jesus-dos-navegantes-em-bom-jesus-da-lapa.html>. Acesso em: 12/01/2014.  

287 Quando a procissão fluvial não é possível, por causa do baixo nível das águas, a procissão é feita pelas ruas 
do bairro. Contudo, permanece presente nos devotos e romeiros, o desejo de fazê-la conforme é próprio desta 
antiga devoção popular ribeirinha, isto é, navegando pelas águas do Velho Chico. 

288 Um dos mais recentes trabalhos sobre o tema foi apresentado no artigo de Karolyny de Oliveira Almeida e de 
Ana Elizabeth Santos Alves: A memória do trabalho nas romarias de Bom Jesus da Lapa: retratos de homens e 
mulheres que vivem da venda de artigos religiosos, apresentado no IX Seminário Nacional de Estudos e 
Pesquisas “História, sociedade e educação no Brasil”, na UFP em João Pessoa, – 31/07 a 03/08/2012, onde as 
autores analisam os trabalhos dos vendedores ambulantes da cidade de Bom Jesus da Lapa no contexto das 
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A cidade movimentava-se com alegria excepcional [...] As pensões se 
achavam superlotadas e as casas particulares se transformavam em 
hospedarias, conforme o hábito do lugar em corresponder aos apelos de 
acolhimento dos visitantes, parentes e amigos. Muitos moradores da 
localidade, porém, exploravam a indústria dos alugueres e cobravam 
hospedagem cara, sem condições de oferecer acomodações razoáveis; 
retardatários se satisfaziam com um colchão, ou mesmo, uma esteira no 
quintal. As vendinhas e outras casas comerciais regurgitavam de forasteiros, 
que vinham animar realmente o comércio e fazer correr um bom dinheiro 
(OLIVEIRA, 1973, p. 111).  
 

No entanto, por mais que haja desaprovação de algumas práticas devocionais dos 

romeiros por parte dos lapenses, que são consideradas, por vezes, como fanáticas e fetichistas 

(STEIL, 1996, p. 74), os moradores da Lapa não negam a importância do seu encontro com o 

Bom Jesus na sua casa de pedra. Para muitos lapenses, estes encontros ocorrem 

preferencialmente fora do tempo mais agitado das romarias, e se expressam nas festividades 

próprias entre o fim de um período e o início de outro período de romarias. Maria Lúcia 

Bastos Alves, ao falar das características da população local, menciona a existência de tais 

festas, que ela considera próprias da cidade de Bom Jesus da Lapa 

 

As festas religiosas populares, próprias da cidade, são a do Bom Jesus dos 
Navegantes (01 de janeiro) realizada com a procissão dos barcos pelo rio 
São Francisco; a festa de Santos Reis (6 de janeiro), quando grupos de 
cantores e tocadores visitam as casas em que existem presépios armados; a 
festa do Divino Espírito Santo, realizada de acordo com o calendário cristão; 
a festa dedicada a Cosme e Damião (27 de setembro) podendo-se observar 
neste ritual a presença do sincretismo religioso; e por último a festa de Nossa 
Senhora da Conceição (08 de dezembro) antecedida por novenas, em que 
uma família torna-se responsável pelo ritual de cada noite de novena 
(ALVES, 1993, p. 24).   

 

Assim, se de um lado, por mais que os lapenses vivam principalmente de fluxo de 

romeiros e das romarias, que contribuem com a expansão urbana da cidade e com a 

consolidação da mesma como um centro religioso (JESUS, 2010, p. 74-75), eles não deixam 

de sentirem-se cidadãos da cidade sagrada demarcada pela presença do Santuário e da Gruta 

do Bom Jesus.289 Também eles, de alguma maneira, sentem-se chamados por Bom Jesus da 

                                                                                                                                                                                     
romarias, que constroem uma memória social do trabalho, recomposta e resignificada,”sobretudo pelos 
trabalhadores, que conseguem deslocar o significado das romarias da esfera estritamente cultural e religiosa, para 
a esfera da economia” (ALMEIDA; ALVES, 2012, p. 4313).  

289 Hoje, a centralidade do Morro permanece, mas as moradias dos lapenses afastaram-se significativamente da 
proximidade da Gruta. O centro da cidade, que é o centro comercial-administrativo e na época de romarias, um 
centro de circulação dos romeiros, foi deslocado também para os bairros mais distantes. Isto criou uma situação 
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Lapa, envolvidos por “uma ordem espiritual predominante” que as cidades consideradas 

santas (hierópolis) possuem (COSTA, 2010, p. 40-41) e dão suas respostas caminhando na 

direção do Santuário, participando das romarias feitas festas, por assim dizer. De modo geral, 

talvez possamos falar de cinco momentos específicos onde a presença dos lepenses 

tradicionalmente foi mais marcante: a subida do Morro e a procissão do Senhor Morto na 

Sexta-Feira Santa, a Festa do Divino, a festa de São Francisco, a Festa de Nossa Senhora da 

Imaculada Conceição, e a Festa dos Santos Reis.   

 

3.3.5.1 A subida ao Morro na Sexta-Feira Santa 

 

 

Fotografia 29 - Subida ao Morro na Sexta-Feira Santa 
Fonte: acervo do autor 

 

Como já mencionamos, a Semana Santa, especialmente o Tríduo Santo, por muito 

tempo permaneceu, e ainda permanece, como um tempo próprio das devoções e celebrações 

dos lapenses realizadas no espaço do Santuário. Isso foi reforçado pela própria organização 

administrativo-pastoral da diocese de Bom Jesus da Lapa, que inicialmente unia o Santuário e 

a Paróquia do Bom Jesus da Lapa, até o final do ano de 2003, quando aconteceu a separação 

administrativa. Deste modo, todas as festas maiores, entre elas a Semana Santa, eram 

consideradas como festas paroquiais. Com isso, as comunidades urbanas, inicialmente sem 

                                                                                                                                                                                     
de maior autonomia dos lepenses diante do movimento dos romeiros, a tal ponto, de alguns moradores evitarem 
transitar pelo antigo centro da cidade nos dias de maior movimentação das romarias.     



 

capelas próprias, de alguma maneira sentiram

participar das celebrações centradas no Santuário.

A participação dos lapenses na Semana Santa faz parte da tradição familiar como j

mencionado quando falamos

chamado. Neste contexto podemos afirma

subir ao morro. As motivações são diversas. Para muitos lepenses um dos importantes

de subir o Morro é participar da tradicional Via

passagens entre as pedras, disputando o espaço entre aqueles que descem, pelo mesmo 

caminho, depois de fazer a sua devoção. Muitos aproveitam o momento final da

para fazer a sua devoção de “bater na Pedra do Sino”. 

 

Outros sobem ao Morro para encontrar

amigos, familiares e conhecidos. Muitos deixam ali, aos pés do Cruzeiro, os seus 

como afirma um casal lapense: 

 

Eu sinto fé, harmonia, amor e esperança. É muito importa
neste dia, na Sexta
pecado, que vem de 
agente não subir, é como se faltasse alguma coisa. O dia não está completo, 
se não subir o Morro

 
                                                          
290 Hoje, na cidade de Bom Jesus da Lapa
delas construídas nas décadas de oitenta e noventa, e outras, mais recentes, estão ainda na fase de construção ou 
acabamento (JURUŚ, 2010, p. 27).  

capelas próprias, de alguma maneira sentiram-se atraídas e coagidas, por assim dizer, a 

participar das celebrações centradas no Santuário.290    

A participação dos lapenses na Semana Santa faz parte da tradição familiar como j

mencionado quando falamos, no capítulo II, da tradição como uma das modalidades do 

chamado. Neste contexto podemos afirmar que também os lapenses sentem

subir ao morro. As motivações são diversas. Para muitos lepenses um dos importantes

de subir o Morro é participar da tradicional Via-sacra, que sobe lentamente as estreitas 

passagens entre as pedras, disputando o espaço entre aqueles que descem, pelo mesmo 

caminho, depois de fazer a sua devoção. Muitos aproveitam o momento final da

para fazer a sua devoção de “bater na Pedra do Sino”.  

Fotografia 30 - Via–Sacra no ano de 1980 
Fonte: Arquivo do Santuário 

 

Outros sobem ao Morro para encontrar-se, no topo e no meio das pedras, com os 

amigos, familiares e conhecidos. Muitos deixam ali, aos pés do Cruzeiro, os seus 

lapense:  

Eu sinto fé, harmonia, amor e esperança. É muito importa
neste dia, na Sexta-feira Santa. Porque tem aquela crença da perda do 
pecado, que vem de muito tempo. E chegando a Sexta
agente não subir, é como se faltasse alguma coisa. O dia não está completo, 
se não subir o Morro (E19). 

                   
Hoje, na cidade de Bom Jesus da Lapa, existem 16 grandes e populosas comunidades com capelas, algumas 

delas construídas nas décadas de oitenta e noventa, e outras, mais recentes, estão ainda na fase de construção ou 
, 2010, p. 27).   
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se atraídas e coagidas, por assim dizer, a 

A participação dos lapenses na Semana Santa faz parte da tradição familiar como já foi 

da tradição como uma das modalidades do 

r que também os lapenses sentem-se chamados a 

subir ao morro. As motivações são diversas. Para muitos lepenses um dos importantes modos 

que sobe lentamente as estreitas 

passagens entre as pedras, disputando o espaço entre aqueles que descem, pelo mesmo 

caminho, depois de fazer a sua devoção. Muitos aproveitam o momento final da Via-sacra 

 

se, no topo e no meio das pedras, com os 

amigos, familiares e conhecidos. Muitos deixam ali, aos pés do Cruzeiro, os seus pecados, 

Eu sinto fé, harmonia, amor e esperança. É muito importante, especialmente 
feira Santa. Porque tem aquela crença da perda do 
muito tempo. E chegando a Sexta-Feira Santa, se a 

agente não subir, é como se faltasse alguma coisa. O dia não está completo, 

existem 16 grandes e populosas comunidades com capelas, algumas 
delas construídas nas décadas de oitenta e noventa, e outras, mais recentes, estão ainda na fase de construção ou 
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Muitos peregrinos-lapenses, que por ali passam, depois de dar três voltas em torno do 

Cruzeiro, amarram fitinhas multicores com a inscrição “lembrança do Bom Jesus”, nas 

imagens ou nas grades de cimento que contornam o Cruzeiro. Outros, ainda, aproveitam a 

esplêndida vista que se tem dos arredores e dos longínquos horizontes para tirar fotos. Estas 

servem de lembrança da subida do Morro daquele ano, como afirma um dos fotógrafos:  

 

Eu acho que a população gosta de tirar foto no Morro, para guardar de 
lembrança, certo, para mostrar a família: ´olha eu subi o Morro´, em cima do 
Morro do Bom Jesus, na Semana Santa. Aquela emoção, aquela alegria: 
mostrar à família que subiu o Morro. É a coisa mais linda, o Morro do Bom 
Jesus da Lapa (E27). 

 

Muitos sobem ainda para contemplar a própria natureza, acender sua vela aos pés do 

Cruzeiro ou na Capelinha de Santa Helena, e fazer valer a sua promessa ou ainda para pegar 

alguma pedra ou um ramo para levar para casa, a fim de servir de remédio. Por fim, algumas 

pessoas, especialmente mais jovens, sobem o Morro, levando umas latas de cerveja, umas 

garrafa de vinho ou de cachaça para fazer, - como dizem alguns lapenses-, uma 

“vagabundagem” ali, em cima do Morro. O fato é, que todas as Sextas-Feiras-Santas, o Morro 

da Lapa está repleto de lapenses, de tal maneira que se torna difícil subir e descer pelas 

estreitas passagens entre as pedras. Realiza-se assim, um ritual de visitação e da subida do 

Morro, como afirma José Macedo, morador de Bom Jesus da Lapa:  

 

Todo ano, Sexta-feira da Paixão, ai eu venho. Tem mais uma promessa que 
eu faço. [...] Eu tenho que ir à Lagoa Grande. Que eu atravesso o Morro, e 
vou à Lagoa Grande, que todo ano dia de Sexta-feira da Paixão eu ia 
encontrar o meu pai e tomar uma benção. [...] Ai eu continuo ir lá, no mesmo 
horário, né. Eu cedinho levantava e diretamente eu ia lá. E agora, eu acredito 
que é esta missão minha. Eu acho que é a de nós todos, porque muitos vêm 
aqui por uma farra, e outros vem para fazer este mesmo trabalho, pagar uma 
promessa, uma coisa, e cada dia que passa tá aumentando (E14).  

 

Desse modo esses gestos rituais constituem, assim, uma espécie de resposta ao 

chamado que lhes vem despertado pela tradição familiar ou simplesmente pelo costume 

adquirido junto dos outros. 

Outro momento importante, que marca a romaria dos lepenses ao Santuário do Bom 

Jesus, é a celebração da Paixão realizada à tarde, pelas 15h, na Gruta do Bom Jesus e a 

procissão do Senhor Morto. A Procissão do Senhor Morto (chamada também de Procissão do 

Enterro), é realizada nas ruas do centro da cidade, sendo acompanhada de tochas e de batuque 

de matracas. Estas duas celebrações, além da importância tradicional ligada aos costumes 
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trazidos de Portugal (AZZI, 2005, p. 201), talvez tenham sido fortalecidos pelas relíquias do 

Santo Lenho, que foram trazidas por Monsenhor Turíbio, e passaram a ser veneradas e 

beijadas pelos fiéis após a procissão do Enterro, nas Sextas-Feiras da Paixão, como afirma 

Barbosa.291 

 

 3.3.5.2 A Festa do Divino  

 

Outro momento significativo da concentração do povo lapense no Santuário acontece 

por ocasião da Festa do Divino. Esta festa, de cunho social e de grande importância para a 

tradição lusitana, foi introduzida no século XIII e veio ao Brasil com os colonizadores. 

Segundo Riolando Azzi, a Festa do Divino, precedida por visitas da Bandeira do Divino pelas 

casas, levando bênçãos do Espírito Santo e arrecadando esmolas para abrilhantar a festa, tinha 

como “elemento fundamental a confraternização ao redor da mesa”, onde os pobres eram 

assistidos pelos festeiros – rei e rainha -, escolhidos pelo Espírito Santo para esta missão 

(AZZI, 2005, p. 183-184), como atestam, por exemplo, os versos populares da folia: 

 

O Espirito Santo 
É um grande folião, 
Amigo de muita carne, 
Muito vinho e muito pão (BARBOSA, 1996, p. 356).  
  

A presença do Espírito Santo marca a vida dos romeiros, como mencionamos no 

capítulo segundo, ao falar do Espírito Santo na consciência do chamado. A expressão forte da 

presença do Espírito Santo, no meio do povo lapense, é justamente a festa do Divino, 

introduzida em Bom Jesus da Lapa no fim do século XIX (BARBOSA, 1996, p. 359). Com o 

passar do tempo, a festa do Divino tornou-se a mais popular de todas as festas da cidade, 

depois da festa do Bom Jesus. Os lapenses com suas famílias, comerciantes, moradores de 

roça, todos sentiram-se chamados, através da passagem da Bandeira do Divino pelas suas 

casas, propriedades e comércio, a dar a resposta a este convite. E o faziam participando dos 

festejos da festa do Divino, que nos seus aspectos celebrativos aconteciam no Santuário, como 

                                                           
291 Segundo Barbosa (1996, p. 218), Monsenhor Turíbio, “ao regressar de sua viagem à Espanha, em 1939, 
trazendo sua irmã para a Lapa, dentre outras preciosidades – Relíquias Sagradas – um grão de areia do piso do 
Santo Sepulcro, uma partícula da Mesa da Santa Ceia, um fragmento da Veste Purpúrea de Cristo, um osso de 
clavícula de São Sebastião, um osso da cabeça de Santa Luzia, um osso de São Cipriano e outro, de Santa Justina 
– [...] trouxe para o Santuário do Senhor Bom Jesus da Lapa, num relicário de para, três lasquinhas do Santo 
Lenho, incrustradas numa lente de grau, que passaram a ser veneradas pelos fiéis, beijadas com todo o respeito 
após a procissão do Enterro, nas Sextas-Feiras da Paixão”.  
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centro religioso da cidade e da região, e nas suas feições socioculturais,292 nas ruas e na praça 

em frente do Santuário.  

 

3.3.5.3 A Festa do Fundador do Santuário 

 

O 3º livro de Tombo, ao descrever os acontecimentos do novenário e da Festa do Bom 

Jesus da Lapa realizada no ano de 1959, fala de um acontecimento importante que marcou a 

vida do santuário, dos romeiros e dos lapenses. Trata-se da inauguração da estátua do Monge, 

realizada no dia 06 de agosto daquele ano. Este acontecimento, assim foi registrado, no 3º 

Livro de Tombo da Paróquia de Bom Jesus da Lapa, 1957-1973:  

 

No dia 6 é inaugurada a estátua do monge depois da procissão na presença 
de todo o clero, miliares de romeiros e altos dignitários do País como Dr. 
Manoel Novais que representa o Presidente da República [...] e o escultor 
Dr. Diocleciano. A cortina em redor do monge cai e lá surge a imagem 
expressiva do Monge Francisco da Soledade. Quero copiar um trecho de 
carta de Dr. Diocleciano a Pe. Teofanio, datada de 26 de março de 1959, em 
que o mesmo descreve assim o vulto espiritual do Monge e a expressão do 
momento que ele representa: “O peregrino vem chegando diante da gruta e 
reconhece aquela que vira em sonhos. Um de seus joelhos avança em atitude 
de adoração e de agradecimento, enquanto a outra perna ainda traz o 
momento dos andaduras pelo sertão, com o pé calçado na alpercata. Ele traz 
aos ombros o surrão da viagem; na mão esquerda, colocada sobre o peito, ele 
segura a Imagem de Nossa Senhora, enquanto o braço direito se ergue com a 
cruz do Bom Jesus, colocada em cima da sua cabeça. E ele parece dizer: 
´aqui plantei a cruz do meu Senhor´. É a recordação das duas devoções do 
Bom Jesus e de N. S. da Soledade de que ele se faz portador e fundador. A 
escultura em seu esboço, foi mostrada ao diretor do Museu Nacional das 
Belas Artes e a outros grandes artistas que aprovaram a composição e a 
elogiaram (3º LIVRO DE TOMBO, 1959, p. 24).     

 

Este acontecimento proporcionou o surgimento da ideia de instituir a data de 04 de 

outubro, em que é celebrada a festa de São Francisco de Assis, como a data da fundação da 

cidade de Bom Jesus da Lapa. A ideia foi lançada pelo Pe. Victor Rodrigues, por ocasião da 

festa da memória da chegada do Monge, celebrada no dia 04 de outubro de 1961 (LIVRO DE 

TOMBO DA PARÓQUIA DE BOM JESUS DA LAPA, 1957, p. 59).  

                                                           
292 Estas começam com “caretagem”, isto é, pela passagem pelas ruas da cidade do grupo de mascarados, com 
caretas de caboclos, de vaqueiros, de penachos, estalando chicotes e correndo atrás das moças. Depois acontece 
o “rapto da princesa cristã pelo rei mouro” e as batalhas entre os exércitos cristão e mouro. A vitória final é 
assegurada aos cristãos que aprisionam o rei mouro. Este reconhecendo a soberania do rei cristão, converte-se, é 
batizado, e pode assim, casar-se com a princesa, no meio de muita festa e muito júbilo (BARBOSA, 1996, p. 
358-362). 
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Por ocasião da celebração desta festa de 1973, primeira com a participação dos padres 

redentoristas poloneses, recém-chegados ao Bom Jesus da Lapa, foi anotado no livro das 

Crônicas:  

 

 4.10.1973 – Festa de São Francisco. Na Lapa hoje a festa da cidade 
(feriado) e festa dos romeiros porque se comemora a chegada do primeiro 
romeiro – o Monge Francisco da Soledade. Neste dia foram celebradas as 
Missas às 6.30h, 8.00h e às 10.00h. Tudo cabia dentro da Gruta do Bom 
Jesus. A missa das 10.00h foi celebrada de maneira especial para as mães. À 
noite houve Missa solene na esplanada com a participação das autoridades e 
das escolas. Houve mais ou menos um mil de participantes. Os 
representantes das autoridades juntamente com o bispo diocesano 
depositaram flores aos pés do monumento do fundador da Cidade (MICEK, 
2003, p. 91). 

 

Hoje, mesmo que a festa oficial do aniversário da Cidade de Bom Jesus da Lapa seja 

celebrada no dia 31 de agosto, a festa litúrgica de São Francisco de Assis, reformador da 

Igreja, amante da pobreza e da natureza, foi resignificada e passou a ser dada neste dia a 

importância maior à memória da descoberta da gruta pelo Monge, sendo considerada uma 

festa da fundação da cidade da Lapa.293  

 

 3.3.5.4  A Festa de Nossa Senhora da Imaculada Conceição  

 

A festa da Imaculada Conceição de Maria é celebrada conforme o calendário religioso 

da Igreja Católica, no dia 08 de dezembro. Segundo Barbosa, 

  

[...] depois da Festa do Divino Espírito Santo, a Festa da Imaculada 
Conceição era a que mais granjeava a simpatia do povo de Bom Jesus da 
Lapa, mobilizando, praticamente, quase todas as camadas sociais, na Cidade 
e no interior do Município. As novenas da Festa da Imaculada Conceição 
empolgavam a Cidade, envolvendo quase todas as classes sociais: Senhoras 
casadas, moças, rapazes, viúvas, crianças, lavradores, artistas, criadores, o 
Apostolado de Oração (BARBOSA, 1996, p. 393). 

 

A festa da Imaculada era preparada, com a novena com a participação ativa de 

“noiteiros”, isto é, de grupos responsáveis pela preparação do altar de Nossa Senhora, pelos 

enfeites que ornavam a Gruta do Bom Jesus, assim como pela organização das alvoradas, das 

rezas, dos foguetórios, das músicas, das lanternas coloridas, etc. (BARBOSA, 1996, p. 394-

                                                           
293 A Lei Municipal n˚ 105 do dia 13 de outubro de 1961 decretou o dia 04 de outubro feriado municipal em 
homenagem ao Fundador da cidade, Padre Francisco da Soledade. Segundo Kocik, esta data foi reconhecida e 
estabelecida como a data de fundação da cidade de Bom Jesus da Lapa (KOCIK, 2000, p. 145).   
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395).  O Hino composto por Monsenhor Turíbio, no ano de 1935, que até hoje é cantado nas 

novenas e nas festas da Imaculada, expressa a importância desta festa para os lapenses: 

 

Viva a Virgem, Nossa Padroeira, 
Que nesta Igreja tem seu altar; 
E, reine sempre, triunfante, Cristo, 
Nesta Cidade, nobre, leal.  
I 
Sempre seremos teus fiéis filhos, 
Tal é o brado de nossa fé.  
Respondei, ó Virgem, deste teu trono: 
“Eu, Vossa Mãe sempre serei!” 
II 
Sempre seremos teus fiéis filhos,  
E, sempre a Lapa há de ser fiel; 
Ruja o Inferno, com fera sanha, 
Viva a Virgem, morra Luzbel!” (BARBOSA, 1996, p. 396-397).  

 

Deste modo, os lapenses encontraram mais um tempo propício para expressar a sua fé 

no Bom Jesus, na ausência dos romeiros. As ruas, as praças, e especialmente, a Esplanada, a 

Gruta do Bom Jesus e as demais grutas do Santuário, passaram a serem marcadas pelas 

missas, novenas, rezas, procissões e outras práticas devocionais com a participação dos 

lapenses. Entre eles é significativa e bela a celebração realizada pela Associação dos 

Vaqueiros, do Sindicato dos Trabalhadores Rurais e da Colônia de Pescadores, que 

anualmente assumem uma das missas do dia da festa, expressando assim, a sua devoção à 

Imaculada Conceição, que há 97 anos é venerada no Santuário, e agradecendo também pelo 

resultado do seu trabalho no campo, simbolizado pelos abundantes frutos da terra depositados 

aos pés do altar.294  

 

3.3.5.5 O Natal e a Festa dos Reis 

 

Embora, como assinala Riolando Azzi (2005, p. 211), o ciclo celebrativo e devocional 

ligado com a Paixão e Morte de Cristo “tenha sido efetivamente o mais destacado na tradição 

colonial”, também o ciclo do Natal, recebeu uma atenção significativa nas expressões 

religiosas do povo. Os principais elementos simbólicos e rituais que faziam parte deste 

período eram: a celebração da ceia natalina, a “Missa do galo”, a montagem e a visitação dos 

                                                           
294 Segundo Antônio Barbosa, a festa da Imaculada foi introduzida no Santuário do Bom Jesus da Lapa por Pe. 
José Joaquim Nogueira, Vigário de Paratinga, por volta do ano de 1922 (BARBOSA, 1996, p. 394).  
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presépios, a celebração dos autos natalinos e os Santos Reis ou a Folia dos Reis, que 

visitavam as casas cantando e recolhendo donativos para a festa.  

Muitos destes elementos permanecem presentes na religiosidade do Alto Sertão 

Baiano, e também em Bom Jesus da Lapa. Como mencionamos anteriormente, há algum 

tempo, o Santuário da Lapa do Bom Jesus passou a receber maior número de visitantes 

também no período do Natal e no fim de ano. Se for verdade que esta movimentação vem 

aumentando, ligada ao turismo de férias, é importante sublinhar, porém, que este período faz 

parte do ciclo festivo dos moradores da Lapa. Assim, em Bom Jesus da Lapa, o tempo de 

Natal foi fortemente marcado, além da boa participação do povo lapense nas mencionadas 

celebrações da tradicional Missa do Galo (MICEK, 2003, p. 144), pelos bailes pastorais e pela 

vista dos Ternos de Reis. Os bailes pastorais, presentes no Sertão do São Francisco a partir do 

século XVIII, eram autos e danças, executadas por meninos e meninas, em louvor ao 

nascimento do menino Deus (POEL, 2013, p. 93). Em Bom Jesus da Lapa, os bailes pastorais 

compostos de diversos episódios, que de alguma maneira estavam relacionados com o Natal 

do Menino Jesus, foram introduzidos, segundo Antônio Barbosa, no ano de 1912 

(BARBOSA, 1996, p. 380). Quanto aos Ternos de Reis, cuja característica própria era 

anunciar, cantando, o nascimento do Salvador e rezar diante do presépio montado em casa 

(POEL, 2013, p. 1062), estes foram realizados desde o ano de 1911. Estas tradições religiosas 

e culturais permaneceram vivas até os dias de hoje, outras, como bailes pastorais, 

enfraqueceram. A fim de preservar e promover esta antiga tradição ligada com as festas 

natalinas e do Ano Novo, o Santuário da Lapa, além de continuar com a programação 

religiosa própria deste tempo, começou, há alguns anos, a montar na Esplanada do Bom Jesus 

um grande presépio estilizado, introduziu a apresentação do Oratório do Natal e passou a 

promover os Concursos de Presépios e de Folias de Reis. 295 

 

3.3.6 Romarias ligadas ao turismo religioso 

 

As cidades-romarias dos tempos modernos são marcadas, cada vez mais, por outro 

tipo de deslocamentos, que chamamos de turismo religioso. Este novo tipo de romaria 

caracteriza-se pela forte influência do elemento lúdico e turístico.  Segundo Ângelo Cardita 

                                                           
295

 Assim, por exemplo, no ano de 2014, participaram do concurso as Folias de Reis: Raiz de Tamburiis – Bairro 
Nova Brasília (Bom Jesus da Lapa); Grupo do Amor – Bairro Beira Rio (Bom Jesus da Lapa); Vila Martins- 
Quilombo Rio das Rãs (Município Bom Jesus da Lapa); Grupo Vila Maia – Bairro Vila Maia (Bom Jesus da 
Lapa). 
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(2012, p. 196; 199), o que faz a diferença entre a romaria e o turismo religioso, que pode ser 

feita a pé, de bicicleta, de moto, a cavalo, de ônibus e de carro, é a motivação. A romaria 

consiste numa viagem a um lugar sagrado, motivada, antes de tudo, pela devoção e pela 

experiência religiosa, enquanto o turismo acentua a deslocação (viagem) e a visita turística 

dos lugares.  

 Parece existir entre os romeiros uma consciência bastante clara entre a romaria 

propriamente dita e o turismo religioso. Os romeiros, por nós entrevistados, conseguiram 

expressar a diferença que há entre a romaria entendida como uma peregrinação religiosa, feita 

preferencialmente, mas não exclusivamente, de caminhão pau-de-arara, acompanhada de 

rezas e de participação das celebrações no santuário, e um passeio turístico em busca de lazer 

e entretenimento, feito normalmente de ônibus, que é mais confortável e cuja permanência no 

santuário é, normalmente, mais breve. Uma das romeiras entrevistadas no Santuário da Lapa, 

dizia:   

 

A nossa romaria não é turismo nem excursão. É romaria mesmo. Viemos 
para rezar. Saímos de casa rezando, viajamos rezando e estamos aqui para 
participar de todas as celebrações. E vamos voltar rezando, se Deus quiser.296 

 

Para Steil (2013, p. 20), porém, esta distinção não parece tão nítida. Ao falar das 

transformações contemporâneas na Romaria à Lapa do Bom Jesus, esse autor afirma que na 

verdade   

 

Romeiros e turistas se confundem tanto em relação às motivações quanto aos 
seus comportamentos. [...] Observamos que existe uma multiplicidade de 
atos religiosos e turísticos praticados pela mesma pessoa, de modo que se 
torna muito difícil saber se estamos diante de um turista ou de um romeiro 
(STEIL, 2013, p. 20).   

 

Deste modo, Steil (2013, p. 23) afirma que pode se falar no contexto do Santuário da 

Lapa de romeiros-turistas. A sua presença na Lapa do Bom Jesus “se justifica por razões que 

transcendem aquelas que mobilizam os romeiros tradicionais”. Esta visão apareceu com 

bastante clareza, por exemplo, na 3ª Romaria de Motociclistas de Castro Alves, BA, do Oeste 

baiano. Alguns aspectos desta romaria chamam atenção como, por exemplo, o nome dado ao 

grupo: a “Romaria de Motociclistas - Grupo Moto Passeio ao Santuário”, ou o objetivo 

                                                           
296 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/873-romaria-e-turismo-
religioso-em-bom-jesus-da-lapa.html>. Acesso em: 18/01/2014.  
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apresentado pelos organizadores: agradecer ao Bom Jesus pelas bênçãos e graças recebidas. 

Porém, tudo isso envolveu uma espécie de “aventura da fé”, marcada com forte acento 

turístico.297  

 

 

Fotografia 31 - Romaria de Motociclistas da cidade de Castro Alves, BA 
 Fonte: Santuário do Bom Jesus da Lapa 

Outros exemplos desta categoria de romarias podem ser ainda a Romaria Motociclística 

dos Aventureiros da Fé da cidade de Carbonita, MG, cujos integrantes enfrentaram mais de 800 

km de estradas até chegar a Lapa do Bom Jesus. Mais um exemplo deste tipo de romarias é a 

romaria motorizada dos Trilheiros da Fé. Esta romaria composta de cerca de 60 motociclistas, há 

oito anos viaja 880 km, de Itamarandiba, MG a Bom Jesus da Lapa, BA para visitar o Bom Jesus 

e para agradecer pelas graças alcançadas em suas vidas e na vida de suas famílias.298  

Outros exemplos deste gênero de romarias podem ser as cavalgadas, como a 11ª Caravana 

(cavalgada) da Fé, proveniente de Teófilo Otoni, MG,299 a Romaria de Cavaleiros de Boquira, 

BA, que em dois dias cavalgaram mais de 200 km até chegar a Bom Jesus da Lapa, BA, 300 ou 

ainda a Romaria Montada Amigos da Terra da cidade de Igaporã, BA, composta por 100 pessoas. 

Segundo “seu” Chico, presidente do grupo: "a iniciativa dessa romaria começou a partir de um 

                                                           
297 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/718-motoqueiros-
aproveitam-o-final-de-semana-para-visitar-o-santuario.html>. Acesso em: 13/01/2014. 

298 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/444-trilheiros-da-fe-
visita-o-santuario-do-bom-jesus.html>. Acesso em: 12/01/2014. 

299 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/672-caravana-da-fe-
visita-o-santuario-do-bom-jesus-da-lapa.html>. Acesso em: 13/01/2014. 
300Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/608-romaria-de-
cavaleiros-participaram-da-festa-de-pentecostes-no-santuario-.html>. Acesso: 12/01/2014.  
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amigo que fez uma promessa para sua esposa e  alcançando a graça convidou outros amigos para 

visitar e agradecer o Bom Jesus".301  

Não poucas são as romarias feitas de bicicleta ou a pé. Assim, aconteceu no caso do 1º 

Passeio Ciclístico da cidade de Amargosa, BA para o Santuário do Bom Jesus da Lapa. Os 

ciclistas, com a ajuda de amigos, que vieram num carro de apoio, pedalaram cerca de 600 km para 

chegar à Lapa do Bom Jesus.302 A Romaria a Pé de um grupo de mais de 300 pessoas, proveniente 

da cidade de Igaporã, BA, distante de Bom Jesus da Lapa há 100 km, caminhou durante quatro 

dias para chegar ao santuário da Lapa,303 e a Romaria da Família, do Sr. Geraldo de Jesus Santana 

de Ibitira, BA, percorreu 210 km a pé, para pagar uma promessa ao Bom Jesus, rezar e agradecer 

as bênçãos alcançadas.304    

  

 

Fotografia 32 - Romaria do Sr. Geraldo de Jesus Santana 
 Fonte: Santuário do Bom Jesus da Lapa 

 

 

Muitos dos participantes e mentores destas romarias afirmam que, o que motivou a 

organização destas romarias e passeios foi o misto de fé, da devoção e do sentimento de 

aventura. 

                                                           
301 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/425-romaria-montada-
de-igapora-bahia.html>. Acesso em: 12/01/2014. 

302 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/508-ciclistas-visitam-o-
santuario-do-bom-jesus-da-lapa.html>. Acesso em: 12/01/2014.  

303 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/498-romaria-a-pe-da-
cidade-de-igaporaba-chega-ao-santuario-do-bom-jesus-da-lapa.html>. Acesso em: 12/01/2014.  

304 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/525-familia-percorre-
210km-a-pe-para-pagar-promessa-no-santuario-do-bom-jesus-da-lapa.html>. Acesso em: 12/01/2014.  
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3.3.7 Romarias-evento 

 

Por Romarias-evento305 entendemos aqui as peregrinações de grande importância para 

o Santuário do Bom Jesus da Lapa, marcadas por um acontecimento surgido de uma 

ocorrência ou situação inesperada, promovidas ou não por especialistas ligados ao Santuário, 

participadas pelo significativo afluxo de romeiros, e cuja ocorrência foi delimitada pelo tempo 

e pela impossibilidade de ser repetida tal qual, novamente, deixando profunda impressão na 

memória do povo.    

 

3.3.7.1 A Romaria dos Pretos 

 

Em sua bastante minuciosa análise e descrição da história do Santuário do Bom Jesus 

da Lapa, Monsenhor Turíbio Vilanova aponta três romarias, que, segundo ele, deixaram 

impressão na memoria do povo, as quais se enquadram com mais facilidade ao nosso 

propósito:  

 

1ª, a dos pretos realizada em Junho de 1888, um mês depois da concessão da 
liberdade aos escravos pela Lei Áurea da Princesa Regente D. Isabel [...]. 2ª, 
o dia da bênção da nova imagem do Bom Jesus, 19 de Julho de 1903, [...]. 3ª, 
na festa de 1923, por ocasião da visita do Dr. José Joaquim Seabra, 
Governador do Estado da Bahia (SEGURA, 1987, p. 180-181). 

 

A extinção da escravidão no Brasil foi sancionada pela Lei nº 3.353, de 13 de maio de 

1888, e promulgada pela Princesa Imperial Regente, em nome do Imperador, D. Pedro II, que 

“faz saber a todos os súditos do Império que a Assembleia Geral decretou e ela sancionou a 

lei seguinte: Art. 1°: É declarada extincta desde a data desta lei a escravidão no Brazil”.306   

A assinatura da Lei Áurea, que pôs fim à vergonhosa, intensa, organizada e cruel 

escravidão negra no Brasil, que há mais de dois séculos movimentava a economia baiana 

(BERKENBROCK, 1999, p.69-72), mobilizou o sertão de tal maneira, que  

                                                           
305 Conforme o Dicionário eletrônico Houaiss da língua portuguesa, o substantivo masculino evento (do latim: 
eventus, us) refere-se: 1-a um acontecimento geral observável; ao fenômeno; 2- como regionalismo, refere-se a 
acontecimento: festa, espetáculo, comemoração, solenidade etc., organizado por especialistas, com objetivos 
institucionais, comunitários ou promocionais; e 3- como eventualidade, ocorrência, acontecimento inesperado 
e/ou incerto; acaso, evento.  

306 Disponível em: < http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/Leis/LIM/LIM3353.htm>. Acesso em: 07/03/2014. 
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imensa multidão de negros, vindos de todo o sertão, reuniu-se na Lapa para 
dar graças ao Bom Jesus pelo benefício de alforria, demorando oito dias, 
cantando benditos religiosos, rezando [...] tocando tambores, pandeiros, 
cabaças com milho, etc. (SEGURA, 1987, p. 180).  

 

Segundo Barbosa (1996, p. 101; 102), além de louvores e ações de graças que 

acompanharam aquela romaria, de certa maneira esquecida na história do Santuário, os 

romeiros e ex-escravos trouxeram também suas promessas em forma de “milhares de moedas 

[de bronze] enegrecidas pelo desuso, sem valor comercial”, mas de grande valor simbólico.  

Estas moedas, descobertas, aos montes, pelo Mons. Turíbio foram misturadas ao bronze na 

fundição do grande sino da Torre do Santuário. Desta maneira, escreve Barbosa, os sinos  

 

passaram a proclamar, indefinidamente, aos quatro ventos, as preces daquela 
multidão que, uma ida, povoou o recinto sagrado da Gruta do Senhor Bom 
Jesus, com seus cantos e lamentações, que se perderam aqui em baixo, mas 
que jornadeiam pelas trilhas do Infinito, rumo ao Trono do Altíssimo, em 
busca da Justiça, porque, até hoje, Justiça ainda não se fez àqueles que, num 
período de cruel desumanidade, foram arrancados à força dos braços de sua 
Mãe-Pátria, a grande África Negra, para serem atirados aos pés dos tiranos 
aventureiros que atravessavam o Atlântico para espoliar a indefesa e inculta 
América (BARBOSA, 1996, p. 102-103).     

 

Contudo, de modo geral, não se deu muita importância àquele ímpar acontecimento. A 

questão de negros aparecia indiretamente nas Campanhas da Fraternidade, lançadas pela 

Igreja no Brasil no tempo da quaresma, e em especial na campanha de 1988, dedicado à 

Fraternidade e o negro com o lema: Ouvi o clamor deste povo! Por fim, para celebrar a 

passagem de 112 anos daquele marcante, mas pouco conhecido, acontecimento, foi 

organizada, em julho de 2010, a 2ª Romaria dos Quilombolas.307 

 
 

                                                           
307 Disponível em: <http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/48-romaria-dos-
quilombolas.html>. Acesso em: 13/01/2014. 
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Fotografia 33 - Celebração da Missa por ocasião da 2ª Romaria dos Quilombolas na Gruta da 
Soledade. 

Fonte: Santuário do Bom Jesus da Lapa 
 

3.3.7.2 A Romaria da bênção da nova Imagem do Bom Jesus da Lapa 

 

A segunda romaria-evento, que marcou a história do Santuário da Lapa do Bom Jesus, 

estava ligada a um dos maiores infortúnios que se abateu sobre o Santuário, isto é, ao incêndio 

na Gruta do Bom Jesus e à carbonização da Imagem original do Bom Jesus e de Nossa 

Senhora da Soledade, trazidas por Francisco de Mendonça Mar. Este incêndio, provavelmente 

iniciado por uma vela acesa deixada sobre o altar, ocorreu na madrugada do dia 02 de maio de 

1903. Mas, nem mesmo este triste acontecimento, como relata Segura, que “vestiu de luto os 

corações de todos os lepenses e devotos do Bom Jesus”, enfraqueceu o movimento das 

romarias. Ao contrário, ele foi visto como um acontecimento, que “serviu providencialmente 

para alongar e altear mais a Gruta, preparando-a para receber as grandes romarias dos anos 

seguintes e vindouros” (SEGURA, 1987, p. 154).  

Foi justamente este acontecimento que proporcionou a realização da segunda romaria-

evento na Lapa do Bom Jesus. Na sua Carta Pastoral308 escrita por ocasião do incêndio, Dom 

Jerônimo Tome da Silva, Arcebispo Metropolitano de São Salvador da Bahia e Primaz do 

Brasil, depois de apresentar de modo dramático os momentos do incêndio e da destruição da 

Imagem, seguida de bela explicação teológica sobre o valor e importância das imagens na 

                                                           
308 Segundo Steil (1996, p. 238-239), os acontecimentos e a própria carta escrita com o estilo apocalíptico e 
escatológico, “visava demarcar a transição de uma forma de religiosidade para outra que se pretendia instaurar 
com a romanização”, substituindo as devoções populares tradicionais “por novas devoções de caráter universal”, 
representadas na imagem do Sagrado Coração de Jesus, que intacta emergia das cinzas do incêndio. 
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Igreja Católica, convocou o povo católico da Bahia tanto para a colaboração com a 

restauração da Gruta e a confecção da nova imagem, quanto para a participação mais 

numerosa de fiéis no dia da entronização da nova imagem do Bom Jesus da Lapa. Escrevia D. 

Jerônimo: 

 

Esperamos que o povo brasileiro especialmente os queridos filhos da Bahia, 
amantes de suas tradições e da fé que lhes legaram seus antepassados, 
contribuirão generosamente com suas esmolas para as despesas necessárias 
ao reparo das ditas obras face a essa despesa. [...]. Não haverá uma só 
família católica que deixe atender às nossas rogativas. Cada um dê o que 
puder: o rico, como rico, o pobre, como pobre. Óbolo, qualquer que ele seja, 
grande ou pequeno, será sempre um público e solene testemunho de nossa fé 
e amor ao Bom Jesus. [...]. A nova Imagem deverá seguir no dia 1º do 
próximo mês de Julho para ser colocada na Gruta. Estamos certos de que a fé 
cristã não abandonará aquele lugar sagrado, e muito desejamos que este ano 
a romaria dos fiéis seja mais numerosa (SEGURA, 1987, p. 160-161).       

 

O convite feito por Dom Jerônimo não foi em vão. Segundo escreve Monsenhor 

Turíbio, no dia 10 de julho de 1903,  

 

Em meio a um entusiasmo delirante, por entre aclamações e os estampidos 
de milhares de foguetes que saiam de todas as casas e das mãos de todos os 
romeiros, a nova imagem, trazida da Bahia pelo Pe. Vigário Frei Agostinho 
Garrido, foi benta no porto e passeada em brilhante procissão por todas as 
ruas da cidade (SEGURA, 1987, p. 180-181).  

 

3.3.7.3 A visita do Governador da Bahia na Festa do Bom Jesus em 1923 

 

Segundo Monsenhor Turíbio Segura, a terceira romaria-evento que marcou a história 

do Santuário e da Lapa do Bom Jesus, foi à romaria de agosto de 1923, marcada pela visita do 

Governador da Bahia, José Joaquim Seabra (1855-1942), realizada durante o seu segundo 

mandato (1920-1924).  

Conforme Segura (1987, p. 181), além de mais de dez mil romeiros que compareceram 

para o novenário e a festa, este acontecimento de cunho político-religioso tornou-se ponto de 

convergência de numerosos prefeitos e políticos de todo o Sertão. Esta visita-romaria do 

Governador do Estado da Bahia foi de grande importância para a então Vila de Bom Jesus da 

Lapa, que foi elevada à categoria de Cidade e Sede do Município: 

 

A visita do Governador José Joaquim Seabra a Bom Jesus da Lapa, embora 
revestida de muita pompa e brilhantismo, foi empanada pelo infausto 
acontecimento da morte por afogamento, do filho do próprio Governador 



280 
 

Seabra, rapaz mentalmente desequilibrado, que achou de pular de cima do 
vapor, da Casa dos Práticos do “Antônio Moniz”, fato que muito entristeceu 
a todos, obrigando a seu ilustre pai a interromper sua visita, regressando 
imediatamente a Salvador, onde, com data de 31 de agosto assinou e fez 
publicar a Lei Estadual n˚ 1682, elevando nossa Vila de Bom Jesus da Lapa 
à categoria de Cidade, Sede do Município. A instalação da Cidade, contudo, 
só veio acontecer no dia primeiro de outubro, isto é, um mês depois 
(BARBOSA, 1996, p. 119). 

 

Deste modo, depois de 232 anos desde a fundação da ermida da Lapa, a localidade que 

abrigava a Gruta sagrada do Bom Jesus, que aos poucos fez eclodir ao seu redor, cada vez 

mais cabanas e moradias, foi elevada à cidade, cujo nome herdava das suas religiosas origens: 

Bom Jesus - da Lapa. Assim, esta romaria-evento, celebrada no contexto da romaria do Bom 

Jesus, marcada pela elevação da Vila da Lapa à categoria de cidade, foi de grande importância 

para o Santuário, para os lapenses e para os romeiros. Com isso, a Lapa que era considerada já 

como importante centro religioso do Nordeste, e em especial do Médio São Francisco, 

emergia como mais uma importante localidade no cenário regional e estadual.  

 

 3.3.7.4 A Romaria do tricentenário do Santuário do Bom Jesus da Lapa – 1991 

 

Bom Jesus está contente 
E a Santa Virgem Maria, 
Porque a Lapa completa  
Trezentos anos de Romaria. 
 
Frei Francisco da Soledade 
No céu tem grande alegria, 
Porque a Lapa completa 
Trezentos anos de Romaria (SILVA apud KOCIK, 1994, p. 325). 

 

Desta maneira, o trovador romeiro, Minelvino Francisco da Silva, anunciava a 

chegada de mais uma romaria-evento, que merece ser destacada entre os acontecimentos que 

marcaram a história do Santuário e da cidade de Bom Jesus da Lapa: o tricentenário da 

fundação do Santuário da Lapa celebrado no ano de 1991.  

A comemoração da data da chegada de Francisco de Mendonça Mar à gruta e a 

fundação do Santuário da Lapa mobilizou de maneira significativa a direção do Santuário, a 

Paróquia do Bom Jesus da Lapa e a própria cidade.  O tema da romaria, proposto para aquele 

ano de 1991, indicava com clareza a importância do Santuário da Lapa para milhões de 

romeiros, que por ele passaram ao longo dos seus trezentos anos de existência no sertão 
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baiano: “Santuário, Casa de Deus e Porta do céu”. Por ocasião deste acontecimento Micek 

comentava:  

 

No ano de 1991, o Santuário do Bom Jesus da Lapa celebrou os seus 300 
anos da fundação. A administração do Santuário, na medida de suas 
possibilidades, fez os preparativos aprimorados. Foi impresso, pela primeira 
vez na história, um cartaz – convite para os festejos que foi enviado para 
mais de mil e duzentos chefes de romarias e para mais de quinhentas 
paróquias da Bahia e do norte de Minas Gerais. Foi feito convite aos reitores 
dos Santuários do Brasil e de toda a América Latina. A paróquia da Lapa 
preparou-se para o Jubileu através das Santas Missões redentoristas, 
realizadas em maio daquele ano. [...] Para a festa do Bom Jesus, chegaram 
vários hóspedes importantes, entre outros o Núncio Apostólico D. Carlo 
Furno, vários padres da Polônia [...] e outros participantes do Capítulo Geral 
[Redentorista], realizado em Itaicí, [SP], etc. A afluência de peregrinos foi 
muito grande naquele Ano Jubilar (MICEK, 2006, p. 47-48).      

 

Desde o início do ano de 1991, foram enviados cartas-convites e milhares de folhetos 

comemorativos aos 640 párocos, e a quase dois mil chefes e organizadores de romarias na 

Bahia, Minas Gerais, Espirito Santo e demais estados brasileiros.  Dom Francisco Batistela, 

CSsR, Bispo da Diocese de Bom Jesus da Lapa, dirigiu uma carta convite a todos os Bispos 

do Regional Nordeste III, e das regiões vizinhas. Foram convidados os missionários 

redentoristas de mais de 100 comunidades religiosas do Brasil e muitos reitores dos 

Santuários do Brasil, e dos outros países da América Latina. Também foram convidados para 

visitar o Santuário da Lapa os participantes do XXI Capitulo Geral dos Redentoristas, que se 

realizava em Itaicí, SP em agosto daquele ano (MICEK, 1991, p. 17).   

Durante o Ano Jubilar, passaram por Bom Jesus da Lapa muitos romeiros, em número 

visivelmente maior que nos anos anteriores. Só as romarias organizadas que foram anotadas 

eram mais de mil. Muito numerosos eram também romeiros que vinham sozinhos ou em 

pequenos grupos. Passaram pelo Santuário da Lapa, diversas romarias específicas ligadas a 

vários movimentos eclesiais e pastorais, como: as romarias dos lavradores, dos jovens 

vocacionados, da Pastoral da Saúde, da Legião de Maria e do Apostolado da Oração, dos 

Catequistas, da Pastoral da Criança, etc. A celebração da festa contou com a presença de 

dezenas de padres, de religiosas e de leigos engajados, além de mais de cento e cinquenta mil 

romeiros. Segundo os moradores de Bom Jesus da Lapa, a romaria jubilar foi maior que todas 

as anteriores (MAZUR, 1991, p. 11).  

Por ocasião do jubileu foram realizados vários melhoramentos no santuário e nos 

arredores.  Foram renovados os altares e imagens dos santos. A Sala dos Milagres foi 

reorganizada. Na sacristia foram colocados novos móveis. Foi aperfeiçoado o serviço de som. 
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Na parte externa do santuário, foi confeccionado um painel da Esplanada.  No último ano do 

governo do Sr. Nilo Augusto de Moraes Coelho (1989-1991), foi inaugurada a ponte Gercino 

Coelho sobre o rio São Francisco e foi feita uma nova instalação elétrica da iluminação das 

grutas, colocando em relevo a beleza natural de algumas delas. Durante o novenário e as 

festas, várias emissoras de radio e de TV se fizeram presentes transmitindo o acontecimento 

para toda a região e para todo o país (MICEK, 1992, p. 8).309 

Deste modo esta grandiosa romaria-evento abriu o Santuário da Lapa, por assim dizer, 

para novos horizontes, para além dos próprios limites. A partir daquela data, utilizando-nos de 

novo da expressão poética de Francisco Minelvino Silva, poderíamos dizer:  

 

A Gruta do Bom Jesus 
De tempo em tempo crescia, 
Porque a Lapa completa 
Trezentos anos de Romaria” (SILVA apud KOCIK, 1994, p. 325). 

 

A data serviu também como estímulo para fazer novas pesquisas e reunir novas 

matérias sobre o Santuário da Lapa. Neste sentido pode ser destacada a edição de Romarias 

do Bom Jesus da Lapa, preparado por Pe. Lucas Kocik. Mesmo sendo uma compilação de 

diversos textos que contém opiniões, reportagens, criticas, documentação e diversos dados 

históricos sobre o Santuário e a romaria,310 foi uma obra importante que marcou a passagem 

do jubileu.311 Por fim, diversos cantores e músicos com suas composições populares, 

exaltaram o Bom Jesus, e a Nossa Senhora da Soledade nos 300 anos do Santuário, ganhando 

aplausos e aceitação dos romeiros.312 

 

 

 

                                                           
309 Estiveram presentes: Rádio Bom Jesus; Rádio Vale do Rio Grande de Barreiras, Rádio Ubatã FM; Rádio 
Jornal de Itabuna; Rádio Baiana FM; TV Oeste de Barreias, TV Aratu de Salvador, TV Bahia de Salvador; 
Jornal A Tarde (cf. MICEK, 1991, p. 8).  
310

 Principais capítulos desta compilação são: 1- Lugar sagrado; 2 - Guia dos romeiros; 3- Romaria; 4 - 
Atividades religiosas; 5 - Os romeiros; 6 - Os profanos.  

311 Outro trabalho acadêmico daquele ano que merece destaque foi a monografia de conclusão de curso de 
teologia apresentada por Krzysztof MAMALA: A Romaria em Bom Jesus da Lapa: expressão da vida 
dos pobres, na Universidade Católica de Salvador (UCSAL).  

312 Entre eles, destacaram-se: Minelvino Francisco da Silva, de Itabuna, BA; Valter José (Valtinho), do Santuário 
de Trindade, GO; Ispedito Nunes de Oliveira, de Bom Jesus da Lapa, e D. Nina Soares, também de Bom Jesus 
da Lapa. 
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3.3.8 O sincretismo religioso nas romarias  

 

O Santuário do Bom Jesus da Lapa, com suas romarias alimentadas pela tradição 

popular fortemente marcada pela piedade medieval, influenciada inicialmente pela cultura 

indígena e posteriormente pelas culturas africanas, é um espeço onde pode se perceber 

também da presença do sincretismo religioso. Isto, porque segundo Azzi (2005, p. 249), nas 

terras brasileiras ocorreu, o que ele chama de o “processo de sincretização devocional”, 

facilitado pela cosmovisão católica que permitia tal aproximação. Segundo ele 

 

Ao serem incorporados na sociedade colonial, os índios e os negros não 
encontravam dificuldades em inserir-se nessa cosmovisão católica. Também 
eles de fato, possuíam consciência nítida da fragilidade do ser humano diante 
das forças da natureza e da impotência de sua domesticação ritual como 
forma de sobrevivência humana. Na tradição africana, as forças da natureza 
eram presididas por espíritos superiores, conhecidos com os nomes de 
orixás. A atribuição de nomes católicos aos orixás trazidos da África, e vice-
versa, facilitou o sincretismo religioso. Por sua vez, também na cultura 
indígena o poder da natureza era expresso através de figuras míticas (AZZI, 
2005, p. 249).    

 

Este processo não era algo novo. Segundo Eliade (2011b, p. 148), algo parecido 

aconteceu na Europa na relação do cristianismo com os cultos pagãos, onde “uma parte da 

religião popular da Europa pré-cristã sobreviveu, camuflada ou transformada, nas festas do 

calendário e no culto dos santos”. 

A situação da Lapa do Bom Jesus não parece ser diferente. Maria Lúcia Bastos, ao 

falar das festas próprias as Lapa, menciona também a festa de São Cosme e São Damião. Para 

ela, nesta festa tradicionalmente celebrada no dia 27 de setembro, podem ser observados 

diversos ritos ligados ao sincretismo (ALVES, 1993, p. 24).  

A presença do sincretismo entre os romeiros foi detectada também por Steil nas suas 

pesquisas.  As falar das celebrações na romaria da Lapa, Steil (1996, p. 131) constata que o 

culto desenvolvido no santuário do Bom Jesus da Lapa “convive com manifestações e figuras 

do candomblé que em muitos momentos podem ser vistas, às vezes, com uma participação de 

destaque”. Segundo ele,  

 

Embora candomblecistas, no espaço do santuário estes romeiros se colocam 
como católicos [...] parece não haver contradição para seus seguidores em 
participar como romeiros do culto ao Bom Jesus da Lapa. [...] O culto do 
Bom Jesus não só não é exclusividade dos católicos, mas acaba de alguma 
forma respondendo à demanda dos romeiros que são adeptos do candomblé 
ou da umbanda (STEIL, 1996, p. 132-133).    
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A presença dos romeiros com esta dupla pertença pode ser expressa de diversos 

modos, como podemos perceber em nossas observações feitas no próprio Santuário, no Morro 

e na beira do Rio São Francisco. Assim, com bastante frequência, é possível encontrar os 

romeiros que levam para as celebrações as imagens ou quadros de Iemanjá, sem falar de 

outras imagens católicas com forte ligação com candomblé como: São Jorge, Santa Bárbara, 

São Cosme e São Damião, Santo Antônio, São Lázaro, São Roque, São Sebastião, São 

Jerônimo, etc. Isto acontece, porque segundo Volney Berkenbrok, no processo de 

sincretização ocorrido no Brasil, os “santos não foram escolhidos de modo aleatório. Foram 

escolhidos santos que de alguma forma lembrassem alguns aspectos dos respectivos Orixás” 

(BERKENBROK, 1999, p. 137).  Também é possível encontrar entre os ex-votos, imagens 

usadas e cultuadas nos terreiros de candomblé ou umbanda. Ao subir o morro, é possível 

encontrar, depositada nas pedras, uma toalha, um pouco de pipoca, uma vela acesa e um copo 

com água, por exemplo. Em algumas cavidades podem ser encontradas também as imagens 

gastas ou quebradas dos santos cultuados nesses centros religiosos.313   

  

 

Fotografia 34 – Provável oferenda para Exu no Morro314  
Fonte: acervo do autor 

                                                           
313 No seu Relatório – Prospecção e Avaliação Espeleológica em Bom Jesus da Lapa, Murilo Andrade Valle, 
afirma, entre outras coisas, que “As grutas do entorno do Morro, sem exceção, exibem quantidades significativas 
de resíduos dos mais variados tipos, porém, predominantemente associados ao culto religioso. Também são 
encontrados muitos resíduos de despachos, garrafas, embalagens plásticas e aluminizadas, entre outros. Nos 
trajetos para o cruzeiro também são encontrados muitos resíduos, sobretudo nas fendas” (VALLE, 2003). 
314 Segundo Berkenbrok (1999, p. 200; 231) a oferta de Exu consiste em água e um prato de sua predileção, - o 
que parece sugerir a oferta nas pedras do Morro da Lapa - e tem como finalidade pedir a Exu que estabeleça a 
comunicação entre o ofertante e o Orixá.  
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Os elementos sincréticos estão presentes também no comércio local. Em muitas 

barracas, administradas por católicos e protestantes, que ocupam as ruas mais próximas do 

Santuário, quase que obrigando os romeiros a parar e comprar alguma lembrança, com 

frequência podem ser encontradas imagens nitidamente ligadas aos cultos afro-brasileiros. 

Esta constatação já foi feita por Dirce de Assis Cavalcanti no seu livro O Velho Chico ou a 

vida é amável, onde escreve:  

 

Aí se vendem artigos de couro barato, cordões, brincos, anéis, medalhas. 
Imagens de Nossa Senhora, do Coração de Jesus, de São Jorge, o santo 
destituído de sua santidade, depois de desaparecimento dos dragões. Pelo 
meio dos santos, Iemanjá, morena boa e desejável, é reproduzida saindo do 
mar com seus espelhos e conchas. Disputa lugar com as virgens entre os 
pretos velhos. [...] Há velas, incensos, ervas. Para tirar mau-olhado, para 
curar todas as maleitas. Há de tudo nesse mercado improvisado 
(CAVALCANTI, 1998, p. 39).  

 

Por fim, a presença discreta do sincretismo no Santuário, torna-se muito mais explícita 

fora dele, tanto pelas oferendas colocadas sobre as pedras do Morro, quanto aos cultos 

realizados em lugares apropriados, entre eles à beira do rio São Francisco, como registrado na 

foto abaixo:  

 

 

Fotografia 35 – A caminho de uma cerimônia na beira do Rio São Francisco 
Fonte: acervo do autor 
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3.3.9 Quadro de categorização  

Victor e Edith Turner (2009, p. 16-17), ao falar da peregrinação como fenômeno 

liminar, apresentam um quadro de classificação de peregrinações. Do contexto de bastante 

abrangente sistema de classificação de peregrinações escolheram quatro principais tipos de 

peregrinações: 1- as peregrinações prototípicas, na origem das quais estão os fundadores com 

seus discípulos e outros seguidores; 2- as peregrinações arcaicas, com seus elementos 

sincréticos; 3- as peregrinações medievais de caráter popular com bases na concepção 

filosófica e teológica do seu tempo; 4- as peregrinações pós tridentinas, marcadas pelos 

aspectos de piedade com fortes aspectos individualizantes (TURNER, 2009, p. 16-17). A 

partir destas classificações, que podem ser observadas também entre as romarias realizadas à 

Lapa do Bom Jesus, propomos uma categorização mais detalhada, que julgamos útil para 

entender melhor as riquezas e a complexidade da romaria do Bom Jesus. Tais romarias, com 

suas festas e motivações, certamente merecedoras de novos estudos e de pesquisas mais 

especificas, constituem-se como uma resposta ritualizada ao chamado do Bom Jesus. Ao 

mesmo tempo, elas indicam a presença de uma mística, que leva a percorrer o caminho com 

fé, e tende continuamente a fortalecê-la e renova-la a partir do encontro realizado nos limiares 

desta gruta sagrada, feita de pedra e luz. Sobre esta dimensão falaremos mais extensivamente 

no capítulo seguinte.  

Assim, chegamos ao quadro geral de categorização das romarias presentes no 

Santuário do Senhor Bom Jesus da Lapa,315 que poderia ser apresentado da seguinte maneira:  

 

CATEGORIA FESTA MOTIVADORA DATA EM QUE CORRE 

Romarias tradicionais de 
origem (ou de fundação). 
 

Novena e Festa do Bom Jesus da Lapa 28 de julho a 06 de agosto 
Setenário e Festa de Nossa Senhora da 
Soledade 

08 -15 de setembro  

Romarias Libertadoras Romaria da Terra e das Águas Primeiro final de semana 
do mês de julho 

Romaria da Pastoral da Criança Agosto 
Romaria de Agentes de Saúde e 
Endemias 

Outubro 

Romaria das Mulheres Setembro 
Romarias 
institucionalizadas  

A Romaria da Legião de Maria Outubro 

Romaria da Infância e Adolescência Junho  

                                                           
315 Outra estruturação das romarias, que segue o esquema dos meses do ano, foi apresentada por Giuliana 
Frozoni quando na sua dissertação sobre o itinerário da romaria a partir dos benditos cantados pelos romeiros na 
Lapa do Bom Jesus, fala do perfil dos romeiros do Bom Jesus (FROZONI, 2012, p. 47).   
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Missionária 
Romaria de Ministros extraordinários 
da Comunhão Eucarística 

Julho  

Romarias Jubilares Ao longo do ano 
Romarias-evento  Romaria dos Pretos Junho de 1888 

Romaria por ocasião da chegada da 
nova Imagem do Bom Jesus 

Julho de 1903 

A visita do Governador da Bahia na 
festa do Bom Jesus em 1923 

Agosto de 1923 

A Romaria do tricentenário do 
Santuário do Bom Jesus da Lapa 

06 de agosto de 1991 

Romarias de cunho 
litúrgico-devocionais 

Romaria da Semana Santa  Semana Santa 
Romaria do Natal  Período do natal 
Tríduo e festa de Nossa Senhora 
Aparecida 

09-12 de outubro 

Tríduo e Festa de Santa Luzia 10-13 de dezembro 
Tríduo e Festa do Bom Jesus dos 
Navegantes 

2º final de semana de 
janeiro 

Romarias “lapenses”  Procissão do Encontro,  
Subida ao Morro e Procissão do 
Senhor Morto 

Quarta-Feira Santa 
Sexta-Feira Santa 

Tríduo e Festa do Padre Francisco da 
Soledade 

01-04 de outubro 

Festa do Divino Pentecostes (maio/junho) 
Novena e Festa da Imaculada 
Conceição  

29 de novembro a 08 de 
dezembro 

A festa do Natal e a festa dos Reis Período do Natal: 15 de 
dezembro a 07 de janeiro 

Romarias de cunho 
turístico-religioso  

Diversas formas   Durante o ano 

Elementos sincréticos  Inseridas nas romarias tradicionais  Especialmente entre junho 
e outubro   

 

 Tabela 8 – Quadro de categorização das romarias à Lapa do Bom Jesus 

 

A categorização por nós apresentada a partir de olhar sobre a diversidade de romarias 

inseridas no grande movimento peregrinatório do Santuário do Bom Jesus da Lapa, e das 

motivações que as impulsionaram, apesar de não ser rígida, procurou focalizar certos elementos 

que pudessem delinear um determinado tipo de romaria e estabelecer uma relação com os 

conceitos por nós propostos, a fim de defini-las. Desta maneira chegamos a estabelecer oito 

categorias, nos quais é possível, a nosso ver, enquadrar a maior parte de romarias que ocorrem no 

Santuário do Bom Jesus da Lapa. Caberá às futuras pesquisas uma verificação mais detalhada e 

aprofundada desta, por hora provisória, categorização. 
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3.4  Entre gestação e elevação: as experiências do encontro no contexto lítico do 

Santuário do Bom Jesus 

 

Nos capítulos anteriores em diversos momentos referimo-nos ao aspecto lítico do 

Santuário do Bom Jesus da Lapa como um dos elementos que caracteriza fortemente este 

Santuário e o distingue no meio de tantos santuários existentes no Brasil, e por que não dizer, 

no mundo. No capítulo primeiro olhamos para a Gruta da Lapa como a casa do Bom Jesus. Há 

uma ligação muito forte entre as grutas e o Bom Jesus. É ela, por assim dizer, que define o 

lugar do Santo: Bom Jesus da Lapa, Bom Jesus da Gruta. No capítulo segundo, no qual 

tratamos das experiências do chamado, vimos, mesmo brevemente, a importância do elemento 

rochoso que compõe o imaginário do romeiro. As pedras também clamam e chamam.  

O Santuário, encravado no morro calcário de Bom Jesus da Lapa, causa, como 

podemos verificar, uma experiência vivencial impactante. Esta Gruta, obra do Onipotente, é 

tão colossal e imponente, - dizia o poeta José Cordeiro Cavalcanti, no seu poema Maravilhas 

do Santuário da Lapa, - que as ideias daqueles que nela adentram “ficam como em estado 

inconsciente” (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, 11). Nesta parte do capítulo terceiro, 

procuramos olhar as experiências dos romeiros objetivadas através de simbologia matricial e 

de verticalidade cósmica, que fazem parte integrante do encontro dos romeiros com o São 

Bom Jesus da Lapa, realizadas tanto no interior da Gruta, quanto no Morro, lugar de elevação 

e exteriorização. 

     

3.4.1 As experiências matriciais no interior das grutas 

 

A visitação do santo ou de uma santa, percorrendo os caminhos, por vezes longos e 

penosos, faz parte integrante de uma romaria. Por isso, ela é também um elemento central da 

experiência religiosa no contexto da romaria da Lapa. Os romeiros vão visitar o Bom Jesus na 

sua casa, na sua Lapa:  

 

Vamos embora romeiros 
Visitar Bom Jesus  
Vamos todos para Lapa 
Ao meu Bom Jesus da Lapa (apud Kocik, 1987, p. 196).   

 

E se as viagens peregrinantes em todas as suas etapas são marcadas por grandes doses 

de sentimentos de alegria, de exaltação, de fé, de confiança e de esperança, a chegada à cidade 
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santa aumenta tais sentimentos. Assim, muitos romeiros afirmam sentirem-se emocionados só 

pelo fato de entrar na cidade. Esta emoção, porém, chega ao seu ápice quando os romeiros 

entram na Gruta e se defrontam com a Imagem do Bom Jesus da Lapa.  

Este sentimento parece ter muito a ver com aquilo o que René Girard (2005, p. 385) 

afirma acerca das experiências vivenciadas pelos seres humanos no seu contato com os 

objetos líticos. No capítulo segundo mencionamos que a pedra como símbolo matricial possui 

certa importância na sua relação com o mito e o rito no contexto bíblico do encontro com o 

sagrado. Símbolos matriciais, entre os quais estão os elementos líticos como pedras, grutas, 

cavernas, túmulos, casas e templos podem referir-se, por exemplo, a necessidade de 

incubação no útero (GIRARD, 2005, p. 385). Entre os aspectos apresentados por Girard no 

capítulo sexto em que ele trata da pedra como o símbolo matricial e/ou de verticalidade 

cósmica, alguns deles podem ser aplicados para analisar as falas e os comportamentos dos 

romeiros na gruta do Bom Jesus e nas outras cavernas que fazem parte do conjunto do 

Santuário.  

Antes de tudo, o Morro, chamado também de pedreira, é descrito poeticamente e 

simbolicamente, por José Cavalcanti, poeta e peregrino, como grande genitora, nas entranhas 

do qual está locada a Gruta do Bom Jesus (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 23). 

Assim, a concepção da gruta como pedra genitora, como útero316 que gera para a vida, não 

está presente apenas em alguns mitos orientais, como lembrava Girard (2005, p. 391). Ela 

aparece também entre os romeiros da Lapa, que fazem questão, por exemplo, de não só 

batizar seus filhos e afiliados na Gruta do Bom Jesus,317 mas de afirmar que nesta gruta 

nasceram, como testemunha o romeiro Josefino, através dos versos dedicados ao Bom Jesus 

da Lapa:  

Eu agora vou falar  
Do lugar onde nasci; 
Do meu Bom Jesus da Lapa 

                                                           
316 Segundo João Forte, em Portugal, por exemplo, existe uma gruta – santuário de Nossa Senhora da Estrela, 
cujo aspecto pode estar relacionado, de alguma forma, à analogia ao útero materno (FORTE, 2011, 202). 
Segundo Turner, as peregrinações à gruta do Purgatório de São Patrick, na Irlanda, significam para os peregrinos 
tanto o útero, quanto o túmulo (TURNER, p. 97; 99). 

317 A prática de batizar, na Lapa do Bom Jesus, por ocasião de romaria era muito comum até relativamente pouco 
tempo atrás, mas ela vem diminuindo sistematicamente. Esta diminuição se dá devido às orientações da Igreja no 
Brasil, que indicam a paróquia como lugar próprio para a realização do sacramento do batismo e a 
conscientização feita sobre isso no próprio Santuário. Bastante frequentes eram também reclamações de muitos 
párocos, que não viram com bons olhos tal prática. Também as exigências impostas como a de apresentar 
comprovantes de cursos para pais e padrinhos, e de trazer as transferências, contribuíram para isso também. Por 
fim, a diminuição se deu também por causa de crescente prática de deixar o batismo de criança para “mais 
tarde”.   
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E da Gruta que conheci. 
Nela um dia fui batizado, 
E no centro desta Gruta 
Está Jesus crucificado (JOSEFINO apud KOCIK, 1987, p. 77).  

 

A gruta como lugar de nascimento aparece também na simbologia do paraíso - Éden 

bíblico, lugar inicial da vida humana e da feliz convivência com Deus.  Não é por acaso, que 

em muitas entrevistas os romeiros, perguntados sobre o que sentem quando entram na gruta 

do Bom Jesus, respondem quase que em uníssono: sinto a paz, a felicidade, a segurança, a 

harmonia, a tranquilidade, um clima mais santo e mais puro, um clima diferente de cá, fora. 

Muitos sentem, no interior da Gruta do Bom Jesus, uma atmosfera que lhes dá vontade de 

ficar, de morar aí dentro, como, confessou, por exemplo, uma romeira de Itajuípe, BA: “E 

quando a gente entra, fica tão alegre, tão feliz! Aquela paz, aquela alegria. Eu sinto vontade 

de vir, morar ai dentro, para até Deus permitir. Mas é lindo mesmo!” (E11). 

Por fim, a descrição da gruta como o lugar de vida e de luz, como algo conatural a este 

Santuário, aparece igualmente no hino ao Bom Jesus da Lapa. Entoado nas celebrações mais 

solenes o hino começa com o refrão que exalta a gruta como lugar de vida iluminada pelo 

excelso Senhor Bom Jesus:  

 

Cantem todos um hino de glória,  
nesta Gruta de vida e de luz, 
bendizendo a sagrada memória 
do excelso Senhor Bom Jesus (apud KOCIK, 1987, p. 279). 

 

As pedras e a gruta onde está fixada a cruz do Bom Jesus são vistas também como a 

matriz simbólica do renascimento. Isto, porque como afirma Marc Girard (2005, p. 483-484), 

a cruz desde cedo318 foi considerada um símbolo matricial de renascimento e de proteção.  Por 

isso, a Gruta do Bom Jesus é um lugar simbólico do renascimento e da recriação. Este aspecto 

aparece na poesia de Marley Leite dos Santos quando afirma, poeticamente, que esta gruta 

repleta de harmonia, e, que ao mesmo tempo, exala o amor e esperança, é um verdadeiro 

paraíso onde “se torna um velho em criança” (SANTOS apud KOCIK, 1987, p. 59). Este 

renascimento pode se referir a uma fé renovada ou confirmada, ou com mais força ainda, a 

uma cura alcançada, pelas quais os romeiros veem agradecer pessoalmente cumprindo a sua 

promessa, como foi o caso de uma romeira de São Paulo: 

                                                           
318 Especialmente a partir de tipologia da cruz do Calvário apresentada por alguns Padres da Igreja, como são 
Justino, São Cirilo de Jerusalém, Santo Agostinho, Dídimo de Alexandria, Tertuliano, Orígenes Cipriano de 
Cartago, Gregório de Nissa e outros (GIRARD, 2005, p. 485; 504).  
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Cada lugar que eu vou, eu choro de emoção, de alegria. Só por Jesus Cristo, 
mesmo aqui, né. Meu Deus do céu! Subi na casa dos milagres. Quanta graça, 
né. Até comentei com a minha colega. Mostrei o caixão e falei com ela: 
“com certeza a pessoa nasceu de novo. Morreu, e nasceu de novo”. Então, 
isso é graça do céu. Eu passei na beirinha da morte duas vezes, de duas 
tromboses, e falei que em nome de Jesus eu ia andar porque o médico falou 
comigo que eu tinha procurado o médico pela última vez, porque não ia 
escapar. Ai, eu falei, tenho fé em nosso Senhor Jesus Cristo, que saio dessa. 
E senhor acredita, naquela semana mesmo eu levantei da cama. Estou aqui 
andando para honra e glória [...] Graças a Deus! O Senhor Bom Jesus me 
curou deste mal. Estou emocionada, muito emocionada, chorando de emoção 
(E5). 

 

A simbologia do renascimento, da renovação, da regeneração está fortemente presente 

na imagem das águas geradoras e curadores que saem da montanha, como é o caso das águas 

que brotam do templo, na visão bíblica do profeta Ezequiel (GIRARD, 2005, p. 402). Estas 

águas, nascidas do “lado direito do altar”, por onde passam trazem a vida, a abundância de 

frutos, a saúde, e a cura (cf. Ez 47,1-12).  Nas grutas da Lapa do Bom Jesus igualmente é 

possível perceber a presença destes elementos simbólicos. As águas do rio São Francisco, não 

só fazem parte do conjunto natural do Santuário, mas, em algumas grutas podem ser captadas 

e levadas para casa, como é o exemplo da Gruta das Águas do Milagre.  

 

 

Fotografia 36 - Filas em busca da água na Gruta das Águas do Milagre  
Fonte: acervo do autor 
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 O simbolismo regenerador da pedra e da água está presente nos gestos dos romeiros 

que procuram não só por uma água benta nas grutas, mas também, pelas águas que escorrem 

pelas pedras ou pingam das estalactites. Esta água é recolhida nos pequenos frascos, ou ainda, 

com mais frequência, é apanhada pelas mãos e esfregada por todo o corpo, especialmente nos 

lugares afetados pelas doenças, inclusive pelos órgãos genitais, já que a pedra, segundo 

Girard, expressa também a ideia de mistério de fertilidade (GIRARD, 2005, p. 396).   

Outro simbolismo da gruta é aquele ligado à caverna divinatória como lugar de 

presença de Deus, e símbolo de proteção divina (cf. Êx 33,22).319 Por isso, ela é vista como 

um lugar de repouso, de admiração, de ressonância, de respeito e até de medo, muitas vezes 

provocado pelo jogo arguto entre a luz, pedra e sombra (GIRARD, 2005, p. 391; 405). Um 

dos mais conhecidos hinos do Santuário da Lapa faz referência a esta realidade, tão própria a 

este Santuário, no seu conhecido refrão, entoado com frequência por quase todos os romeiros: 

A Igreja da Lapa foi feita de pedra e luz. 

Assim, como muitas grutas, mergulhadas na escuridão matricial possuam a dimensão 

iniciática (GIRARD, 2005, p. 392), também a Gruta do Bom Jesus e outras grutas do conjunto 

lítico do Santuário da Lapa, possuem tais dimensões, não só pelo fato de ser um lugar 

preferido de batismo ou de apresentação de crianças e jovens, mas também porque, como 

afirma Turner (2009, p. 7), toda a peregrinação possui aspectos iniciáticos, no centro da qual 

está o encontro com as poderosas forças simbolizadas na imagem, na gruta, no lugar repleto 

de mistério e misticismo. Os aspectos iniciáticos aparecem também no itinerário dos romeiros 

pelas grutas do Santuário. Em seu Romance da descrição da Gruta do Bom Jesus da Lapa, 

Marley Leite descreve o itinerário iniciático dos romeiros:  

 

Quando a gente entra na Gruta 
Vê-se logo coisas nobres 
O que ali é visível 
A gente tudo descobre  
[...] (SANTOS apud KOCIK, 1987, p. 57).  

Ao longo deste trajeto, os romeiros aos poucos descobrem as grutas com seus santos, 

seus mistérios e suas belezas. Transitar pela sala dos milagres enfeitada por dezenas de 

promessas e ex-votos, lhes permite enxergar, nelas e através delas, “os milagres que fez 

                                                           
319 No seu estudo sobre as cavernas sagradas, entre os índios mexicanos, Holley e James (2011, p. 65) afirmam 
que ao contrário do conceito ocidental de uma igreja, as cavernas são vistas por eles como seres vivos: “Os 
movimentos do ar que qualquer pessoa pode sentir na entrada de uma grande caverna são interpretados como a 
sua “respiração”. Desta forma, um ritual sagrado em caverna não é executado simplesmente na casa da 
divindade, mas na própria divindade”. 
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Senhor Bom Jesus”. O maravilhoso Altar do “Santo Padroeiro daquela Gruta de luz”,320 lhes 

permite contemplar o mistério do Bom Jesus, sofredor e salvador. O itinerário iniciático 

proporciona o encontro com a história do Monge, fundador do santuário da Lapa, marcado 

pela perigosa caminhada pelo deserto, e pela sua vida na gruta em companhia de animais pela 

natureza hostis ao ser humano, como onça e serpente,321 cujas grutas podem ser visitadas. A 

beleza natural encanta os romeiros e os fazem professar que, pela mão de Deus, esta gruta foi 

feita como “casa do Salvador”, um verdadeiro paraíso, um jardim da infância, um lugar de 

encontro entre o céu e a terra (SANTOS apud KOCIK, 1987, p. 57-61). 

Por fim, fazer este percurso iniciático é um dever dos romeiros. Por isso, 

 

Assim que chega na Lapa 
É um dever do romeiro 
Que faz sua romaria 
Na fé de Deus verdadeiro  
Visitar a santa gruta 
Depois o santo cruzeiro (SANTOS apud KOCIK, 1987, p. 61).     

 

3.4.2 As experiências de elevação e de auto superação entre os romeiros do Bom Jesus      

 

O último verso do poema citado acima, nos introduz na outra experiência vivenciada 

pelos romeiros que vistam o santuário da Lapa: a experiência de elevação e de auto superação.  

Segundo Girard (1999, p. 385), os rochedos, as montanhas, as cavernas, as grutas e as 

pedras em geral, além de serem símbolos matriciais, que proporcionam experiências básicas 

de necessidade de incubação, são também símbolos de verticalidade cósmica e proporcionam 

as experiências de elevação e de auto superação, quando apontam verticalmente para o alto.   

Não é o nosso objetivo apresentar aqui todos os aspectos através dos quais elementos 

líticos podem ser apreendidos. Por isso, concentraremos a nossa atenção no aspecto de 

simbolismo religioso da pedra, e mais especificamente, no simbolismo bíblico. Isto, porque 

além de toda a compreensão e percepção simbólica que os romeiros da Lapa possam ter de 

pedra e em especial do morro, eles se aproximam destes elementos líticos, antes de tudo, 

como pessoas crentes. Para eles, este morro é o “Morro da Lapa”, é um “Morro Santo”, é um 

                                                           
320 Segundo René Guénon (1962, p. 176), a gruta, apesar de apresentar o aspecto da escuridão e de penumbra, 
não é simplesmente um lugar tenebroso. Justamente por ser também uma caverna iniciática ela é iluminada 
interiormente, enquanto a verdadeira obscuridade reina do lado de fora.  

321 Para Girard, estes animais hostis fazem parte de símbolos ponerológicos, isto é, aqueles que remetem ao 
mistério do mal moral (GIRARD, 2005, p. 623; 653-662). 
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“Morro encantador”, é o “céu da terra”, é “a igreja feita por Deus” e não uma obra arquitetada 

simplesmente “por homem pecador” (OLIVEIRA apud KOCIK, 1987, p. 71). Por isso, a Lapa 

do Bom Jesus é um espaço reinventado da natureza como lugar de manifestação do sagrado, 

diferente daquele que os romeiros encontram no seu convívio social do cotidiano (STEIL, 

1996, p. 213). 

Assim, as pedras, as cavernas, e os morros, entre outras estruturas rochosas, além de 

simbolizarem a dureza, a resistência, a solidez ou ainda a segurança e a proteção relacionadas 

com as coisas ou pessoas, elas fazem parte também dos símbolos ascensionais (GIRARD, 

2005, p. 399).  Segundo Girard (2005, p. 410-411), entre os símbolos ascensionais, a 

montanha ocupa um lugar de destaque como símbolo, ou melhor, dizer, como lugar 

simbólico322 do encontro misterioso entre o homem e Deus. Ela é um lugar misterioso e 

teofânico, porque neste lugar Deus manifesta a sua presença e nele realiza a sua salvação (cf. 

Sl 121,1). Na visão bíblica, o alto da montanha torna-se um símbolo do encontro entre Deus e 

o ser humano, onde acontece a dinâmica do duplo movimento: a ação descendente 

(santificadora) e a resposta ascendente (glorificadora). No movimento descendente, Deus vai 

ao encontro do seu povo ou dos seus escolhidos através de teofanias acompanhadas de outros 

simbolizantes como o fogo, a nuvem, o vento, o raio, terremoto, entre outros. Na dinâmica 

ascendente, o ser humano responde a esta manifestação e a esta teofania fazendo o esforço 

para subir até ele, num processo de ascese e de procura espiritual. Este simbolismo 

ascensional é reforçado mais ainda com o simbolismo axial da própria montanha e do 

Cruzeiro: é neste lugar sagrado, é nesta montanha sagrada, é neste eixo do mundo que 

acontece o encontro entre Deus e o ser humano (GIRARD, 2005, p. 410-411).  

Como mencionamos acima, além da dimensão matricial, o Morro da Lapa pode ser 

visto também nas categorias simbólicas da verticalidade cósmica, onde acontecem as 

experiências de elevação e de auto superação. Assim, é possível identificar também entre os 

romeiros da Lapa do Bom Jesus três conjuntos de experienciais de elevação e de auto 

superação apontadas por Girard como: a da morte, a do culto e a do encontro com Deus 

(GIRARD, 2005, p. 409-410).  

As experiências de elevação ligadas à morte estão presentes nos ritos vinculados à 

subida do Morro, onde está localizado o Cruzeiro e o conjunto das imagens que retratam o 

                                                           
322

 Porém, segundo Girard, a montanha não é tanto um símbolo, mas lugar que remete ao mistério que nele se 
revela (GIRARD, 1999, p. 395). 
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momento de elevação de Jesus na cruz e a sua morte ocorrida no “lugar chamado Gólgota” 323 

(cf. Mc 15,22) ou Calvário (cf. Lc 23,33):  

 

Depois eu subi o Morro 
Onde tem tão alta cruz, 
Simbolizando o Calvário  
Onde morreu o Bom Jesus (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 198).  
 
Tem Dimas, também tem Gestas 
Todos cravados na cruz, 
No meio tem a imagem 
Do amado Bom Jesus (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 214).  

 

Este quadro é completado, como já vimos anteriormente, pelos ritos da tradicional 

subida ao Morro no dia da Sexta-Feira Santa, realizada individualmente, em grupos ou 

rezando as estações da via-sacra.  

As experiências de elevação ligadas ao culto são aquelas através das quais os romeiros 

pagam as suas promessas, fazem os seus sacrifícios, depositam suas oferendas e sobem o 

morro como forma de penitência, e como uma espécie de “pagamento pelos pecados”. Subir o 

Morro faz parte do roteiro penitencial da romaria. Só não sobe o Morro, quem de fato não 

consegue mais subir, devido à idade muito avançada ou porque a saúde não lhe permite.  

Depois de subir e fazer suas devoções aos pés do Cruzeiro, bater na “Pedra do sino” faz parte 

também do conjunto de ritos de elevação. Francisco Minelvino Silva, que durante muitos anos 

observou milhares de romeiros que passaram no Morro, escreveu: 

 

Depois que pagam as promessas 
Com toda satisfação, 
Sobem o Morro e no Cruzeiro, 
Cada um faz oração. 
 
Os romeiros de joelhos 
Quando acabam de rezar 
Batem na pedra do sino 
Para ouvir trincar (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 289).  

 

Também a experiência de elevação ligada à busca de um lugar ideal de encontro com 

Deus está presente entre os romeiros do Bom Jesus. Para muitos romeiros, o Morro da Lapa é 

                                                           
323 Gólgota, isto é, “lugar da caveira”, é segundo uma lenda medieval, o lugar onde foram enterrados o esqueleto 
e o crânio de Adão, e onde foi implantado um broto da árvore do conhecimento do paraíso, tirado por Set, um 
dos filhos de Adão e transplantado por ele no lugar onde Adão tinha sido enterrado (GIRARD, 2005, p. 483; 
503).   
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este lugar ideal do encontro com Deus, onde a sensação de proximidade do céu é mais 

evidente, como apareceu numa conversa entre duas romeiras: “Comadre, -dizia uma, - aqui 

em cima a gente parece estar mais perto de Deus”! “Não, - corrigiu a outra, – a gente está 

mais perto de Deus!”.324 As experiências de ascensão superativa se expressam pelo simples 

fato de subir o morro apesar de aparentes impossibilidades de fazê-los. Estes tipos de 

ascensão exigem esforços, e contém elementos de fascínio, da vitória e da conquista. São 

muitos os romeiros de diversas idades e em diferentes estados de saúde, que afirmam, que 

apesar de dificuldades e até, apesar de certos riscos, conseguiram subir o morro: “há um ano 

não subia e agora subi, graças a Deus”, dizia um romeiro, satisfeito com a façanha realizada 

(E12). De fato, de cima do Morro é possível avisar uma extensa planície para todos os lados, 

com alguns morros distantes, e cujo limite é o infinito do horizonte. A beleza e a imponência 

do rio São Francisco com suas águas azuis e aparentemente tranquilas encantam a todos.  

“Como é lindo”, “como é maravilhoso”, “é obra de Deus”, repetem extasiados os romeiros. 

Lá de cima do Morro, muitos romeiros procuram localizar a direção de suas casas que 

deixaram por um tempo. Um olhar de cima, para os tetos das casas em miniatura, com suas 

vidas escondidas, se por um lado, pode sugerir um sentimento da “dominação soberana”,325 

por outro, o sentimento de relativização do temporal. Do alto do Morro se percebe a pequenez 

das casas espalhadas ao seu redor. É possível imaginar as “vidas pequenas” nelas 

desenvolvidas, apesar da sua importância. O horizonte é sempre mais amplo. Isso parece 

engrandecer mais ainda o Criador, diante da qual, os crentes romeiros exclamam e 

interrogam:  

 

Vossa majestade se estende, triunfante, por cima de todos os céus.  
[...]  
Quando contemplo o firmamento, obra de vossos dedos,  
A lua e as estrelas que lá fixastes; 
Que é o homem, digo-me então, para pensardes nele? 
Que são os filhos de Adão, para que vos ocupeis com eles? (Sl 8,2. 4-5) 

 

Com a experiência de elevação e de auto superação estão ligadas também as inscrições 

deixadas nas pedras. Com elas, os romeiros ou turistas não só parecem dizer que estiveram 

                                                           
324 Esta foi uma parte da conversa presenciada no Morro da Lapa na romaria de 2012.   
325

 Gilbert Durand (2012, p. 137) em As estruturas antropológicas do imaginário, afirma que “A frequentação 
dos lugares altos, o processo de gigantização ou divinização que toda a altitude e toda ascensão inspiram, dão 
conta do que Bacelar chama judiciosamente uma atitude de ‘contemplação monárquica’ ligada ao arquétipo 
luminoso-visual, por um lado, e, por outro, ao arquétipo psicossociológico da dominação soberana. ‘A 
contemplação do alto dos cimos dá a sensação de uma súbita dominação do universo’. A sensação de soberania 
acompanha naturalmente os atos e posturas ascensionistas”.  
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naquele lugar, mas quiseram de alguma maneira, perpetuar esta presença, deixando nelas uma 

parte de si: seu próprio nome. Brandy (2011, 103), que analisava as cavernas de Naj Tunich, 

Santo Domingo, Cueva de las Pinturas e Loltun, onde encontrara diversos hieróglifos riscados 

nas pedras, suspeitava que estas antigas inscrições significassem “ver, visitar ou testemunhar” 

e que elas são o registro das visitas de pessoas importantes para estas cavernas, de grande 

significado religioso.  Também, segundo este pesquisador, uma das concepções da pedra está 

ligada com a cura e a auto superação. Segundo ele, uma vez que as cavernas estão associadas, 

tanto com a doença quanto com a cura, há quem justifique o uso de pedras das cavernas para 

fins medicinais:  

 

Além da venda de imagens, os fornecedores podem ter vendido itens como 
espeleotemas (formações da caverna). Registrei extensa quebra e remoção de 
espeloetemas em Nij Tunich e tenho documentado o fato de que as 
formações parecem ter tido uma conotação sagrada (BRADY, 2011, 118).326  

 

O comportamento parecido acontece entre os romeiros do Bom Jesus. Há relatos de 

quebra de estalactites das grutas da Lapa, inclusive para venda. Alguns pedaços de muitos 

daqueles que foram quebrados, encontram se expostos no Museu Pe. Lucas Kocik. Um dos 

coordenadores de romarias da região de Itabuna, BA, como tivemos a oportunidade de 

averiguar, guarda um pedaço de pedra da Lapa em sua casa. Em sua casa, ela faz parte do 

altar – oratório. Além disso, em momentos de doença ou fraqueza os pequenos pedaços da 

pedra são postas num copo com água, que é bebida, causando, segundo ele, os sensíveis 

melhoramentos.  

 

                                                           
326 Também Aldenderfer (2011, p. 180), nas suas pesquisas realizadas nos santuários tibetanos, observou, que os 
peregrinos tibetanos, não só deixam nos templos objetos seja de uso pessoal, doméstico, religioso e ritualístico, 
mas também retiram alguns itens destes lugares sagrados, embora não sejam aqueles que foram depositados ou 
que fazem parte dos altares. 
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Fotografia 37 - Altar doméstico com um pedaço de pedra do Morro numa casa na região de 
Itabuna, BA  

Fonte: acervo do autor 
 

Tratamos neste capítulo da romaria à Lapa do Bom Jesus, como resposta ao chamado. 

Ela é uma realidade profundamente ritual, inserida no contexto da concepção da religião 

como encontro, entre a fé e a sua expressão prática no cotidiano da vida. Deste cotidiano eles 

são retirados para uma experiência sui generis, caminhando ao encontro do Bom Jesus, que na 

beira do rio, tudo pode. Há diversidade de romarias, de suas formas e de maneiras de serem 

realizadas. Esta diversidade surge das motivações que estão nas suas origens. Algumas delas, 

como a de Francisco de Mendonça Mar foram resultado de uma fé no Bom Jesus e de uma 

conversão capaz de mudança radical de vida acompanhada de um deslocamento 

peregrinatório para a margem, que ao mesmo tempo, tornou-se um centro. Outras formas de 

romaria foram aquelas motivadas pela visão do Bom Jesus como aquele que liberta e que pelo 

seu evangelho faz iluminar a realidade social. Reconhecendo a importância do Santuário para 

a fé do povo e para a consolidação dos projetos de evangelização e de organização pastoral 

das suas paróquias e dioceses, muitas romarias são motivadas e incentivadas pela hierarquia e 

pelas exigências implícitas de determinados grupos e movimentos. Outros grupos de romeiros 

vêm ao Santuário nos momentos fortes do ano litúrgico, para nos limiares do Santuário da 

Lapa, celebrar os mistérios da sua fé e das suas devoções. Os peregrinos das romarias-eventos 

sentiram um forte apelo de se colocar na presença do Bom Jesus nos momentos carregados de 

significado especial para eles, para a igreja e para a sociedade. Outras romarias tornaram-se 

mais próprias do povo lapense, que depois de suas lidas na época de maiores movimentos 

peregrinatórios, encontram seus momentos propícios para ir à Gruta, e cumprir suas 
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obrigações para com o Orago, deste santo lugar. Outros ainda, atraídos especialmente pela 

beleza e mística do lugar, dão às suas romarias a este lugar um aspecto de turismo. Por fim, 

algumas romarias revestem-se de elementos sincréticos, manifestando assim, a presença forte 

das práticas sincréticas, que ao longo dos séculos do cristianismo no Brasil, e em especial, na 

Bahia, se fizeram presentes e passaram a fazer parte do composto de fé e de vida do sertanejo. 

Mas, um elemento que está presente em todas elas, e que não parece ser tão sem importância, 

é o aspecto lítico do Santuário da Lapa. Assim, como nos capítulos anteriores, podemos 

observar que as romarias, como expressão ritual do encontro com o Senhor no Bom Jesus da 

Lapa, nos limiares da sua casa, são marcadas por diversos ritos ligados ao aspecto rochoso do 

Santuário. Distinguimos aqui, seguindo a proposta de Rene Girard, os ritos matriciais e ritos 

de elevação, que envolvem os romeiros e proporcionam experiências diferenciadas do 

encontro com o Bom Jesus. 

As experiências vivenciadas pelos romeiros na diversidade de romarias realizadas no 

contexto lítico do santuário da Lapa apontam para a existência de uma mística. Que mística é 

essa? Quais são os seus aspectos principais? O que ela traz para a vida dos romeiros? Estes 

aspectos serão tratados em seguida no capítulo quarto e último desta tese.      
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4 A MÍSTICA DA ROMARIA FORJADA NA EXPERIÊNCIA DO 
ENCONTRO  

 

 

 

Esta Gruta se apresenta  
De tal maneira imponente, 
Que as nossas ideias ficam 

Como em estado inconsciente. 
Considero este colosso, 

Um rico e brilhante esboço 
Da obra do Onipotente!  

 (CAVALCANTI apud KOCIK, 987, p. 11).  

 

 

O caminho feito até aqui, aponta para mais um aspecto da romaria como experiência 

do encontro no contexto lítico do Santuário do Bom Jesus da Lapa. Ele conduz para os 

campos de mística cristã. Isto, porque a experiência religiosa, em maior ou menor intensidade, 

é uma vivência mística, isto é, um encontro com o mistério divino que se revela, e de alguma 

maneira invade com seu poder misterioso a pessoa que dele se aproxima, e a quem ela 

responde, através da diversidade de ações rituais. Entre elas, através da ação de peregrinar. 

Enquanto isso, já Victor e Edith Turner (apud TERRIN, 2004, p. 374) afirmavam que a 

peregrinação não faz parte tanto de uma religião institucionalizada ou estruturada, mas 

constitui uma visão de caráter místico, porque é uma dimensão da alma. Assim, para eles, se o 

misticismo 327 é uma peregrinação interior, a peregrinação é um misticismo exteriorizado. 

Tanto mais, porque a peregrinação possui também forte caráter iniciático (TURNER, 2009, p. 

7). 

Depois de refletir sobre diversos aspectos da romaria à Lapa do Bom Jesus como 

experiência do encontro, surge a pergunta quanto à própria mística de romaria, nascida ou 

baseada no chamado e na resposta a partir do encontro.  Que mística seria esta? Quais seriam 

as suas características?  Como aspectos líticos deste santuário estariam influenciando tal 

mística? 

                                                           
327 Segundo o Dicionário Houaiss (2009), o misticismo é entendido, entre outros significados, como uma crença 
de que o ser humano pode comunicar-se com a divindade ou receber dela sinais ou mensagens.  
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Monsenhor Turíbio, ao escrever, na sua Resenha histórica, sobre a Antiguidade e 

beleza do Santuário traz uma breve descrição do Santuário da Lapa, feita por um autor no 

artigo O Rio S. Francisco, editado na revista O Observador Econômico e Financeiro, e que 

pode servir bem como introdução a este capítulo final da nossa tese.  Isto, porque, ao falar 

sobre diversos aspectos do Rio São Francisco, entre eles, sobre as cidades localizadas nas suas 

margens, o autor do citado artigo considera a Lapa do Bom Jesus, como um verdadeiro centro 

místico são franciscano:  

 

A 622 km de Pirapora, fica Lapa – Bom Jesus da Lapa- centro mystico do 
sertão são franciscano. Alli, numa gruta, está o alvo das romarias que todo 
mez de agosto atraem milhares de sertanejos (sic!) (O RIO, 1939, p. 92; 
SEGURA, 1987, p. 136).    

 

Portanto, neste último capítulo, pretendemos trabalhar, mesmo que resumidamente, 

sobre as questões de mística da romaria, conscientes dos limites que se impõem, ocasionados, 

principalmente, pela escassez do tempo para um estudo mais aprimorado, que precisaremos, 

no entanto, deixar para as futures pesquisas.  

Assim, inicialmente, falaremos do conceito de mística de modo geral, a fim de sermos 

introduzidos nos assuntos que serão desenvolvidos em seguida. Como em todos os capítulos 

anteriores, voltaremos o nosso olhar para a pessoa do fundador do Santuário da Lapa, 

Francisco de Mendonça Mar, para detectar em sua vida, em sua peregrinação e em sua 

atuação na Lapa do Bom Jesus, as possíveis experiências místicas. Dando sequência às 

reflexões sobre a mística, falaremos também de mais duas experiências místicas apresentadas 

pelas Sagradas Escrituras, ocorridas nos contextos líticos. Isto porque, seguindo o viés da 

dimensão bíblico-católica da vida dos romeiros do Bom Jesus, segundo a nossa opinião, as 

experiências apresentadas pelas Sagradas Escrituras se aproximam, de alguma maneira, das 

experiências vivenciadas pelos próprios romeiros no conjunto rochoso deste Santuário de 

“pedra e luz”. Em seguida, falaremos da mística peregrina do encontro vivenciado pelos 

romeiros da Lapa, na base da qual está o chamado e a resposta. Procuraremos encontrar sinais 

desta mística, por assim dizer, a partir de alguns aspectos que fazem parte das romarias como: 

a caminhada, a veste, o chapéu, os ex-votos e as cartas dos romeiros. Por fim, refletiremos 

também sobre a proposta institucionalizada da espiritualidade da peregrinação, em especial a 

partir de mais recentes documentos do Magistério da Igreja Católica referentes às 

peregrinações, e a partir de uma ligeira análise das visitas da Imagem Peregrina do Bom Jesus 

e da Ladainha ao Bom Jesus da Lapa. 
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4.1 O caráter místico da romaria ao Santuário do Bom Jesus da Lapa  

 

O Santuário da Lapa, como tantos outros santuários espalhados pelo Brasil e pelo 

mundo, é considerado como lugar e sagrado, onde, de modo especial, acontece o esperado e 

desejado encontro dos romeiros com o Bom Jesus. Com isso, a romaria não é apenas um 

deslocamento a um determinado lugar por mais atrativo e bonito que seja, mas também, e, 

sobretudo, como afirma Aldo Natele Terrin (2003, p. 265), “um deixar-se envolver” pelo 

lugar considerado sagrado pelos romeiros. Como vimos, faz parte desta dinâmica de 

envolvimento recíproco, o próprio Bom Jesus que chama os romeiros, os romeiros que se 

abrem para este chamado e, ao mesmo tempo, respondem a ele caminhando ou mandando 

algo que faça parte da sua vida, e por fim, faz parte desta dinâmica, o próprio lugar, 

considerado a casa do Bom Jesus.  

Estes três elementos compõem as experiências do encontro, que pode ser consideradas 

experiências místicas, isto é, algo que profundamente penetra e transfigura os romeiros, ao 

longo de todo o percurso de romarias, vistas um caminho místico, que encontra seu ponto 

mais forte nos limiares da casa do Bom Jesus. 

Para podermos adentrar no assunto proposto neste ponto, propomos, primeiramente 

um olhar sobre o caráter místico da romaria ao Santuário do Bom Jesus da Lapa. E faremos 

isso em três momentos: 1º - apresentando alguns conceitos fundamentais referentes à mística 

cristã, a partir da qual queremos olhar a romaria ao Bom Jesus da Lapa; 2º - fazendo uma 

aproximação à realidade que envolve os romeiros da Lapa, no contexto daquilo que pode ser 

chamado de mística da piedade popular, e, em 3º momento, falando desta mística no contexto 

lítico, tendo como referência duas grandes experiências místicas: a de Elias, no Monte Horeb, 

e a dos três discípulos, na montanha da transfiguração.  

 

4.1.1 O que entendemos por experiência mística 

 

Já na década de quarenta, Geo Widengren (1976, p. 477) afirmava na sua 

Fenomenologia de Religião que existem inúmeras definições de mística que precisam ser 

levadas em conta ao tentar falar desta realidade no contexto da religião.   

Segundo o jesuíta Henrique Vaz (2009, p. 10), a mística, no sentido original, que 

vigorou por longo tempo na cultura ocidental  
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[...] diz respeito a uma forma superior de experiência, de natureza religiosa, 
ou religioso-filosófica (Plotino), que se desenrola normalmente num plano 
transracional – não aquém, mas além da razão -, mas, por outro lado, 
mobiliza as mais poderosas energias psíquicas do indivíduo [...] essas 
energias elevam o ser humano às mais altas formas de conhecimento e de 
amor que lhe é dado alcançar nesta vida (VAZ, 2009, p. 10).  

 

A derivação etimológica do conceito mística vem da língua grega, na qual myein, 

significa fechar os lábios ou os olhos, donde, por uma transposição metafórica, deriva o 

complexo vocabular como: “mýstes, iniciado, mysticós, o que diz respeito à iniciação, tà 

mystiká, os ritos de iniciação, mistikós (advérbio), secretamente e, finalmente, mystérion, 

objeto de iniciação” (VAZ, 2009, p.18). Conforme do Léxico do N.T. grego/português, 

µυστήριον, ου, τό indica um segredo, um ensino secreto e o mistério relacionado com algo 

anteriormente escondido, mas agora revelado (GINGRICH, 2001, p.138). 

Assim, o mistério, que está na base da experiência mística, pode ser considerado, 

como propõe Juan Martín Valesco (2009, p. 125), como  

 

[..] la categoría interpretativa con la que designamos lo que tienen de común 
todas las formas de divinidad, es decir, todas las configuraciones que el 
sujeto ha dado de lo que es el término de su actitud religiosa. El Misterio es 
el nombre para la divinidad en el que todas las formas de la misma coinciden 
y, por tanto, aquel en el que se reconocerán todos los sujetos religiosos; 
aquel que resume y explica la nueva forma de ser que reciben los objetos 
afectados por lo sagrado (VALESCO, 2009, p. 125). 

 

No sentido apresentado pelos dicionários da língua portuguesa, como, por exemplo, 

segundo Houaiss (2009), a mística designa, em primeiro sentido, o conhecimento ou estudo 

do misticismo. Ela é vista também como uma tendência, uma disposição do ser humano para a 

vida religiosa e contemplativa permanente, baseada nos princípios doutrinais e nas práticas 

religiosas. Por fim, a mística é entendida como um “fervor religioso que faz o místico 

alcançar um estado de êxtase e paixão, e cujo objeto é a divindade”.  

Então, como pode ser entendida a experiência mística? Henrique Lima Vaz (2009, p. 

16) define a experiência mística como um fenômeno totalizante, que engloba em si todos os 

aspectos da complexa realidade humana, e que ocorre no terreno do encontro com o 

Transcendente absoluto, cujo perfil misterioso desenha-se, sobretudo, nas situações-limite da 

existência, onde acontece uma anulação da distância entre o sujeito e o objeto imposta pela 

manifestação do Outro328 que é sentido como tremendum e como fascinosum, mas, que ao 

                                                           
328 Por sua vez, Roger Bastide (2006, p. 14), em O Sagrado selvagem, afirma: “o misticismo é uma 
transformação da personalidade, que se esvazia de seu ser próprio, de seus instintos, de suas tendências 
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mesmo tempo, gera uma forma de união na qual prevalece o aspecto participativo e fruitivo, 

“tendendo dinamicamente a uma quase-identidade com o Absoluto e transformando 

radicalmente a existência daquele que se vê implicado nessa experiência” (VAZ, 2009, p. 

16).329   

Ainda segundo Vaz (2009, p. 17-18), a singularidade da experiência mística como 

experiência fruitiva e a unicidade, que abrange os dois polos, isto é, o polo subjetivo e o polo 

objetivo, podem ser apresentados graficamente em forma triangular: místico – mística- 

mistério, onde o místico é o sujeito da experiência, o mistério, seu objeto, e a mística, a 

reflexão sobre a relação místico-mistério.  

 

 

Figura 2 – Esquema da experiência mística cristã 

 

Assim, a experiência mística (EM) situa-se no interior do triângulo: na 

intencionalidade experiencial que une o místico, como iniciado, ao Absoluto como mistério; e 

na linguagem com que, num segundo momento, rememorativo e reflexivo, a experiência é 

                                                                                                                                                                                     
distintivas, para de certa forma sair de si mesmo e comungar com o objeto de sua adoração. Esta experiência 
vivida pode igualmente se traduzir em termos intelectuais: se todo conhecimento supõe uma relação entre um 
sujeito e um objeto, o sujeito conhecedor e o objeto conhecido, o misticismo irá eliminar o primeiro desses dois 
termos; o sujeito que contempla se identifica plena e inteiramente com a coisa contemplada”. 

329 Segundo o Dicionário das Religiões preparado por Eliade e Couliano (2009, p. 128), “na rica tradição mística 
cristã, que pode ser encarada como uma forma de ascetismo contemplativo platônico acompanhado por 
atividades devocionais e, às vezes, litúrgicas [...] A experiência mística tende à união com Deus no esquecimento 
total do corpo e do mundo. [...] é impossível separar o misticismo do amor do misticismo pela vacuidade, que às 
vezes só aparece como uma etapa (o deserto, a noite) no caminho do místico”.  

 

MÍSTICA 

MISTÉRIO MÍSTICO 

EM 



305 
 

vista como mística e se oferece como objeto a explicações teóricas de natureza diferente 

(VAZ, 2009, p. 17-18).  

Henrique Vaz (2009, p.34) recorda que na experiência mística na tradição ocidental, 

existem três formas segundo as quais a experiência mística é vivida pelos místicos e pensada 

pelos teóricos da mística: a mística especulativa, a mística mistérica e a mística profética. 

Aqui queremos chamar atenção para a mística mistérica,330 isto é, aquela que parece estar 

mais ligada ao que nos interessa neste momento, ou seja, a sua forma ritual.   Assim, nesta 

forma de mística, o espeço privilegiado onde acontece e se desenvolve a experiência do 

encontro com Deus não é simplesmente o espaço interior da pessoa do crente, mas o espaço 

sagrado onde são realizados os ritos de iniciação ou de um culto, nos quais a pessoa está 

inserida. Deste modo, mesmo que a experiência mística seja vivida no interior da consciência, 

ela está, porém, orientada, para o conteúdo objetivo do mistério. Este mistério, na tradição 

cristã, é o mistério de Cristo, especialmente o mistério da sua paixão,331 morte e ressurreição. 

Nele o crente é inserido através de processo de iniciação, marcado essencialmente pelo 

querigma, isto é, o anúncio da palavra de Deus, feita carne em Jesus Cristo, seguida do 

Batismo em nome de Jesus (VAZ, 2009, p. 57). Este processo, portanto, possui uma dupla 

característica: 1º - ele é um caminhar no conhecimento, isto é, aquisição da ciência e da 

verdade divinas e, 2º - ele é a transformação do iniciado em novo ser pelo dom divino e pela 

presença interior de Cristo. Deste modo, no processo místico mistérico cristão, ocorre a 

sinergia entre o Espírito de Deus e a pessoa, que lhe permite vivenciar o que experimentou o 

Apóstolo Paulo, quando afirmava na Carta aos Gálatas: “Já não sou eu que vivo, mas é Cristo 

que vive em mim. Minha vida presente na carne, vivo-a pele fé no Filho de Deus, que me 

amou e se entregou a si mesmo por mim” (Gl 2,20). Deste modo, a mística mistérica cristã, 

foi se organizado em torno das categorias principais do cristianismo, entre as quais estão: o 

Batismo, a Ressurreição e a Vida nova. A partir daí, a vida cristã é tanto, por um lado, a vida 

revelada e oferecida no mistério de Cristo, quanto, por outro, a vida recebida e vivida pelo 

                                                           
330 Segundo Vaz (2009, p. 57), “a denominação de ‘mistérica’ atribui-se convencionalmente a uma forma de 
experiência do divino (theîon) ou do ‘deus’ (theós) que floresceu nos antigos cultos mistéricos ou iniciáticos da 
tradição grega. A experiência de Deus no mistério cristão (sacramental ou litúrgico) apresenta analogias com 
esses cultos, fundadas em algumas influências históricas, o que explica em parte a presença de certa forma de 
mística mistérica na tradição cristã”. 

331 Segundo Steil (STEIL, 1996, p. 212-213), no contexto da Lapa do Bom Jesus, as grutas e a natureza 
circundante, como já mencionamos alhures, surgem como lugares privilegiados de vivência da espiritualidade 
que é centrada na paixão de Cristo.  O papa Francisco, em sua primeira Carta Encíclica, Evangelii gaudium, 
refere-se a essa mística, como a espiritualidade marcada pela alegria que nasce da cruz. Além disso, esta 
espiritualidade de intimidade e de comunhão de cristãos, com Jesus, como membros da Igreja, é uma intimidade 
itinerante e missionária (EG n. 5). 
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cristão na sua participação ou incorporação neste mistério.  No mistério do culto, a vida cristã, 

como vida de fé, está totalmente penetrada pela presença do Espírito e por sua ação. Nesse 

espaço sacramental, o cristão pode fazer a experiência dessa presença e dessa ação 

santificadora no sentido do experiencial místico (VAZ, 2009, p. 66).332 

Segundo Marco Vannini, a mística cristã, desde Orígenes de Alexandria (185-253), foi 

vista como um caminho espiritual para Deus, que deve ser percorrido em três etapas: 

conversão (via purgativa ou purificatória) – êxodo (via iluminativa) – contemplação (via 

unitiva). Assim, a primeira etapa do itinerário espiritual é a conversão, ou seja, o retorno do 

ser humano a si mesmo, às suas origens. A segunda etapa é o êxodo da escravidão do pecado, 

a exemplo como foi a saída do povo de Deus da escravidão do Egito. Esta etapa supõe o 

conhecimento que permite enxergar nas realidades conhecidas e as realidades divinas. O 

caminho espiritual é um progresso perpétuo, sem fim. O caminho do êxodo é, acima de tudo, 

uma travessia do deserto, ou seja, um caminho no desapego, no despojamento das coisas 

terrestres. Neste itinerário, a morada do homem não é uma casa, e sim, uma tenda333, uma 

morada provisória. Por isso, a essência da vida espiritual consiste em uma desapropriação 

contínua, e na abertura contínua para a novidade da vinda de Deus. Por fim, a terceira etapa 

do itinerário místico é a contemplação dos mistérios da sabedoria e do amor, que só podem 

ser oferecidos pelo mestre interior, isto é, Logos, que pode garantir ao ser humano a vida 

interior e espiritual (VANNINI, 2005, p. 45-47). 

A mística como um caminho foi também apresentada por Gerardus van der Leeuw. 

Baseado nos autores pertencentes a diferentes tradições religiosas esse autor afirmava, que  

 

Nothing is most characteristic of mysticism than the description of the 
path334 which man must traverse in order to attain his goal.  This road is 

                                                           
332 Segundo Eliade (2011b, p. 147), a espiritualidade cristã cresce a partir da experiência religiosa baseada “na 
imitação de Cristo como modelo exemplar, na reprodução litúrgica da vida, morte e ressurreição do Senhor, e na 
contemporaneidade do cristão com o illud tempus, que se inicia com a Natividade em Belém e se encerra, 
provisoriamente, com a Ascensão”. Tal compreensão está em sintonia com o comportamento mítico do homo 
religiosus das sociedades arcaicas. Na teologia contemporânea, outra leitura do mistério do culto, chamada 
‘doutrina do mistério do culto’ foi proposta por liturgista e monge beneditino Dom Odo Casel (1886-1948). Este 
culto compreende dois aspectos: orante e contemplativo, de um lado, e iniciático e cultual, do outro. O mistério 
cristão do culto é atualização do mistério de Cristo, e é nele, que o fiel vive e celebra objetivamente este 
mistério, essencialmente cristocêntrico e orientado para a presença objetiva de Cristo Senhor, especialmente, nos 
sacramentos celebrados pela Igreja (VAZ, 2009, p. 68). 

333 Talvez seja por causa desta influência passada que, para alguns romeiros, o verdadeiro é aquele romeiro que 
passa a romaria, não nas rancharias, e menos ainda num hotel, mas debaixo da lona, junto do caminhão, ou num 
lugar simplesmente improvisado na hora.   

334
 Grifo é nosso. 
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divided into stages, stadia; their designations are widely different, but the 
fact remains unaltered. There are seven steps which, as in Sufism, must be 
ascended: repentance, abstinence, renunciation, poverty, patience, trust 
in God, satisfaction. There are may be four, like the Buddhist jahanas; or 
six, as with de la Badie: touch divine, illumination , elevation, union 
divine, quietude, sleep, but it is always the toilsome way from  fullness of 
life to the sublime void of non-Being, of dying in God. The mystic path 
might certainly be called asceticism, not however in the sense hitherto 
employed, but with its literal meaning of “exercise” […]. Fasting, rapture, 
control of breathing, contemplation, meditation,  prayer – all these and yet 
more have only  the purpose, to induce unconsciousness, to reduce the self to 
nothingness (LEEUW, 1963, p. 495-496).335  

 

Por fim, trazemos ainda a visão da mística oferecida pelo Romano Guardini (1964, p. 

46).336 Segundo ele, a verdadeira mística estaria ligada à presença do Reino de Deus, 

proclamado por Jesus Cristo.  E ao levantar a questão como seria e vida das pessoas e do 

mundo se Deus reinasse, ele responde: 

   

Seria então – mas não por uma difícil dedução, e entes, a partir de mim 
próprio, por um encontro vivo e permanente -, saberia que Ele é realmente. 
Ele é Ele, anterior a todos os conceitos e nomes humanos. Do mesmo modo 
como sei o que quero dizer quando falo da plenitude florida de um prado que 
vi, cuja frescura senti. Do mesmo modo como tomo consciência de um 
homem que encontro num boa ou má ocasião, como apreendo a sua figura, o 
seu andar, o seu caráter e a força do seu espírito...  Deus estaria no meu 
espírito com a força da sua essencialidade (Wesenhaftigkeit), como ponto de 
partida primordial, sentido e meta primeiros... O meu coração e a minha 
vontade experimentá-lo-iam como o Santo, que julga todos os valores e que 
é o sentido de todos os sentidos; como Aquele que é o único que 
recompensa, dando o sentido a todo o acontecimento humano, para que ele 
seja perfeito na sua finitude... O seu apelo chegaria até mim e eu saberia, 
como vivo e feliz, que minha pessoa humana é apenas a forma como sou 
chamado por Deus, e como devo responder ao seu apelo... A minha 
consciência moral nasceria daqui e eu saberia qual é meu dever. E daqui mi 

                                                           
335 “Nada é mais característico do misticismo do que a descrição do caminho que o homem deve percorrer para 
atingir seu objetivo. Esta estrada é dividida em fases, estádios; suas designações são amplamente diferentes, mas 
o fato permanece inalterado. Existem sete passos que, como no Sufismo, devem ser atingidos: arrependimento, a 
abstinência, a renúncia, a pobreza, a paciência, a confiança em Deus, satisfação. Elas podem ser também quatro, 
como no budismo jahanas; ou seis, tal como acontece com de la Badie: toque divino, iluminação, elevação, união 
divina, quietude, sono, mas este é sempre um caminho penoso de plenitude de vida para o sublime vazio do não-
ser, de morrer em Deus. O caminho místico poderia certamente ser chamado de ascetismo, porém não no sentido 
até então empregado, mas com seu significado literal de "exercício" [...]. Jejum, arrebatamento, controle da 
respiração, contemplação, meditação, oração – todos esses elementos, e outros mais, tem apenas uma finalidade, 
para induzir a inconsciência, para reduzir a si a um nada”. Tradução é nossa.  

336 Romano Guardini (apud QUEIRUGA, 2010, p. 170), a partir do caráter expressivo e simbólico de toda a 
realidade, é capaz de “ver” Deus no mundo, em sua condição de criatura; condição que transparece e transluz 
em todo o seu modo de ser. 
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viria, superando a mesa ‘consciência moral’ o essencial: o santo destino do 
amor que se consuma entre e mim só” (GUARDINI, 1964, p. 46).   

 

Alguns aspectos chamaram a nossa atenção neste resumo sobre a mística cristã do 

encontro. São eles: uma experiência de natureza religiosa e totalizante, que no contexto do 

chamado e da resposta ocorridos no encontro atinge a dimensão da transracionalidade; um 

caminho espiritual a ser percorrido em diversas etapas; um deserto, um aniquilamento; uma 

mística assinalada pela ritualidade; a contemplação profunda dos valores do Reino; a 

identidade inserida e forjada a partir do encontro pessoal com Cristo; uma mística para todos 

os cristãos. Como veremos, a presença destes aspectos da mística cristã podem ser detectados 

também entre as experiências religiosas dos romeiros do Bom Jesus. 

 

4.1.2 A mística popular 
 

É possível falar também da mística popular?337 O conceito de experiência mística, 

como apresentado acima, não é estado de vida restrito a um pequeno e seleto grupo de 

especialistas religiosos,338 mas é algo que deve fazer parte da vida dos cristãos na 

contemporaneidade.  

Victor Codina (1993, p. 199), teólogo jesuíta radicado na Bolívia, em seu livro sobre 

Seguir Jesus hoje da modernidade à solidariedade, ao apresentar diversos modos deste 

seguimento, incluindo também a religiosidade popular, pergunta se se pode falar hoje não só 

simplesmente da religiosidade popular, mas de espiritualidade popular?  Segundo ele, 

portanto, popular “diz respeito ao povo pobre concretamente como camada social pobre e 

simples, sem poder econômico nem cultural, oprimido e empobrecido” (CODINA, 1993, p. 

199-208). Assim, esta mística existe e ela pode ser vivida no cotidiano a partir, e dentro da 

realidade, que envolve o sujeito religioso.   

                                                           
337 A pergunta tem suas razões de existência, visto que, por muito tempo, a religião do povo foi desvalorizada, 
malvista e por vezes considerada rude e até, bárbara, como, por exemplo, era o caso da romaria da Lapa, descrita 
por um autor no artigo O Rio S. Francisco, publicado na revista O Observador Económico e Financeiro, onde a 
romaria é considerada uma semibárbara expressão da religião (OBSERVADOR, 1939, p. 103).   

338 A vida e a experiência místicas ainda hoje provocam certo medo e uma suspeita, afirma VANNINI, na 
medida em que são entendidas como algo excepcional, particular e reservado apenas para alguns eleitos, que de 
modo misterioso se comunicam com a realidade sobrenatural. Esta é vista como algo de distante e diferente do 
‘natural’. Neste contexto, a experiências místicas postas no âmbito do excepcional e do sobrenatural, passaram a 
ser excluídas, de alguma forma, do terreno comum e normal da vida humana, e até mesmo da própria vida 
religiosa, restando-lhe apenas um lugar marginal (VANNINI, 2005, p. 11- 12). 
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Já Alexandre de Gusmão (2012, p. 84), na novela mencionada alhures, História do 

Predestinado Peregrino e de seu irmão Precito, percebe a existência desta mística na vida 

cotidiana do bairro do Século:  

 

Muito se maravilhou Predestinado de ouvir dizer que no bairro Século se 
podia viver santa e religiosamente, porque sempre ouvira dizer que os santos 
Religiosos eram somente aqueles que viviam nos Claustros, não no Século. 
Ah, como te enganas, Peregrino, disse Servir a Deus, porque muitas vezes se 
acham no Século melhores Religiosos, que no Claustro. A verdadeira 
Religião, diz S. Tiago, que é a vida pura e santa no século [...].” (GUSMAO, 
2012, p. 84).  

 

Este olhar místico popular, especialmente ligado à romaria talvez possa ser percebido, 

também em outra parte da citada obra:  

 

Não costumam os peregrinos, que são Predestinados, ver as coisas do mundo 
com os olhos da carne, senão do espírito: deixe estes óculos para os Precitos, 
a quem o mundo engana, e sua vaidade, porque veem suas coisas com olhos 
da carne. Tu que é predestinado toma estes óculos, a quem chamam óculos 
do espirito, que com eles verás as coisas do mundo como são e não como 
parecem, e, dizendo isto, aplicou aos olhos os óculos, que eram bem 
cristalinos, que ficou admirado de ver que de outra sorte representavam os 
objetos (GUSMAO, 2012, p. 76).  

 

Portanto, a mística popular, conforme Alexandre de Gusmão (2012, p. 85-100), que é 

ao mesmo tempo, a mística do romeiro, consiste em ver o mundo circundante com os olhos do 

espírito. Este olhar é aguçado pelo culto e religião, pelo conhecimento, pela vivência dos 

mandamentos e das virtudes evangélicas, pela atenta escuta da Palavra de Deus, pela Lição, 

Oração e Meditação, que podem ser encontradas, por quem sabe busca-las, também no “bairro 

Século”. Por fim, fazem parte desta mística os sacramentos, isto é, sinais de Cristo, que 

podem ser recebidos ou bebidos nos sete chafarizes localizados no interior de “um Paraíso ou 

jardim, que chamam Congregação dos Fiéis” (GUSMÃO, 2012, p. 85-100).  

A mística popular, entendida como a vivência do mistério, faz parte da religião 

popular porque, como já assinalava Rudolf Otto (2007, p. 104), a religião popular pode ser 

considerada como um dos meios indiretos da expressão do numinoso. Isto porque, apesar de 

sua aparente “incompreensão”, e de sua composição em forma de “colcha de retalhos”, seus 

elementos são capazes de despertar e associar o sentimento de mistério, e do tolamente outro: 

  

Mesmo a colcha de retalhos feita com fragmentos da missa em nossos rituais 
luteranos, justamente por sua falta de princípio conceitual ordenador, sem 
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dúvida reflete muito mais devoção do que as disposições bem ordenadas dos 
[teólogos] práticos mais recentes, onde nada é acidental e bem por isso deixa 
de ser tão significativo, onde nada assoma das profundezas inconscientes e 
por isso não precisa ser tão fragmentário, onde nada há que quebre a coesão 
e por isso aponte para níveis mais elevados, e nada há de carismático e por 
isso geralmente não reflete muito espírito. – Como se explica o efeito 
cativante de tudo o que mencionamos? Acontece que justamente aquilo que 
não é bem entendido, que é inusitado, que por sua antiguidade merece 
respeito correspondente ao próprio misterioso, assim o simboliza a bem 
dizer, desperta-o pela lembrança do semelhante” (OTTO, 2007, p. 104). 

 

Também Mircea Eliade (2011b, p. 149), em Mito e realidade, apontava e falava de 

experiências religiosas específica das populações rurais da cristandade europeia. Esta 

experiência, segundo ele 

 

[...] era nutrida pelo que se poderia chamar de um ‘cristianismo cósmico’. Os 
camponeses da Europa compreendiam o cristianismo como uma liturgia 
cósmica. O mistério cristológico envolvia igualmente o destino do Cosmo. 
Toda a Natureza suspira, aguardando a ressurreição, é o motivo central não 
só da liturgia pascal, mas também do folclore religioso da cristandade 
oriental. A solidariedade mística com os ritmos cósmicos, violentamente 
atacada pelos Profetas do Antigo Testamento e apenas tolerada pela Igreja, 
constitui o centro da vida religiosa das populações rurais, sobretudo no 
Sudeste da Europa. Para toda essa parte da cristandade a ‘Natureza’ não é o 
mundo do pecado, mas a obra de Deus. Após a Encarnação, o Mundo foi 
restabelecido em sua glória original; essa a razão pela qual Cristo e a Igreja 
foram carregados de tentos símbolos cósmicos. No folclore religioso do 
Sudeste europeu, os sacramentos santificam igualmente a Natureza 
(ELIADE, 2011b, p. 149).  

 

Este olhar místico e esta vivência espiritual, fundamentados no conhecimento bíblico 

estavam presentes, como afirma Vasconcellos (2007, p. 233), também no contexto da Guerra 

do Contestado (1912-1916), onde   

 

[...] entre as inúmeras utilizações práticas dos símbolos do Apocalipse no 
Contestado, encontra-se a projeção, para os inimigos da causa santa, das 
características das Bestas do livro da revelação; a imagem da nova Jerusalém 
descrita no livro do Apocalipse encontra também um paralelo nas 
comunidades estabelecidas pelos rebeldes. Certamente não foi só o 
Apocalipse que alimentou a mística e a cosmovisão da gente do Contestado. 
As indicações acima evidenciam a importância de se fazer a pergunta pelas 
raízes (também bíblicas) das concepções que contribuíram decisivamente na 
articulação do referido projeto popular para que se possa aquilatar o sentido 
que seus participantes lhe imprimiram (VASCONCELLOS, 2007, p. 233). 

 

No âmbito da cristandade, especialmente no contexto popular, a mística configurava-

se também como mística do amor-Paixão, na medida em que o objeto do amor era o próprio 
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Filho de Deus, o Homem das Dores, considerado essencialmente em seu ícone predominante 

de Cristo crucificado, único digno de ser conhecido, como afirmava Paulo, escrevendo aos 

cristãos de Corinto: “Julguei não dever saber coisa alguma entre vós, senão Jesus Cristo, e 

Jesus Cristo crucificado” (1 Cor 2,2). Daí, o verdadeiro amor exigia por parte dos crentes e 

dos romeiros a imitação de Jesus Cristo que sofreu, e “sendo de condição divina, não se 

prevaleceu de sua igualdade com Deus, mas aniquilou-se a si mesmo, assumindo a condição 

do escravo e assemelhando-se aos homens. E sendo exteriormente reconhecido como homem, 

humilhou-se ainda mais, tornando-se obediente até a morte, e morte de cruz” (Fl 2,6-8). Por 

isso, a presença de variedade das penitências praticadas no contexto da religião popular 

testemunhava, segundo Vannini, a intensidade e a autenticidade do amor dos fiéis para com o 

Bom Jesus (VANNINI, 2005, p. 25-26). É comum ver no Santuário da Lapa a presença destas 

práticas, exteriorizadas nos gestos, nas posturas de corpo, nas promessas pagas, nas rezas e 

nos benditos, nos símbolos, e nos sinais que falam deste amor e desta identificação com o 

Bom Jesus, como por exemplo, é o caso do romeiro apresentado na foto a seguir, que, há 

alguns anos vem à Lapa carregando na cabeça uma coroa com espinhos de ramos de 

laranjeira.  

  

 

Fotografia 38 – Penitente em Bom Jesus da Lapa 
Fonte: acervo do autor 

 

A questão da mística popular de alguma maneira está presente também nos 

documentos mais recentes do magistério da Igreja Católica. Assim, por exemplo, mesmo que 

as Conferências Latino-Americanas pós–conciliares de Medellín, Puebla, Santo Domingo, e 

mais recentemente, a Conferência de Aparecida, não mencionem diretamente o conceito 
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mística, 339 o seu sinônimo pode ser encontrado naquilo o que Puebla chama de espiritualidade 

vivida no contexto da religiosidade ou da piedade popular.340 O Documento de Puebla (DP), 

ao falar da evangelização da cultura na América Latina, constata a existência de elementos 

próprios da religião do povo, entre eles de transcendência, e de sabedoria populares marcadas 

pelas expressões contemplativas.  Assim, a cultura impregnada de fé, bem como a religião 

popular são  

 

[...] penetradas de profundo sentimento de transcendência e ao mesmo tempo 
da proximidade de Deus que se traduzem em uma sabedoria popular com 
expressões contemplativas que orienta o modo peculiar como o homem 
latino-americano vive sua relação com a natureza e com outros homens, num 
sentido de trabalho e festa, de solidariedade de amizade e parentesco. 
Traduz-se igualmente no sentimento de sua própria dignidade que não é 
diminuída pela vida pobre e singela que leva (DP, 1979, n. 413, p. 191). 

 

O mesmo documento, ao falar da missão dos leigos na Igreja e no mundo, apresenta 

algumas características desta espiritualidade próprias de leigos. Assim, o Documento de 

Puebla sublinha, que a busca de Deus deve se dar no meio das atividades e realidades 

temporais. Afirma ainda, que esta espiritualidade, que expressa ao mesmo tempo a identidade 

cristã, se renova na escuta da Palavra de Deus e na intimidade com o Senhor, vivenciada na 

oração, nos sacramentos, e especialmente, na Eucaristia. Estes meios garantem uma densa 

vida espiritual capaz de sustentar seu testemunho cristão, ação evangélica e sua missão no 

mundo, especialmente na promoção de paz e de justiça (DP, 1979, n. 796-799, p. 285). A 

própria piedade popular, muito fortemente presente entre os povos latino-americanos, possui 

uma capacidade muito grande de proporcionar a espiritualidade cristã que conduza ao amor de 

Deus e dos homens. A piedade popular baseada na palavra de Deus, e marcada pela presença 

                                                           
339 Analisando índices temáticos dos documentos finais destas conferências, não encontramos em nenhum deles 
a referência específica ao conceito “mística”.  
340 O DP entende “por religião do povo, religiosidade popular ou piedade popular, o conjunto de crenças 
profundas marcadas por Deus, das atitudes básicas que derivam dessas convicções e as expressões que as 
manifestam. Trata-se da forma ou da existência cultural que a religião adota em um povo determinado. A 
religião do povo latino-americano, em sua forma cultural mais característica, é a expressão da fé católica. É um 
catolicismo popular” (DP, 1979, n. 444, p. 199). Por sua vez, o Documento de Medellín, ao falar sobre a 
evangelização e o crescimento da fé, no capitulo VI, n. 2,  afirma: “La expresión de la religiosidad popular es 
fruto de una evangelización realizada desde el tiempo de la Conquista, con características especiales. Es una 
religiosidad de votos y promesas, de peregrinaciones y de un sin número de devociones, basada en la recepción 
de los sacramentos, especialmente del bautismo y de la primera comunión, recepción que tiene más bien 
repercusiones sociales que un verdadero influjo en el ejercicio de la vida cristiana. Se advierte en la expresión de 
la religiosidad popular una enorme reserva de virtudes auténticamente cristianas, especialmente en orden a la 
caridad, aun cuando muestre deficiencias su conducta moral. Su participación en la vida cultural oficial es casi 
nula y su adhesión a la organización de la Iglesia es muy escasa” (CELAM, 1968, cap. VI, n.2).   
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dos valores do evangelho de Jesus, auxilia os cristãos a tomarem consciência de sua 

responsabilidade pelo mundo e pelo seu próprio destino (DP, 1979, n. 935, p. 312).341    

Recentemente, o Papa Francisco, na sua primeira carta encíclica Evangelii gaudium ao 

falar das relações novas geradas por Jesus Cristo, fala desta espiritualidade – mística, presente 

na piedade popular a partir do mistério da encarnação do Filho de Deus: 

  

As formas próprias da religiosidade popular são encarnadas, porque 
brotaram da encarnação da fé cristã numa cultura popular. Por isso mesmo, 
incluem uma relação pessoal não com energias harmonizadas, mas com 
Deus, Jesus Cristo, Maria, um Santo. Têm carne, têm rostos [...] De fato, o 
modo de nos relacionarmos com os outros que, em vez de nos obedecer, nos 
cura é uma fraternidade mística, contemplativa, que sabe ver a grandeza 
sagrada do próximo, que sabe descobrir Deus, que sabe abrir o coração ao 
amor divino para procurar a felicidade dos outros como a procura o seu Pai 
bom (EG n. 90; 92).    

 

E, no seu encontro com o Episcopado Brasileiro, realizado no Rio de Janeiro, no dia 

27 de julho, por ocasião da Jornada Mundial da Juventude, o Papa Francisco convidava os 

dirigentes religiosos ali presentes para ver a missão da Igreja no Brasil a partir da Conferência 

de Aparecida, isto é, a partir do mistério percebido, acolhido e vivenciado pelos pobres 

pescadores do rio Paraíba:  

 

Os pescadores não desprezam o mistério encontrado no rio, embora seja um 
mistério que aparece incompleto. Não jogam fora os pedaços do mistério. 
Esperam a plenitude [...] O povo simples tem sempre espaço para albergar o 
mistério. Talvez nós tenhamos reduzido a nossa exposição do mistério a uma 
explicação racional: no povo, pelo contrário, o mistério entra pelo coração. 
Na casa dos pobres, Deus encontra sempre lugar. [...] Os pescadores cobrem 
o mistério da Virgem com o manto pobre de sua fé. [...] Gradualmente Deus 
vai desdobrando a humildade misteriosa de sua força (PAPA FRANCISCO 
apud BOFF, 2013, p. 89). 

 

Por sua vez, a Conferência de Aparecida, realizada no mês de maio de 2007, em 

Aparecida do Norte, SP, deu destaque maior à piedade popular, no âmbito da qual é vivida 

com intensidade,   

                                                           
341 A Conferência de Medellín, por sua vez afirma: “Promuévase una genuina espiritualidad de los laicos a partir 
de su propia experiencia de compromiso en el mundo, ayudándoles a entregarse a Dios en el servicio de los 
hombres y enseñándoles a descubrir el sentido de la oración y de la liturgia como expresión y alimento de esa 
doble recíproca entrega. "Siguiendo el ejemplo de Cristo, quien ejerció el artesanado, alégrense los cristianos de 
poder ejercer todas sus actividades temporales haciendo una síntesis vital del esfuerzo humano, familiar, 
profesional, científico o técnico, con los valores religiosos, bajo cuya altísima jerarquía todo coopera a la gloria 
de Dios" [GS 43] (CELAM, 1968, cap. X, n.17). 
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O sentido da transcendência, uma capacidade espontânea de se apoiar em 
Deus e uma verdadeira experiência de amor teologal. É também uma 
expressão de sabedoria sobrenatural, porque a sabedoria do amor não 
depende diretamente da ilustração da mente, mas da ação interna da graça. 
Por isso, a chamamos de espiritualidade popular (DAp, n. 263). 

 
Iluminado pelas afirmações da Conferência de Aparecida, Jorge Bergoglio, o então 

cardeal de Buenos Aires, chamava a atenção para a sensibilidade do coração presente na 

religiosidade popular, comparando-a à sensibilidade vivida por grandes místicos do passado 

  

El modo propio de la  religiosidad popular está marcado por el corazón, la fe 
se encuentra determinada por los sentimientos. Si bien algunos no aceptan 
este tipo de religiosidad argumentando que no compromete a la persona, sin 
embargo los sentimientos del corazón llevan a la fe a expresarse en gestos y 
delicadezas, con el Señor y con los hermanos. Lo sensible no es 
contradictorio con las experiencias más profundas del espíritu. Y para eso no 
hay más que referirse a los grandes místicos de la Iglesia Católica, como San 
Juan de la Cruz, Santa Teresa o San Ignacio de Loyola quienes nos muestran 
esta dimensión sensible de la fe. Éste sería uno de los grandes valores que, 
en un intercambio sano y enriquecedor, aporta la religiosidad  popular a la 
Iglesia, muchas veces tentada de racionalizar y quedarse en meros 
pensamientos o formulaciones que no comprometen la vida  (BERGOGLIO, 
2008). 

 

Deste modo, a espiritualidade popular não pode ser mais desvalorizada ou considerada 

como modo “secundário da vida cristã” (DAp, n. 263). E por mais incompleto, que neste 

contexto, o mistério de Deus possa parecer para a racionalidade teológico-filosófica e técnico-

científica, ele não pode ser negado. Leonardo Boff, na citada obra, Experimentar Deus, a 

transparência de todas as coisas, afirma que na espiritualidade latino-americana popular 

predomina uma interpretação religioso-mítica do mundo, e esta visão possui seu inestimável 

valor, pois, representa uma dimensão permanente de todo ser humano. As diversas 

experiências, isto é, a experiência mítica, metafísica e científica são “janelas da alma humana 

pelas quais o ser humano interpreta a multiforme paisagem da realidade” (BOFF, 2002, p. 

74). Neste contexto, é possível viver a experiência mística. E esta equivale a fazer a 

experiência do mundo, e no coração dele, do próprio Deus, que real e vivo emerge “da 

radicalidade da experiência do mundo, como sentido, como mistério que suporta o mundo, 

como força libertadora dentro de nosso engajamento por mais justiça e humanidade” (BOFF, 

2002, p. 90). Esta experiência é feita durante toda a vida. E nela, cada pessoa, “na caminhada 

de sua existência, deverá fazer a experiência da raiz que lhe alimenta a vida. Podemos, 
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contudo, acenar para a seriedade da vida e con-vocar para descobrir Aquilo que já está 

presente, embora de forma oculta, em sua vida” (BOFF, 2002, p. 91). 

Por fim, Paulo Suess (2000, p. 297), ao refletir sobre a Migração, peregrinação e a 

caminhada como desafio da missão no mundo globalizado, a partir da grande narrativa do 

peregrino cristão na Carta a Diogneto, vê na peregrinação do povo sofrido latino-americano a 

presença da mística. Esta, segundo ele, consiste em estar no mundo, na atitude de 

estranhamento e de relativização do mundo, mas ao mesmo tempo, no serviço a ele através de 

vivência da ética cristã. Deste modo, segundo o autor, 

 

O cristão não é um romeiro “assentado” no mundo, que de tempo em tempo 
ritualiza a sua passagem provisória através de uma peregrinação para 
Jerusalém, Santiago de Compostela, Canindé ou Aparecida do Norte. Na 
vida cristã, apresentada a Diogneto, a peregrinação não é só uma metáfora 
ou narrativa de edificação espiritual. Ela é uma condição material e 
espiritual, que se realiza geograficamente e espiritualmente em cada pessoa 
(SUESS, 2000, p. 297). 

 

E para concluir esta parte, trazemos ainda para cá uma das canções mais cantada de 

Roberto Carlos, A montanha, que, também, de alguma maneira expressa esta mística popular 

de peregrinação, do seguimento, da transcendência, da montanha, da crença, do diálogo com o 

totalmente Outro, do sofrimento e da paixão, tão próprias do povo e, por isso, com tanta 

frequência cantada em diversos momentos da vida:  

 

Eu vou seguir uma luz 
Lá no alto,  
Eu vou ouvir, 
Uma voz que me chama,  
Eu vou subir 
A montanha 
e ficar bem mais perto  
de Deus e rezar. 
[...]  
Obrigado, Senhor, que eu posso ver 
Que seria de mim sem a fé 
Que eu tenho em você?  
Por mais que eu sofra, 
Obrigado, Senhor,  
mesmo que eu chore, 
Obrigado, Senhor,  
por eu saber 
Que tudo isso me mostra o caminho 
Que leva a você (ROBERTO CARLOS, 1985, p. 92-93). 
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4.1.3 A experiência mística delineada pelo lugar lítico  

 

O antropólogo, Carlos Alberto Steil (1996, p. 17, 199-202, no seu estudo sobre o 

Santuário da Lapa do Bom Jesus, especialmente quando trata dos mitos da origem, traz para o 

contexto das romarias a ideia de uma cultura,  que permeada pela visão bíblica e católica, ao 

mesmo tempo, caracteriza, entre outros aspectos, este Santuário sertanejo. Vimos também, a 

importância destas origens bíblico-católicas do Santuário para os romeiros do Bom Jesus. Por 

isso, achamos importante fazer também aqui uma referência a dois textos bíblicos que narram 

duas experiências místicas ocorridas no ambiente montanhoso, a saber: a de Elias numa gruta 

de Horeb (cf. 2Rs 19,1-18) e a dos três discípulos no monte da transfiguração (cf. Lc 9, 28-

36). A escolha destes textos foi motivada pela experiência mística que estes textos relatam, e 

que ocorreram, uma, no interior de uma gruta, como foi o caso do Profeta Elias e, a outra, em 

cima da montanha, como foi o caso da experiência dos discípulos no monte da transfiguração. 

Estes dois textos bíblicos, além daqueles já mencionados no capítulo segundo por ocasião do 

chamado, reforçam a ideia da mística católica popular, fundamentada na cultura bíblica, 

presente, com mais ou menos clareza e força, entre os romeiros do Bom Jesus, que fazem suas 

experiências de fé no contexto lítico do Santuário da Lapa, e que ocorrem tanto no interior da 

Gruta do Bom Jesus, quanto em cima do Morro. 

 

4.1.4 A experiência do encontro místico com Deus no Horeb  

 

Para falar da mística delineada pelo lugar significante, é preciso voltar, mesmo 

brevemente, ao que falamos sobre a dimensão lítica do Santuário da Lapa nos capítulos 

anteriores. No capitulo primeiro, afirmamos, a partir da simbologia bíblica da pedra, que 

alguns lugares rochosos eram profundamente ligados às experiências religiosas, individuais e 

coletivas. No capítulo segundo vimos a questão do chamado de Abraão, de Jacó e de Moises, 

assim como também dos próprios discípulos, como uma experiência do encontro. Com isso, 

podemos afirmar com certa dose de segurança, que aqueles encontros vocacionais, nos seus 

respectivos contextos líticos configuravam-se como uma experiência mística de vocação. 

Vimos também, que as próprias pedras, grutas e cavernas, graças ao seu significado simbólico 

religioso aparecem como elementos facilitadores na vivência mística do encontro com o 

Criador. E no capítulo terceiro, apontamos para duas experiências religiosas que contém em si 

as dinâmicas de interiorização e de elevação, igualmente presentes, como afirma Vaz (2000, 
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p. 20), no dinamismo místico que oscila entre o interior e exterior e ainda, aquele movimento 

que se refere à dinâmica interior – superior.   

Neste ponto, retomamos ainda a experiência religiosa mística vivida pelo profeta Elias 

na montanha e na gruta da montanha de Deus, o Horeb. Segundo a narração bíblica do 

Primeiro Livro dos Reis, capítulo 19, versículos de 1 a 18, o profeta Elias, depois do 

confronto e do extermínio de falsos profetas, para salvar a sua vida, fugiu da ira da rainha 

Jezabel. O profeta caminhava pelo deserto, quarenta dias e quarenta noites, até chegar à 

montanha de Deus. A sua caminhada (peregrinação) até o Horeb foi maravilhosamente 

sustentada pelo alimento trazido pelo Anjo do Senhor. O Horeb, como lugar, possui também 

uma dimensão mística. Conforme a tradição, ele foi o lugar onde o verdadeiro Deus se 

revelou a Moisés (cf. Êx 3; 33,18-34,9) e onde foi concluída a Aliança (cf. Êx 19; 24; 31,10-

28).    

É neste contexto denso religiosamente, no abrigo de uma gruta, que o profeta Elias 

passou a noite. Esta mesma gruta, provavelmente, serviu de refúgio também a próprio Moisés 

durante a passagem da “glória de Iahweh” por aquele lugar (cf. Êx 33,22). Este recinto 

tornou-se também para Elias um lugar da experiência do encontro com Iahweh. O profeta 

Elias presenciou a passagem de grandes eventos meteorológicos como manifestações do 

poder divino. Mas a experiência mais profunda do encontro com o Iahweh aconteceu na sua 

passagem num ruído de uma leve brisa.342 É neste contexto, que ele ouviu a voz de Deus, que 

o interrogava pela razão de estar nesta sagrada montanha. A resposta dada pelo profeta fez a 

referência ao zelo do homem de Deus pelo restabelecimento da pureza da fé, como aconteceu 

anteriormente também com Moisés quando este queimou, triturou e reduziu ao pó o bezerro 

de ouro fundido pelos israelitas durante a sua ausência (cf. Êx 32,20).  

Assim, nesta gruta, o profeta Elias passou por uma experiência mística que pode ser 

caracterizada por alguns elementos específicos. Primeiramente, a sua experiência ocorreu na 

montanha, num lugar alto, que, pela própria natureza simbólica, como vimos, de um lado, 

aproximou o profeta de Deus e lhe ofereceu a segurança e o descanso. Por outro, este lugar 

sagrado isolava o profeta daqueles que “abandonaram a aliança”, derrubaram os altares, isto é, 

os lugares de culto dedicados ao Deus verdadeiro e mataram os seus profetas. Em segundo 

momento, a experiência mística do profeta Elias ocorreu na montanha consagrada por uma 
                                                           
342 “A mística de todos os tempos e povos volta sempre a debater-se com a dupla tarefa espiritual: conceber o 
divino em sua totalidade e em sua máxima interioridade concreta, e ao mesmo tempo, mantê-lo a distância de 
qualquer particularidade de nome ou da imagem. Assim, toda a mística aponta para um mundo além da 
linguagem, para um mundo do silêncio. Como escreveu Mestre Eckhardt, Deus é ‘a simples causa, o quieto 
deserto, o simples silêncio [...], pois, ‘tal é Sua natureza: ser uma só natureza” (CASSIRER, 2011, p. 91). 
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das maiores hierofania reconhecidas por Israel, isto é, pelas hierofanias ligadas ao processo da 

libertação pascal e da celebração da Aliança. Horeb era um lugar de encontro e de diálogo 

entre Deus, Moisés e o seu povo. Foi neste lugar sagrado que Moisés “tomou o livro da 

Aliança e o leu para o povo: e eles disseram: Tudo o que Iahweh falou, nós o faremos e 

obedecemos” (Êx 24,7). Por isso, para Elias esta montanha consagrada era também um lugar 

de memória mística, porque recordava os acontecimentos de fundamental importância para o 

povo de Israel, e ao mesmo tempo, se tornava o objeto de suas profecias. Em terceiro 

momento, o profeta vivia a experiência de sentir-se protegido. A gruta do Horeb era para o 

profeta um lugar de abrigo e de proteção. Ela o protegia diante dos ataques dos seus 

perseguidores e dos ímpetos da própria natureza, como do furacão, do terremoto, do calor e 

do fogo. Assim, ela o acolheu no seu ventre e tornou-se para ele um abrigo seguro. Como um 

lugar elevado, Horeb proporcionava ao profeta ter uma visão horizontal bastante ampla, o que 

lhe permitia prever os passos dos seus perseguidores.  Em quarto momento, o mais 

importante, esta foi uma experiência do encontro pessoal com Iahweh, numa passagem de 

uma brisa suave, fresca e agradável marcada pela atitude de profundo respeito, mas também 

de intimidade e de reafirmação de incumbências proféticas. Este místico encontro refez as 

forças do profeta. Ele não precisava mais do alimento oferecido pelo anjo. As suas forças e 

suas esperanças foram renovadas no encontro pessoal com Iahweh. Por fim, nesta experiência 

mística, o profeta de Deus, mais uma vez, sentiu-se chamado e enviado para a missão e para 

retomada do caminho.   

 

4.1.5 A experiência de elevação no contexto da transfiguração no Monte Tabor 

 

Enquanto a experiência mística do encontro com o mistério de Deus, vivenciada pelo 

profeta Elias, foi fundamentalmente uma experiência matricial da necessidade de incubação e 

de restauração para uma nova missão, a experiência mística da transfiguração vivida por três 

Apóstolos de Jesus no Monte Tabor,343 descrita nos Evangelhos sinóticos, isto é, em Mateus 

(Mt 17,1-8), Marcos (Mc 9,2-8) e Lucas, (Lc 9,28-36),344 apresenta o aspecto de elevação.      

                                                           
343 O termo transfiguração vem do grego µεταµορφόω - ser mudado em forma, ser transformado, ser 
transfigurado (GINGRICH, F. Wilbur; DANKER, Frederick, W. Léxico do N.T. Grego/Português. São Paulo: 
Sociedade Religiosa Edições Vida Nova, 2001).  O termo, usado na mitologia grega, indicava a mudança de 
forma e de aspecto efetuada pelos próprios deuses. Segundo McKENZIE (1984, p. 944.), o uso deste termo nos 
relatos de Mt 17,2 e Mc 9,2 não tem conexão com o uso mitológico do termo.  Carlos Alberto Steil (1996, p. 
182-183) vê na transfiguração o mito bíblico fundante do culto ao Bom Jesus, relacionado com o dogma da 
comunhão dos santos. Também o painel central que cobre o forro do presbitério representa a cena da 
transfiguração: “O painel central do Santuário do Bom Jesus, pintado no madeiramento do forro do altar-mor da 
imagem milagrosa do Bom Jesus da Lapa, no ano de 1934. O trabalho executado por Godofredo Guedes ocorreu 
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Os temas, os simbolismos e o significado teológico da montanha, da luz, do clarão, do 

sono, da glória, da nuvem, da tenda, da voz, do silêncio e da transfiguração, foram usados, 

segundo McKenzie (1984, p. 944-945), para comunicar a experiência mística ocorrida na 

montanha.  Segundo este biblista, o conteúdo tremendo e misterioso desta revelação e desta 

experiência são tão extraordinariamente maravilhosos, que só podem ser descritos somente 

em termos de êxtase e de visões.  

Os elementos que fazem parte desta experiência mística extraordinária e ocular dos 

três discípulos, isto é, de Pedro, Tiago e João (cf. 1Pd 1,16-18), podem ser resumidos em 

seguintes pontos:  

1º - A experiência do chamado. Este era um chamado pessoal, pelo nome e que os tirou do 

meio dos demais Apóstolos. Ele aconteceu, segundo o evangelista Mateus, no contexto da 

profissão de fé de Pedro, do anúncio do Reino de Deus e do seguimento de Jesus. Assim, a 

profissão de fé está ligada às experiências anteriores, através das quais os discípulos 

reconheceram, nas ações extraordinárias e nos sinais realizados por Jesus, o Messias esperado.  

Estes eram também os sinais próprios da vinda do Reino de Deus. Segundo Rudolf Otto, este 

reino “é a dimensão prodigiosa por excelência, o ´totalmente outro´, ´celestial´, contraposto a 

tudo o que existe aqui e agora, envolto e insinuado por todos os mais autênticos elementos de 

´receio religioso´, é o ´terrível´ e ao mesmo tempo ´atraente´ e ´ilustre´ do próprio mistério” 

(OTTO, 2007, p. 210). Segundo Romano Guardini, o reino é, antes de tudo, o conteúdo da 

ação de Jesus, e sua presença contemplada e sentida (GUARDINI, 1964, p. 45). Portanto, a 

experiência mística, consiste em participar do encontro com o Reino envolto em mistério, e 

que, ao mesmo tempo, envolve quem dele se aproxima.  Por fim, a mística do encontro supõe 

o seguimento, a peregrinação. 

2º - A experiência de subir o alto da montanha. Os discípulos seguiram os passos do Mestre e 

subiram a montanha. Segundo a opinião tradicional esta montanha é o Monte Tabor. Alguns 

pensam que se trata neste texto do Monte Hermon ou ainda do Monte Carmelo. Mas, é bem 

provável que se trata aqui, antes de tudo, de uma montanha simbólica, um novo Sinai, em que 

                                                                                                                                                                                     
em razão do pedido formulado pelo padre espanhol Turíbio Vilanova Segura. Naquela ocasião, foi construída a 
Torre do Morro da Lapa, com duração de dez anos (1940-1950), foram iniciados os trabalhos de escavação na 
Gruta da Soledade, além da reconstrução do túmulo do Monge Francisco de Mendonça Mar” (COTRIM, 2008, 
p. 20).  

344 O contexto da transfiguração nos três evangelistas é o seguinte: a transfiguração é precedida por ensinamento 
sobre o seguimento e pelo anuncio da vinda do Reino de Deus (cf. Mt 16,24-28; Mc 8,34-9,1; Lc 9,23-27), e 
seguida de uma pergunta a respeito de Elias, de cura de um endemoninhado epiléptico e do segundo anúncio da 
Paixão (cf. Mt 17,9-23; Mc 9,9-29; Lc 9,37-45). 
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se realiza um novo pacto da Aliança, e uma nova revelação escatológica.345 Também esta 

montanha, como tantas outras, é um lugar de oração e de comunhão. O homo religiosus é um 

ser que ora, e orando cria a comunhão. A oração é realizada na montanha considerada, como 

vimos, como centro do mundo. Segundo Steil, o evento da montanha cria uma comunidade 

ideal, composta de vivos e mortos, cria uma comunhão de santos. Segundo ele, os romeiros ao 

celebrarem a festa da transfiguração reafirmam a existência de uma cultura bíblico-católica 

presente nos mitos fundantes do santuário, dos quais faz parte a festa da transfiguração, como 

foi afirmado acima (STEIL, 1996, p. 181-183).    

3º - O aspecto tremendum está presente na transfiguração. Segundo Otto, um dos aspectos do 

numinoso é o seu caráter arrepiante. A transfiguração é acompanhada de fatores 

extraordinários que invadem sensivelmente os três discípulos, como: o clarão, a nuvem, a 

sombra, a visão de Moisés e de Elias, a mudança de rosto e de roupas de Jesus e uma voz 

misteriosa que os faz caírem com o rosto no chão. Os discípulos foram tomados de temor e de 

susto, diante da voz do Pai celestial. Segundo Otto, este Pai celestial é, em primeiro lugar, o 

rei santo e excelso, que tenebroso e ameaçador se aproxima do escolhido com toda a sua força 

e terror (OTTO, 2007, p121). Para Romano Guardini, a transfiguração é “uma realidade que 

transcende a experiência humana irrompe nesta experiência, com tudo o que essa irrupção tem 

de misterioso e de perturbador” (GUARDINI, 1964, p. 238). O texto bíblico parece fazer 

também a analogia tanto à coluna de nuvem346 que conduzia o povo de Deus na saída do Egito 

(cf. Êx 13,21-22), quanto à nuvem que envolvia o Sinai no contexto da celebração da 

conclusão da Aliança (cf. Êx 24,15-18). A nuvem que envolvia os discípulos, não era 

simplesmente uma formação meteorológica, como escrevia Guardini, mas um sinal que 

evocava o texto do Livro de Êxodo, Capítulo 40, onde ela era apresentada como sinal da 

presença de Deus no meio do povo, e em especial, da presença acima da Habitação, isto é, 

acima do santuário. Deste modo, a nuvem que envolvia os discípulos trazia, mais uma vez, a 

memória dos acontecimentos salvíficos, e designava uma realidade “velada e celeste, que se 

manifesta ficando embora inacessível” (GUARDINI, 1964, p. 238).   

4º- Um toque de Jesus, superação do medo e o retorno à realidade. Por fim, a experiência 

mística, como um acontecimento extraordinário da fé vivenciada no contexto do encontro, 

ganha um novo sentido e uma nova dimensão. Ela remete à vida no século, isto é, a 

                                                           
345 BÍBLIA de Jerusalém, 2003, nota de rodapé a Mt 17,1. 

346 A nuvem está associada também à “glória” de Iahweh que pousou sobre o monte Sinai (cf. Êx 24,16).  
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experimentar o mundo de outra meneira, não mais baseada, como dizia Pedro na sua Segunda 

Carta, nas fábulas imaginadas, mas na experiência do poder divino, que concede “tudo o que 

contribui para a vida e a piedade” (2Pd 1,3.16).  

O Santuário da Lapa, como centro de romarias, já nesta primeira aproximação, pode 

ser visto também como lugar de experiências místicas.  Primeiramente, poruqe os três 

principais elementros da mística cristã e popular se encontram no seu contexto: o romeiro 

com sua fé, como sujeito da experiência, o Mistério, isto é, o Bom Jesus, como seu objeto, e a 

linguagem própria desta relação, que é a ritualidade. Em segundo momento, porque foi 

constatado, que a experiência mística não é um privilégio de poucos iniciados, mas que ela 

está presente como elemento integrante da própria piedade popular, através da qual o povo 

simples vive e celebra o seu encontro pessoal com o Bom Jesus, que os renova e transfigura. 

Por fim, as experiências místicas ocorridas nas duas montanhas bíblicas, reforçam 

simbolicamente a importância do Morro da Lapa como lugar do encontro com o Bom Jesus.  

4.2 As experiências místicas de Francisco de Mendonça Mar 

 

Nos capítulos anteriores procuramos olhar a figura do fundador do Santuário da Lapa 

sob diferentes aspectos. No primeiro, vimos Francisco de Mendonça Mar como fundador da 

ermida, que com o passar do tempo, tornou-se um importante Santuario. No capítulo segundo 

analisamos as experiências do chamado do fundador deste lugar sagrado. No terceiro capítulo, 

ponderamos sobre a sua peregrinação vista como uma forma de resposta ao chamado de Deus, 

que foi completada com a descoberta gruta do Calvário. Neste, quarto e último capítulo, e 

mais especificamente, neste ponto, falaremos da sua atuação na ermida da Lapa como uma 

experiência mística. É possível atinar, na sua personalidade e no seu agir, alguns traços 

místicos? Quais seriam eles? Como eles estariam relacionados com a própria gruta e com o 

movimento de romarias? Faremos este caminho a partir de quatro aspectos: 1º- falando da 

mística no contexto do chamado e da conversão; 2º - considerando a mística como resposta e 

parte integrante do caminho; 3º - ponderando sobre a mística expressa no serviço; e, 4º - 

apresentando a relação entre a gruta e a experiência mística do Monge. 

 

 

 

 

 



322 
 

4.2.1 A mística do chamado e da conversão   

 

O chamado e a conversão podem ser vistos como elementos integrantes do caminho 

místico percorrido por Francisco de Mendonça Mar. Segundo Garard van der Leeuw (1963, p. 

495), falar da mística significa falar do caminho que o místico precisa percorrer. Entre os 

elementos próprios deste caminho por ele indicado, estão o toque divino, a iluminação e a 

elevação.  Este toque divino pode ser visto como uma espécie de chamado divino. Os 

pensadores cristãos dos primeiros séculos da Igreja, como, por exemplo, Orígenes, ao falar do 

itinerário espiritual, consideravam a conversão como primeira etapa deste processo. A 

conversão é antecedida sempre pelo chamado. Primeiro Deus chama, depois, o ser humano, 

tocado por Deus e iluminado pela sua verdade, sente a necessidade de conversão (VANINNI, 

2005, p. 45). 

O chamado de Francisco de Mendonça Mar, especialmente aquele ocorrido na fase de 

seu aprisionamento, apresenta certos paralelos com noites escuras de alguns místicos, como, 

por exemplo, a de São João da Cruz (1541-1591), que um século antes da descoberta da gruta 

da Lapa, escrevia as experiências das suas noites escuras passadas numa prisão, iluminadas 

pela luz interior:  

 

Em noite tão ditosa,  
E num segredo em que ninguém me via,  
Nem eu olhava coisa,  
Sem outra luz nem guia  
Além da que no coração me ardia (CRUZ, 1960, p. 9).  

 

A experiência de noite escura, se de um lado é uma prova, por outro, através dela, o 

místico adquire um novo senso e um novo conhecimento em coisas divinas e humanas  

 

Porque então tudo verá com olhos bem diferentes de outrora, — diferença 
essa tão grande, como a que vai do sentido ao espírito. Para isto é necessário 
que o espírito se afine e seja curtido, quanto ao seu modo natural e comum 
de conhecer; e posto, então, mediante a noite de contemplação purificadora, 
em grande angústia e aperto. Ao mesmo tempo a memória é também 
afastada de todo o conhecimento amorável e pacífico, experimentando 
interiormente uma espécie de estranheza e alheamento em todas as coisas, 
como se tudo lhe fosse diferente e de outra maneira do que costumava ser. 
[...] e assim aniquilada quanto a esse modo natural, vai sendo transformada 
no divino, que é mais próprio da outra vida do que desta (SÀO JOÃO DA 
CRUZ, 1960, p. 103).347 

                                                           
347 Este texto faz parte do Capítulo IX do Livro Segundo, que trata da Noite Escura do Espírito, e Explica-se 
como esta noite é destinada a esclarecer e dar luz ao espírito, embora o obscureça. Disponível em: 
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Deste modo, por meio desta experiência contemplativa e solitária, São João da Cruz, 

despojado de tudo e de todos, alcançou e adquiriu o fim desejado, isto é, a união amorosa com 

Deus. “É este amor que move e guia então a alma, fazendo-a voar para seu Deus pelo 

caminho da solidão, sem ela saber como nem de que maneira” (SÃO JOÃO DA CRUZ, 1960, 

p. 169-170).  

Em sua História do Monge Francisco da Lapa, o fundador da Lapa, Minelvino 

Francisco da Silva, retomando os mitos de origem, preservados pela oralidade, que, como 

memória, “possui a voz da vida, uma voz que por sua vigilante oposição ao esquecimento, 

tem um tom preciso e não modificável: a voz do conhecimento, da auto-identificação” 

(BRITO, 1996, p. 153), descreve uma experiência parecida, que talvez fosse vivenciada pelo 

fundador do Santuário da Lapa:  

 

E a voz que ele ouvia  
Quando na prisão estava 
De vez em quando ele ouvia; 
Ela não lhe abandonava: 
“Busca o Calvário na Gruta”, 
De hora em hora escutava (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 81). 

 

Assim, pela analogia, podemos afirmar que uma experiência parecida a partir de 

encantos do chamado e de sucessivos desencantos com a realidade encontrada, foi vivenciada 

no corpo, no coração e na mente de Francisco de Mendonça Mar. Um dos momentos fortes 

destas experiências era a suspensão do estágio da vida anterior, e as experiências da angústia e 

do vazio, do abandono, da desilusão e das injustiças, que culminariam com a conversão. Esta, 

nascida da contemplação da luz e da voz divina, proporcionou a sua transformação, e 

influenciou na tomada de decisão de começar algo novo.  

Esta experiência mística que envolvia Francisco de Mendonça Mar, e que, por sua vez, 

Orlando Espín (ESPÍN, 2000, p. 54-72) chama de “espiritualidade latina”, fundamentava-se 

na contemplação do mistério do Calvário. No contexto da visão bíblico-católica, ela foi 

chamada também como mística do amor-Paixão (VANNINI, 2005, p. 25) e estava centrada, 

principalmente, no culto da paixão e morte de Jesus, expressa na imagem do Bom Jesus 

crucificado (STEIL, 1996, p. 209).  Desta cruz adorada do Bom Jesus e, nesta cruz, 

considerada um verdadeiro tesouro sagrado, o peregrino Francisco de Mendonça Mar 

                                                                                                                                                                                     
<http://hadnu.org/publicacoes/72/775-capitulo-ix-explica-se-como-esta-noite-e-destinada-a-esclarecer-e-dar-luz-
ao-espirito-embora-o-obscureca>. Acesso em: 14/05/2014.  
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alimentava a sua devoção, a sua piedade e recebia as forças para continuar a caminhada em 

busca do sonhado Calvário (KOCIK, 1987, p. 39-40). 

 

4.2.2 A Mística da resposta e do caminho   

 

Se a primeira etapa do itinerário espiritual são o chamado e a conversão, isto é, 

reorientação radical da vida a partir do encontro com Deus, a segunda etapa é o êxodo, isto é, 

a saída. No contexto bíblico esta saída está relacionada, antes de tudo, àquela saída 

primordial, que estava na base do movimento pascal, isto é, à extraordinária saída dos hebreus 

do Egito. Entretanto, Orígenes, como foi mencionado acima, viu neste movimento liberatório, 

não somente um acontecimento histórico, mas, antes de tudo, um sentido especificamente 

religioso e, viu nela, uma saída espiritual da escravidão do pecado, dos vícios, da 

concupiscência da carne e do abandono da vida carnal, em vista de uma nova vida conduzida 

pelo espírito (VANNINI, 2005, p. 45).  

A segunda etapa da caminhada mística de Francisco de Mendonça Mar, igualmente 

envolvia, necessariamente, o abandono das antigas práticas. Uma vez tocado pela graça 

divina, e convertido, resolveu, em resposta ao chamado divino, abandonar o tráfego daquele 

mundo em busca de outro lugar (PITA, 1950, p. 282). Deste modo, a experiência interior foi 

exteriorizada através do gesto concreto de saída, como observava Gerard van der Leeuw 

(1963, p. 493): “The mystic, however, not only transforms the entire external into the internal, 

but equally all that is internal into the external”.348 E como a saída dos hebreus do Egito 

envolvia também a caminhada pelo “deserto terrível e grande, cheio de serpentes ardentes e 

escorpiões” (Dt 8,15),349 o caminho místico era entendido, como intuía Orígenes, como uma 

travessia do deserto espiritual, marcado pelo despojamento de si, pelos desapegos às coisas 

terrestres, aos lugares, às ocupações, etc. Este foi também o caminho geográfico e espiritual 

percorrido por Francisco de Mendonça Mar. Movido por um “santo impulso, sem mais roupa, 

que uma túnica, que cobria muitos cilícios”, ele saiu pelo deserto em busca de outro 

domicílio, preparado para ele em uma gruta (PITA, 1950, p. 282).  

                                                           
348

 “O místico, no entanto, não só transforma todo o externo no interno, mas igualmente, tudo o que é interno 
para o externo”.  Tradução é nossa.  
349 Segundo Vaninni (2005, p. 45-46), “O Êxodo é acima de tudo uma travessia do deserto, ou seja, um caminho 
no desapego, no despojamento das coisas terrestres, um caminho no qual a morada do homem é uma tenda, não 
uma casa, uma morada provisória [...]. A essência da vida espiritual é, com efeito, essa desapropriação contínua, 
graças à qual a alma não se detém jamais naquilo que adquiriu, seja isso ‘visionário’ ou ‘extático’, mas 
permanece sempre aberta a novos bens”.  
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Se recorrermos de novo às experiências místicas de São João da Cruz expressas 

também em suas Canções da Alma, percebemos que também ele referia-se e reconhecia a 

presença de uma luz, que no meio da noite escura o guiava ao lugar por Deus escolhido:  

 

Essa luz me guiava,  
Com mais clareza que a do meio-dia  
Aonde me esperava  
Quem eu bem conhecia,  
Em sítio onde ninguém aparecia (SÃO JOÃO DA CRUZ, 1960, p. 9). 

 

Francisco viu-se guiado pela luz da divina providência na direção daquilo, que depois 

foi chamado do sítio do Calvário. Talvez fosse dele também a experiência das dificuldades 

enfrentadas pelos peregrinos de Gusmão, Predestinado e Precito, para os quais a peregrinação 

real era uma metáfora de vida entendida como um peregrinar: 

 

Saíram, pois, Predestinado e Precito do Egito e caminharam por uma estrada 
comum, que se chama a Vida cheia de mil despenhadeiros, por uma espessa 
mata de uns arvoredos, enfadonhos de passar, a que chamam Embaraços da 
vida [...] Não faltaram por esta mata da Vida algumas feras, como Lobos, 
Leões, Raposas, que são paixões da vida, que de algum modo, detinham o 
passo dos peregrinos, paixões estas que os seguiram na maior parte do 
caminho, sem se poderem de livrar deles até o fim da sua peregrinação 
(GUSMÃO, 2012, p. 62). 

 

Os perigosos do caminho do sertão, como foi mencionado no capítulo anterior, foram 

superados pela mística visão do caminho divino. Por isso, influenciado, pelo que nos parece, 

pela 2ª Carta aos Coríntios,350 o poeta sertanejo, José Cordeiro Cavalcanti, pôde resumir a 

caminhada de Francisco de Mendonça Mar nos seguintes versos, que fazem parte do seu 

poema Maravilhas do Santuário da Lapa:   

 

Por amor ao Bom Jesus 
Foi muito que padeci. 
Quantas vezes sofri sede, 
Quantos dias não comi. 
Afinal com vinte dias 
Às margens frescas, sombrias 
De outro ribeiro sai (CAVALCANTI apud KOCIK, 1978, p. 48). 

                                                           
350 Paulo Apóstolo escreve na 2ª Carta aos Coríntios, capítulo 11, versículos de 23-27: “Muitas vezes, vi-me em 
perigo de morte. Dos judeus recebi cinco vezes os quarenta golpes menos um. Três vezes fui flagelado. Uma 
vez, apedrejado. Três vezes naufraguei. Passei um dia e uma noite em alto-mar. Fiz numerosas viagens. Sofri 
perigos nos rios, perigos dos ladrões, perigo por parte de meus irmãos de estirpe, perigos dos gentios, perigos na 
cidade, perigos no deserto, perigos no mar, perigos entre os falsos irmãos. Mais ainda: e duros trabalhos, 
numerosas vigílias, fome e sede, múltiplos jejuns, frio e nudez” (BIBLIA de Jerusalém, 2003). 
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4.2.3 A mística do serviço  

 

Uma das frequentes acusações contra a mística cristã, como assinala Vannini em sua 

Introdução à Mística, é aquela que tende apresentar a mística reduzida apenas à dimensão 

interior do ser humano, e com isso, separada do mundo, da história, do convívio humano, da 

política. Tal visão pretende apresentá-la como algo abstrato, ou ainda, como a fuga do mundo 

e da vida real. Todavia, a partir dos exemplos da vida dos místicos cristãos, ao contrário, é 

possível perceber, que na mística, a riqueza e a profundidade interior desembarcam 

naturalmente na ação. Segundo Vannini (2005, p. 19), a vida mística marcada essencialmente 

pela superação da vontade pessoal, não é a negação de sim mesmo, nem é a negação de 

dinamismo que faz parte da natureza humana, mas representa um meio através do qual se 

expressa o dinamismo criativo que move o místico. Por isso, o verdadeiro êxtase místico não 

consiste na excepcionalidade dos sentidos, mas na abertura do ser humano ao mundo, ao outro 

e à história, e ao Absoluto (VAZ, 2009, p. 26). Ela consiste “na ação cotidiana, pela qual toda 

a realidade é transfigurada, tornando-se epifania divina e fonte de alegria infinita. É êxtase de 

caridade” (VANNINI, 2005, p. 21). Segundo Christiane Kaufmann (1999, p. 491), o místico é 

sempre um crucificado com Cristo (1Cor 1,1-2; Gl 6,14). Por isso, a sua vida, assim como foi 

a de Cristo – Mestre, não pode ser reduzida apenas à experiência da oração contemplativa. O 

místico cristão vivencia intensamente o mistério da encarnação do Verbo, por isso, ele transita 

entre o silêncio e a necessidade absoluta de comunicar as experiências vividas. Por isso, a sua 

vida mística assume feições da “vida concreta, em sua dureza, talvez em sua vulgaridade, em 

sua insignificância, vivida em amor escondido, em solidariedade com Cristo” (KAUFMANN, 

1999, p. 491). 

A vida mística do Monge Francisco de Mendonça Mar, além de ser marcada pela vida 

de oração e de contemplação do Bom Jesus, encontrava sua expressão muito concreta da ação. 

Monsenhor Turíbio, dedica a esta ação todo o capítulo XIV da sua Resenha histórica, 

intitulada Caridade do Monge ao próximo.  Resumindo esta ação como expressão da mística 

do fundador do Santuário da Lapa, a partir da análise da Carta do Monge enviada ao El-Rei 

Dom João V,351 Segura escreve:  

 

[...] no ano 1717 o Santuário era: 1º) Igreja maravilhosa, 2º) Princípio de 
mosteiro com um noviço e mais outros em perspectiva que se oferecem a sê-

                                                           
351 Esta carta encontra-se conservada no Arquivo Público da Bahia, no Livro 12, Ordens Régias – 1717 
(SEGURA, 1987, p. 118).  
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los; 3º) Lugar de descanso e devoção para os passageiros; 4º) Centro de 
peregrinação e romaria; 5º) Enfermaria, Hospital de doentes e asilo de 
pessoas pobres onde todos eram “tratados com muita caridade”; 6º) Centro 
de agricultura, em que o Monge planta as únicas lavouras daquele sertão; 7º) 
Centro de missões de onde estas se irradiam para a periferia do imenso 
sertão. Pode-se fazer maior elogio a um homem? Perante isto é melhor que 
as palavras calem para que falem as obras com muda eloquência (SEGURA, 
1987, p. 121). 

 

Segundo Segura (1987, p. 118), as obras realizadas pelo Monge e Padre Francisco da 

Soledade, revelam assim, a sua espiritualidade e sua mística que transitavam entre ora et 

labora da célebre regra beneditina.352 E esta mística foi resumida também em versos 

populares de José Cordeiro Cavalcanti, que ao narrar das últimas notícias do Monge, escrevia: 

 

Sozinho o Monge vivia 
Sempre orando com fervor 
Aumentando dia a dia 
Desta Gruta o esplendor.  
[...]. 
 
Tinha um olhar cativante, 
Muita fé, muita piedade; 
Pregava em tom penetrante 
A linguagem da bondade; 
Atendia com carinho 
Romeiros em borborinho 
Praticava a caridade.  
 
[...] viveu 
Vida do predestinado. 
Com sessenta anos morreu 
Aos pés do Crucificado (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 53-54).  

  

Uma imagem do Ermitão Francisco de Mendonça Mar como místico foi apresentada 

com vivacidade também por Martins de Oliveira no seu romance Os romeiros.  O romancista 

desenha uma imagem de um ermitão, na década de trinta, que atuava e servia no Morro da 

Lapa como pregador da paz e curador. Tanto pela oração, jejuns e contemplação da paixão, 

                                                           
352 No capítulo 48, a Regra de São Bento, ao se referir ao trabalho cotidiano dos monges, exortava: “A 
ociosidade é inimiga da alma. Por isso, em determinadas horas, devem os irmãos ocupar-se com o trabalho 
manual, e em outras horas, com a leitura espiritual. Assim, julgamos: da Páscoa até quatorze de setembro, os 
irmãos saem  logo de manhã e vão trabalhar no que for preciso, desde a primeira hora até por volta da quarta. Da 
hora quarta até perto da hora sexta, entreguem-se a leitura. Depois da sexta, quando se levantarem da mesa, 
descansem em seus leitos com todo o silêncio. Se alguém quiser ler, leia para si, de modo que não incomode os 
outros. Celebre-se a Noa mais cedo, pelo fim da oitava hora, e novamente trabalhem no que for preciso fazer até 
as Vésperas. Se a necessidade do lugar ou a pobreza exigirem que os monges se ocupem, pessoalmente, da 
colheita, não se entristeçam por isso, porque, então serão verdadeiros monges se vivem do trabalho de suas 
mãos, como também os nossos Pais e os Apóstolos. Porém, tudo se faça comedidamente por causa dos fracos. 
[...]” (MOSTEIRO, 2002, p. 143).  
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quanto pelo serviço de caridade e de cura, ele era considerado por muitos romeiros uma 

encarnação do Monge Francisco da Soledade:  

 

Não poucas pessoas iam visitar o cruzeiro, no topo do morro, ao pé do qual 
acendiam velas votivas. Ali, encontravam uma figura estranha. Era um velho 
alto, magro e seco como múmia, com o rosto imóvel, de madeira 
envernizada, zigomas bem pronunciados, olhos fundos e fixos. Bastante 
calvo e de barba crescida sobre o peito, vestia uma espécie de batina de 
algodãozinho branco e era amarrada pela cintura com uma corda piaçaba. 
Chegara ali havia uma semana, seguido de prosélitos que traziam santos e 
sacolas de parcas provisões. Instalara-se próximo ao cruzeiro, onde passava 
os dias e as noites orando. Vinha cercado de uma atmosfera de lenda e os 
discípulos chamavam-no de ‘São Francisco’, por acreditarem ter o Monge 
Francisco da Soledade ressuscitado; tomavam-lhe a bênção como filhos 
espirituais e lhe traziam o exíguo alimento de frutas e águas. Vivia em 
permanente jejum, rezava, de joelhos, horas seguidas, para depois cair em 
transe mediúnico e receber ‘um espírito iluminado’. Anunciava-se como o 
pregador da paz entre os homens e possuía alguns dotes oratórios e boa 
linguagem. A curiosidade cercou-o de todos os lados, tanto mais quanto ele 
aplicava passes e realizava curas milagrosas (OLIVEIRA, 1973, p. 170). 

 

 

 

 

Fotografia 39 - Um dos penitentes na Gruta da Ressurreição 
Fonte: acervo do autor 
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4.2.4 A gruta na vida mística do Monge  

 

Nos capítulos anteriores falamos de diversos aspectos ligados à peculiaridade do 

Santuário da Lapa que é seu caráter lítico. Vimos também que ele exerce uma importância 

bastante significativa nas experiências religiosas dos próprios romeiros.  A própria natureza, 

afirmava Steil (1996, p. 213), tornava-se constitutiva da mística que deu origem ao Santuário 

da Lapa. De fato, o próprio lugar, com toda a força mística que naturalmente brota dele, 

impressionava e fortemente impressiona os romeiros, visitantes, turistas, viajantes e 

pesquisadores, como atesta impressionada uma romeira de Ubatuba, SP ao comentar sobre o 

que sentiu quando entrou na Gruta do Bom Jesus: “Meu Deus! Senti calafrio. É de arrepiar da 

ponta dos dedos ao fio de cabelo. Nossa, é muito lindo” (E5).  

A natureza impressionou também o próprio penitente e peregrino, Francisco de 

Mendonça Mar, que depois de longa caminhada pelo sertão encontrou e adentrou na sonhada 

gruta do Calvário. Esta experiência mística com realismo próprio aos romancistas foi descrita 

por D. Martins de Oliveira (1973, p. 36-37), em seu romance Os Romeiros, citado acima:  

 

Jamais seus olhos viram coisa mais bela e seu coração se enchera de uma 
alegria tão suave. Dirigiu, então, os passos para aquele cerro e as pedras 
pareciam transformar-se em ameias e colunas, em estátuas colossais de 
santos, na visão de uma igreja de pedra. [...] O peregrino parou por um 
instante em frente à prodigiosa abertura, deslumbrado: vasta nave se abria, e 
da abóbada de pedra as estalactites se iluminavam como candelabros, 
enquanto, do chão, as estalagmites surgiam como velas acesas. O ar úmido e 
perfumado de um cheiro de incenso enchia o santuário. Os sinos tocavam 
suaves, como percutidos pelo vento. [...] um coro imenso de melodiosas 
vozes entoava Ecce Sacerdos Magnus. [...] Neste instante, penetrou por uma 
abertura da pedra, sobre as imagens, tão violenta e estranha claridade, que o 
padre Francisco caiu desfalecido (OLIVEIRA, 1973, p. 36-37). 

 

Segundo Oliveira (1973, p. 37), este era um momento de êxtase sentido pelo peregrino 

Francisco de Mendonça Mar. Ao deparar-se com a grandiosa obra da natureza, o peregrino foi 

tomado pela alegria e pelo sentimento de extraordinária beleza, pela visão transformada da 

realidade circundante, pelo olfato alterado, pelos sons e cantos do além, pela luz envolvente, e 

pela perda momentânea de sentidos. Este lugar de natural formação calcária, a partir daquela 

experiência, misticamente transformado e transfigurado, tornou-se um lugar sagrado e um 

lugar de encontro permanente com o Bom Jesus, onde o Monge fixou a sua morada (FREI 

AGOSTINHO, 1722, p. 251).  
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Fotografia 40 - Uma das páginas do Santuário Mariano  
Fonte: acervo do autor 

 

Concluímos esta parte sobre as experiências místicas do Francisco de Mendonça Mar 

com as afirmações de monsenhor Segura (1987, p. 91-92), que era um grande admirador, e ao 

mesmo tempo, um dedicado pesquisador da vida e da espiritualidade do Monge Francisco da 

Soledade. A vida do Monge na Lapa do Bom Jesus foi comparada à vida mística de São 

Francisco de Assis: 

 

Desposado coma pobreza, como São Francisco de Assis, nada tem, nada 
possue, nada deseja. Com a oração, silêncio e retiro cultiva as virtudes que, 
como flores, crescem mais viçosos no ambiente são das alturas do que nos 
invernadeiros das grandes cidades e no tumulto das multidões. Não estava 
nunca ocioso, que a ociosidade é mãe dos vícios. O tempo que não passava 
em oração o empregava no trabalho de mãos ou na leitura de livros santos. 
Vivia na humildade, na modéstia, na igualdade de ânimo. Conservava a 
devoção e o fervor dos primeiros dias da conversão. Só comia uma vez ao 
dia, depois de entrar o sol, e seu alimento consistia em hervas, raízes e fruto 
silvestre. “Minha comida, dizia, é fazer a vontade de meu Pai no céu” (Jo 
4,34). Era sua bebida a água do Rio São Francisco. Sua cama o duro chão, e 
o seu descanso escasso. Ajoelhado aos pés do Bom Jesus e da Virgem da 
Soledade, chorava diariamente os seus pecados e com lágrimas de sincero 
arrependimento apagava as manchas da vida passada [...]. O Monge se 
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encerrou na Gruta, não como um cadáver no sepulcro, para corromper-se, 
mas como boa semente em terra fecunda (SEGURA, 1987, p. 91-92). 

 

Por fim, ao resumir a vida do Monge, a sua missão e sua espiritualidade, na segunda 

parte da Resenha histórica, esse autor escreveu:  

 

Glória ao Monge, alma mística, esmoleiro voluntário, cavaleiro de Cristo 
que despreendido, na conversão das escórias instintivas, ou zoológicas, do 
homem, fez-se peregrino do ideal da perfeição, e levantando o voo como 
águia soberana, formou seu ninho longe do mundo, na concavidade do 
Morro, aonde não chegam as emanações pútridas dos charcos e lamaçais da 
terra (SEGURA, 1987, p. 130).  

 

Independente do juízo que possa ser feito a respeito destes subjetivos e literários 

testemunhos acerca da mística vivida pelo Monge da Gruta, uma coisa parece ser certa: só 

uma vivência mística da fé, nascida de uma experiência mística do encontro com o mistério 

da Cruz, permitiu ao pintor e ourives Francisco de Mendonça Mar, percorrer um caminho 

místico de conversão, do renascimento e da ação cujos frutos passaram a ser colhidos desde as 

origens do Santuário da Lapa até os dias de hoje. 

  

4.3 Uma mística romeira de encontros 

 

A mística cristã como a vida e a experiência do espirito, cujo núcleo está na pessoa e 

na mensagem de Jesus Cristo, faz parte integrante da piedade popular. Ela também marcou a 

vida, o chamado, as escolhas, a peregrinação e a ação do Ermitão e Monge, Frei Francisco da 

Soledade. A obra por ele iniciada, há mais de trezentos e vinte anos, auxiliada pelo misticismo 

daquele lugar lítico, proporcionou e proporciona a realização de encontros de romeiros com o 

São Bom Jesus da Lapa, sendo, estes encontros, fruto de uma vivência mística e a 

consolidação da mesma.   Assim, a mística faz parte também da dinâmica da própria romaria.  

Mas o que é romaria? - pergunta Pierre Sanchis (2006, p. 86) 353 -, e responde: A 

romaria é:  

 

Um caminhar, muitas vezes penoso, doloroso até, em condições 
voluntariamente precárias, por isso demorado, mas cheio de encantos – 

                                                           
353

 Sanchis (2006, p. 87) faz uma distinção nítida entre a peregrinação e romaria. Para ele, a romaria apresenta 
traços mais populares, espontâneos e marcados por uma margem de autonomia maior, enquanto a peregrinação é 
concebida como “estritamente religiosa” porque tende a ser totalmente regulada pela autoridade eclesiástica, 
tornando-se, em alguns casos, quase “anti-romaria”. 
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imersão numa natureza selvagem e encontros lúdicos no caminho – até a 
concretização da apresentação e presença do peregrino a um “Santo”: 
santuário próximo ou longínquo, Sagrado feito gente, com quem se 
conversa, se troca bens, energia e saúde (promessas), perto de quem se vive 
uma pequena porção de tempo, o tempo feito Festa: comida, bebida, 
encontros, dança; até a volta para um quotidiano transfigurado, já na espera 
de outra romaria. Um ritmo de vida – e na vida. Uma relação constituinte 
com o além-vida fonte da vida, o Sagrado. Mas uma relação 
tradicionalmente pouco regulada pela instituição (a Igreja) em princípio 
investida da missão de apresentar, representar, concretizar e distribuir este 
Sagrado à sociedade profana em que os homens instauram o quotidiano de 
suas vidas (SANCHIS, 2006, p. 86). 

 

Sanchis (2006, p. 91) apresenta assim, uma estrutura de romaria, que normalmente 

pode se expressar de “mil maneiras diferentes”, mas obedece geralmente a um principio. 

Segundo ele, os traços principais da romaria são: a procura peregrinante e caminhante do 

sagrado; a relação próxima e ativa que o peregrino estabelece com o espaço - centro, 

inicialmente longínquo e distante; a transformação almejada de si, a partir do encontro com a 

força meta-cotidiana e transcendente; a sintonia com a natureza vista normalmente como a 

manifestação do sagrado; e o sentido, que concede força para retornar e recomeçar a vida 

comum (SANCHIS, 2006, p. 91). Todavia, todos esses traços se dão e se expressam através 

de uma rica ritualidade a eles ligada, que ao mesmo tempo, possui uma dimensão mística, que 

o teólogo jesuíta Henrique C. de Lima Vaz (2009, p. 57) chama de mística mistérica, 

diferenciando-a de mística especulativa e de mística profética. Pois, assim como não existe 

religião sem a expressão ritual e mística, também não existe a romaria sem a ritualidade que 

expresse tal dimensão. A organização estrutural da romaria tende a tornar presente o sagrado 

na vida dos romeiros que aparecerá necessariamente como modelado pela estrutura da própria 

religião, isto é, por uma visão do mundo, por uma ética, por um conjunto ritual, e por um 

exercício ordenado do poder. E neste conjunto os romeiros tendem a tornarem-se peregrinos 

(SANCHIS, 2006, p. 92). Levando em conta o que dissemos acima a respeito da mística, 

podemos ver igualmente estes elementos como componentes do próprio caminho místico que 

os romeiros empreendem.   

Assim, a mística peregrina do encontro com o Bom Jesus, poderá ser captada tanto 

pela própria estrutura da romaria quanto pela ritualidade nela presente. Por isso, nesta sessão, 

retomaremos a questão do chamado dos romeiros como elemento fortemente marcado pela 

experiência mística. Em seguida, falaremos desta mística a partir de alguns elementos 

característicos da romaria como a caminhada, a veste, o chapéu e os ex-votos. Por fim, 
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falaremos da mística romeira que se manifesta através das cartas enviadas ao Senhor Bom 

Jesus da Lapa.   

 

4.3.1 A mística do chamado 

 

No capítulo segundo desta tese observamos a romaria da Lapa como experiência do 

chamado no contexto do encontro. Não só nos deparamos com os exemplos bíblicos destes 

chamados, ocorridos normalmente num clima de misticismo sagrado, e do chamado do 

próprio fundador do Santuário, mas dedicamos também uma parte daquele capítulo, para falar 

do chamado dos romeiros.  Afirmamos que os romeiros do Bom Jesus revelam ter uma 

consciência do chamado, mesmo que ele seja percebido de diferentes maneiras.  

Porém, é preciso acrescentar que, ao mesmo tempo, a experiência religiosa do 

encontro encerra no seu cerne o próprio chamado. A própria romaria, antes de tudo, encontra 

sua fundamentação na concepção da experiência religiosa do encontro com o Bom Jesus, que 

de algum modo chama os romeiros, como vimos, e ao qual eles respondem ativamente, indo 

na sua direção. Sobre isso, Andrés Torres Queiruga (2010, p. 170; 173; 182) afirma, que o 

divino é sempre experimentado como ‘transcendência ativa’, que sai – por própria iniciativa – 

ao encontro do ser humano, que por sua vez, é capaz de acolhê-lo e de responder a ele.  

A mística do chamado se fundamenta na consciência de que quem chama os romeiros 

é o Bom Jesus. O chamado é algo divino e, por isso, místico. Assim foi o chamado de Moisés, 

que ouviu a voz de Deus vinda do meio de uma chama. Assim foi o chamado dos discípulos, 

que depois de professar a sua fé no Messias, acolheram o convite de Jesus para subir à 

montanha da transfiguração. A certeza deste divino chamado foi confirmada pela visão 

mística do Cristo transfigurado. Esta experiência mística do encontro com o Mestre 

transfigurado lhes permitiu continuar a peregrinação ao seu lado até a cruz. A fé dos romeiros, 

lhes permite reconhecer a existência de um chamado, e a voz do próprio Bom Jesus, 

acompanhada de sinais do seu amor (KOCIK, 1987, p. 234). São estes elementos que 

impelem os romeiros a visitar a Gruta da Lapa.     

A mística da fé presente no chamado reconhece, também, a ação do Espírito Santo 

como aquele que inspira os romeiros a sair em peregrinação. A mística, pela própria natureza, 

é vista como a vida do espírito e, no Espírito. Assim, ela garante e sustenta a vida de 

comunhão com Cristo, no Espírito Santo (KAUFMANN, 1999, p. 494). Esta mística se 

expressa, de modo particular, na forma como os romeiros se relacionam com o Espírito Santo. 

Para eles o Espírito Santo é um precioso dom deixado por Jesus, que fez com que eles se 
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tornassem um verdadeiro templo do Divino Espírito Santo (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 

252). Por isso, podem falar dele como o “meu Divino Espirito Santo”, ou simplesmente, o 

Divino. Mas, a expressão mística mais forte desta presença do Espírito Santo na vida dos 

romeiros, e no próprio Santuário, talvez sejam as Festas e as Folias do Divino. 

A mística do chamado se expressa de modo especial na contemplação da imagem da 

Cruz do Bom Jesus. É a mística do amor-Paixão (VANNINI, 2005, p.25). A cruz na mística 

cristã tem seu lugar essencial. Nela se encontram, como escrevia o místico São João da Cruz 

(1960, p. 36), “os deleites do espírito” e vereda de sabedoria que junta os amores, passando 

pela amargura e estreiteza do despojamento total até a morte por amor. Por isso, o místico é 

sempre um crucificado com Cristo (KAUFMANN, 1999, p. 491). Como foi mencionado nos 

capítulos anteriores, colocar-se na presença do Bom Jesus, apresentar-se a ele, e apresentar a 

ele a sua vida de sofrimento e de desafios, é para o romeiro o momento crucial da romaria. 

Isto, porque a finalidade do chamado para partir em romaria é justamente esta: garantir e 

proporcionar este encontro pessoal com o Bom Jesus. Neste encontro acontece um verdadeiro 

diálogo entre os romeiros, que se reconhecem como pecadores e devedores, e o Cristo, o Bom 

Jesus pregado na Cruz, que os acolhe, perdoa e salva (ANDRADE apud KOCIK, 1987, p. 

229). O Papa Francisco (2013, p. 63-64) resumiu com simplicidade esta mística da cruz na 

sua reflexão feita durante a Via-sacra com os jovens, realizada na Copacabana, no dia 26 de 

julho de 2013: “ninguém pode tocar a Cruz de Jesus sem deixar algo de si mesmo nela e sem 

trazer algo da Cruz de Jesus para a sua própria vida”.354  

 

 

                                                           
354 Esta citação adaptada e musicalizada por Irmã Míria Kolling (2013): “Ninguém pode tocar a Cruz do Bom 
Jesus, sem a seus pés deixar um pouco do que é seu, e sem trazer pra si, um pouco desta Cruz”, fez um 
verdadeiro sucesso quando foi cantada pelos romeiros do Bom Jesus, diante da Imagem Peregrina do Bom Jesus 
da Lapa, nos dias da visita desta imagem à Paróquia Nossa Senhora da Piedade, em Itabuna, BA, realizada nos 
dias de 08 a 11 de maio de 2014.   
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Fotografia 41 - Momento contemplativo diante do Bom Jesus  
Fonte: acervo do autor 

 

A mística do chamado pode expressar-se também através do sonho. Mesmo que a 

experiência mística “não consista na excepcionalidade dos sentidos, mas na ação cotidiana, 

pela qual toda a realidade é transfigurada” (VANNINI, 2005, p. 21), encontramos entre os 

romeiros do Bom Jesus também aqueles que diziam passar por uma experiência do chamado 

através de sonho. Umas vezes sonharam com lindas pedras, outras vezes com o Cruzeiro do 

Morro, outras ainda com uma “igreja mais linda do mundo”. Outros ainda, sonharam em vir 

um dia à Lapa do Bom Jesus, e viram seus sonhos se tornarem realidade.  Não podemos 

esquecer aqui das visões e dos sonhos que teve o fundador do Santuário da Lapa, Monge 

Francisco da Soledade. Tocado pela divina graça e impelido pelas vozes e sonhos, abandonou 

Salvador e saiu em busca do sonhado Calvário (CAVALCANTI apud KOCIK, 1987, p. 22).     

A experiência mística vivenciada pelos romeiros do Bom Jesus da Lapa, presente no 

chamado aparece também no contexto dos milagres. Bem lembrava Rudolf Otto (2007, p. 

103), recordando um dos ditos populares pronunciados por Fausto na obra do poeta romântico 

alemão, Johann Wolfgang von Goethe (1749 –1832), que “o milagre é o filho predileto da 

fé”.355 O poeta nordestino, Minelvino Francisco da Silva, ao contar a história da Promessa de 

                                                           
355 “FAUSTO: Ouço a mensagem, apenas me falta a fé; 
O milagre é o filho preferido da fé.  
Eu não ouso me elevar até aquelas esferas,  
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um romeiro e um milagre do Bom Jesus, descreveu esta mística no contexto do milagre, 

igualmente considerado uma consequência direta da fé no Bom Jesus:  

 

Quem tem fé no Bom Jesus 
De nada deve ter medo, 
Mata serpente de unha, 
Mata leão com o dedo; 
Transporta qualquer montanha, 
Remove qualquer rochedo (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 116).  

 

Mas, o milagre não existe para si só. Ele é um dos meios, por certo muito convincente, 

que leva os romeiros a reconhecer a presença do Bom Jesus em suas vidas, desperte no 

coração deles uma fé viva, e ao mesmo tempo, se torne um convite, um chamado para 

apresentar-se diante do Bom Jesus, que os quer abençoar mais ainda: 

 

Lá nas salas dos Milagres 
Pôs o quadro em explicação, 
Pra todo romeiro ler 
E crer no coração, 
Que o Bom Jesus da Lapa 
Acode qualquer cristão. 
[...] 
Ele não faz milagres 
Interessado a ganhar 
Uma vela, nem foguetes, 
Nem nada para pagar; 
Ele quer nossa presença 
Para nos abençoar (SILVA apud KOCIK, 1987, p. 121). 

 

Deste modo, os milagres, especialmente as curas e a necessidade de transformação 

pessoal e familiar, estão com frequência nas origens das romarias. Segundo Sandra de Sá 

Carneiro (2007, p. 254), as romarias apresentam-se como uma busca da transformação interior 

e social que envolvem os peregrinos, ao mesmo tempo, elas têm a capacidade de retirá-los 

temporariamente do seu locus hodiernus e transportá-los para um locus sacer, onde eles 

esperam ser atendidos, no contexto do encontro, nas suas necessidades. Deste modo, é 

razoável concluir, que tais transformações e tais mudanças, no contexto de romarias, se 

tornam possíveis, porque se encontram fundamentadas na fé e envoltas pela visão mística da 

romaria.   

                                                                                                                                                                                     
De onde ressoa a boa notícia.  
No entanto, acostumado com esse som desde a juventude,  
Sou chamado de volta à vida” (apud OTTE, 2004, p. 19).  
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No capítulo segundo afirmamos, que um dos meios através dos quais os romeiros se 

sentem chamados a realizar suas romarias, pode ser um convite pessoal, feito por algum 

romeiro, ou simplesmente resultado de um encontro com alguém que fez uma romaria, ou 

ainda a própria tradição. A experiência mística, por mais pessoal que seja, não desconhece, ao 

contrário, supõe a importância da relação interpessoal e a relação dos romeiros com a tradição 

familiar, eclesial e comunitária. Um olhar místico permite reconhecer em um simples convite 

pessoal, direto ou indireto, um chamado de Deus. O mesmo vale para a tradição que, segundo 

Steil, faz parte integrante da existência do Santuário da Lapa (STEIL, 1996, p. 143). A própria 

romaria possui a dimensão tradicionalmente comunitária. Henrique C. de Lima Vaz (2009, p. 

79), ao falar das formas da experiência mística na tradição ocidental, reconhece que, tanto a 

forma de mística mistérica, quanto a de mística profética, se estruturam a partir da experiência 

eclesial e também da experiência individual, porque é uma experiência da Igreja, Corpo de 

Cristo, e do cristão, nela inserido como seu membro.   Por isso, ela é uma mística verdadeira, 

quando vivida como encontro de comunhão fraterna (KAUFMANN, 1999, p. 490), que, por 

sua vez, se opõe frontalmente a desencontros individualizados, sem passado e sem futuro, 

originados, no dizer de Zygmunt Bauman, pela modernidade fluida (BAUMAN, 2001, p. 

111).  Deste modo, a mística nascida do chamado para participar da romaria, como forma 

tradicionalmente comunitária de mística mistérica e profética, torna-se uma forma de 

resistência diante dos insistentes e sedutores apelos do mundo secularizado, que quer subjugá-

la, no dizer de Henrique Vaz (2009, p. 98), “para um único alvo desenhado no proclamado 

único espaço da vida humana que pode reivindicar a prerrogativa do absoluto: o espaço do 

produzir, do consumir e do usufruir”.     

Os autores por nós escolhidos para falar da questão da mística cristã, assinalam com 

clareza, que a mística na tradição cristã, é essencialmente realista, mas, nem por isso, perde a 

sua essência de ser um encontro pessoal e comunitário com Jesus Cristo, no Espírito, 

fundamentado pela fé. A verdadeira mística, não fecha, não isola, mas ao contrário, abre o fiel 

para o mais profundo relacionamento com o mundo, com os outros, com a história e com o 

Absoluto, expresso pela categoria de transcendência (VAZ, 2009, p. 26).   Por isso, os 

romeiros da Lapa, como vimos, são capazes de perceber o chamado de Deus para ir à casa do 

Bom Jesus, a partir da realidade que os envolve, desafia e consome as suas forças. A realidade 

existencial, por mais difícil que seja, é vista nesta perspectiva, como um dos lugares possíveis, 

além da história e da própria natureza, onde acontece o encontro com o Bom Jesus. Este 

encontro, de fato extraordinário, pelo tempo, pelo espaço e pela contemplação do Bom Jesus, 

permite transfigurar e /ou ressignificar esta realidade existencial, carregando-a de um novo 
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sentido e renovando as suas esperanças. Ao terminar a romaria, os peregrinos, podem então 

regressar às suas casas e aos seus afazeres diários, que deixaram por um tempo, como 

descreve Marley Leite dos Santos no seu poema, Romance da descrição da Gruta do Bom 

Jesus da Lapa:   

 

A gente regressa ao lar 
Cada um que se garanta, 
Pra não chorar de emoção 
De deixar beleza tanta! 
Relembrando as maravilhas 
Daquela paróquia santa.  
 
A planta em cima do solo 
É presa pela raiz; 
Devemos viver honestos 
A religião nos diz; 
Amar a Deus sobre tudo 
Para ter êxito feliz (SANTOS apud KOCIK, 1987, p. 68). 

 

Por fim, afirmamos, que também o locus sacer é chamativo. É preciso, porém, 

acrescentar aqui, que para os romeiros do Bom Jesus, por mais importante que seja o lugar, 

por mais extraordinário que apareça, ele se configura, como professam os próprios romeiros, 

como sendo a casa do Bom Jesus. É esta ordem espiritual predominante, como afirma Costa 

(2001, p. 40), ou ainda, é este olhar místico dos romeiros, que permite ver e reconhecer esta 

composição das rochas calcárias com suas grutas, cavernas, e formações surpreendentes como 

um lugar hierofânico e um espaço teofânico. É também este olhar que permite reconhecer a 

própria cidade de Bom Jesus da Lapa, apesar de toda a problemática nela presente, ligada ao 

acolhimento, à precariedade de rede de hotéis e de pousadas, de serviços públicos, de 

acolhida, de segurança, entre outros, como uma hierópolis, isto é, como uma cidade sagrada e 

como a cidade do Bom Jesus da Lapa. 

 

4.3.2 A mística expressa em ações de resposta 

 

No ponto anterior, acabamos de apresentar alguns aspectos da mística que se faz 

presente no contexto de encontros, que se estabelecem entre o Bom Jesus e os seus romeiros. 

No contexto deste encontro, eles não só são capazes de perceber o chamado que o Bom Jesus 

lhes faz, também sentem-se atraídos ao seu Santuário. Tudo isto é possível, porque estas 

realidades estão envolvidas numa aura de caráter místico forjado pela fé no Bom Jesus.  
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Contudo, a mística do chamado, supõe também a resposta. O capítulo terceiro da nossa 

tese procurou abordar esta questão sob os diversos ângulos. Neste momento queremos 

apresentar alguns destes elementos vistos a partir do contexto do encontro místico. A romaria 

como ação ritualizada, é marcada, também, por aquilo que Vaz (2009, p. 57) chama de 

mística mistérica, isto é, uma mística a partir do contexto ritual e celebrativo. Assim, “o 

espaço onde se desenrola a experiência de Deus não é o espaço interior do sujeito ordenado 

segundo a estrutura vertical do espírito, mas o espaço sagrado de um rito de iniciação ou de 

um culto”. Segundo Cassirer (2011, p. 89; 79; 35), é justamente esta força mítico-religiosa 

original, contida no culto e nas cerimônias religiosas, expressa especialmente através da 

palavra e da linguagem, que faz o ser humano evoluir espiritualmente e encontrar seu lugar 

ativo no mundo.  

Entre os elementos que fazem parte desta rica ritualidade mística popular presente nas 

romarias como resposta ao chamado, escolhemos apenas alguns, como: a caminhada, a veste 

romeira, o chapéu dos romeiros e os ex-votos.   

 

4.3.3.1 A caminhada - a viagem à Lapa do Bom Jesus 

 

O caminho à Lapa do Bom Jesus não é um caminho qualquer. É um caminho sagrado 

e a própria viagem é a viagem sagrada, mercada pela mística do caminho. Ele está inserido 

nesta grande tradição de caminhar, de cunho espiritual e místico, que as peregrinações 

contêm.  

As romarias cristãs, como vimos, além de serem expressões da piedade e do desejo de 

conhecer os santuários, isto é, os lugares sagrados ligados aos principais acontecimentos 

narrados pelas Escrituras Sagradas dos cristãos, eram consideradas, também, um retorno às 

origens, às fontes espirituais do cristianismo. As peregrinações aos lugares sagrados, lá por 

onde andou o fundador do cristianismo, onde sofreu e onde morreu, onde foi sepultado e 

subiu ao céu, renovavam espiritualmente os peregrinos e consolidavam a sua fé. A peregrina 

Etéria, na sua passagem pela Terra Santa, retratava estas dimensões com bastante clareza. 

Assim, faziam parte integrante da sua romaria pelos lugares sagrados ligados com a história 

do cristianismo, além da visitação, a leitura correspondente das Sagradas Escrituras, as 

explicações catequéticas, as orações e as celebrações. Assim, conhecer os lugares sagrados do 

cristianismo, ouvir em seu contexto as leituras correspondentes, rezar nestes ambientes, ouvir 

as explicações doutrinais, celebrar e ritualizar o que foi ouvido e meditado, permitia aos 

peregrinos viver e reviver misticamente a experiência das origens. Assim, a peregrinação era 



340 
 

uma ação memorial, mistérica, ou como se costuma dizer ainda, uma ação mistagógica, e por 

isso, iniciática. E, quando com o passar do tempo, não foi mais possível peregrinar com 

segurança à Jerusalém e a outros lugares sagrados da Terra Santa, foram se estabelecendo em 

diversas localidades, os centros religiosos de peregrinação que garantissem as experiências 

místicas baseadas nas memórias das origens.356 Portanto, caminhar a estes lugares equivalia a 

fazer uma caminhada mística aos lugares historica e geograficamente delimitados, que, ao 

mesmo tempo, apontam para a Jerusalém celeste, fim definitivo da peregrinação humana.  

Assim, no sonho de Bunyan (2013, p. 26), Cristão, ao ser perguntado por Obstinado, 

que coisas são essas que ele procura e pelas quais foi capaz de abandonar o mundo todo, 

respondeu  

 

Busco uma ‘herança que jamais poderá perecer, macular-se ou perder o seu 
valor’ (1Pd 1:4) e ela está guardada no céu, em segurança, para ser 
distribuída no tempo devido àqueles que a perseguirem com zelo. Leiam, se 
quiserem, no meu livro (BUNYAN, 2013, p. 26).   

 

Ao entrar na Cidade Celestial, fim e meta da sua peregrinação, Cristão experimentou a 

realização das suas esperanças que o conduziram ao longo de todo o caminho:  

 

E, caminhando, aproximavam-se cada vez mais de pomares, vinhedos e 
jardins, os portões abertos à estrada. Acercando-se destes lugares, eis que 
viram o jardineiro no caminho, e a ele perguntaram: De quem são estes belos 
vinhedos e jardins? São do Rei e foram plantados aqui para deleite dele 
mesmo, e também para o consolo dos peregrinos. Então os levou aos 
vinhedos, oferecendo-lhes as delicias que ali havia (BUNYAN, 2013, p. 
204). 

 

Igualmente, a peregrinação do Predestinado da novela de Alexandre de Gusmão foi 

marcada pela constante instrução nas coisas de devoção e piedade, de oração e meditação. Ao 

longo do penoso caminho, o Predestinado aprendeu e aprofundou as coisas de Deus, isto é, os 

Sacramentos, os Mandamentos da Lei de Deus, a Palavra de Deus, a religião e o culto do 

verdadeiro Deus, a história e a geografia bíblica, as virtudes cristãs, os conselhos Evangélicos, 

a penitência e mortificação, a santidade, entre outros. Andando por este caminho ele pôde 

conhecer as origens e os fundamentos da sua fé cuja meta final é a Jerusalém celeste (apud 

MASSIMI, 2012, p. 59):  

                                                           
356 Outro modo de simbolizar a peregrinação à Terra Santa foram os labirintos traçados sobre o pavimento de 
certas igrejas, cujo percurso substituía tal peregrinação (GUÉNON, 1962, p. 177).   
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Por sua vez, Phil Cousineau (1998, p. 23), em seu livro, A arte da peregrinação: para 

o viajante em busca do que lhe é sagrado, chama a atenção para esta dimensão mística da 

viagem, na origem da qual está o apelo do coração para embarcar numa jornada significativa e 

transformadora até o centro sagrado, a um lugar natural saturado pelo poder do espírito e onde 

é possível encontrar um conselho. Para ele, a peregrinação é, pois, um autêntico rito e 

exercício de renovação espiritual e, ao mesmo tempo, um ato de devoção que transforma até a 

viagem mais comum, numa via sagrada. Toda a peregrinação é sempre uma jornada de risco e 

de renovação,357 porque segundo ele, “uma jornada sem desafio não tem significado; e uma 

sem propósito não tem alma” (COUSINEAU, 1998, p. 23).   

Também Barbosa (2007, p. 91-91), falando dos romeiros do Padim Cicero afirma, que 

ao visitar o Museu do Horto e especialmente os lugares santos, os romeiros buscam e 

encontram “a expansão de seus sentimentos, emoções e compreensão de sua fé, de suas 

crenças”. Nestes lugares, ao percorrer os caminhos para a cidade santa e os caminhos na 

cidade sagrada, fazem a sua leitura da história, neles vivem a sua fé, “reeditam o evangelho” 

(BARBOSA, 2007, p. 91-91). 

O processo parecido pôde ser verificado entre os romeiros da Lapa do Bom Jesus. Os 

romeiros da Lapa perfazem a caminhada que os faz voltar e contemplar as raízes da sua fé. O 

caminho à Lapa do Bom Jesus, não é um caminho qualquer. É um caminho que foi iniciado 

pela consciência do chamado divino e cuja realização é considerada uma resposta a este 

chamado. Ela pode ser dada em um determinado momento, e continuar sendo dada, todas as 

vezes que a romaria é realizada de novo. Parece existir um continuum na resposta dada uma 

vez: “Já são uns vinte anos que eu venho aqui”, - afirma uma romeira de São Paulo. - 

“Quando eu vinha aqui primeira vez era tudo mudado, né. Eu venho todo ano, porque eu 

recebi uma graça muito grande” (E28). A sua cansativa excursão ao Santuário do Bom Jesus 

da Lapa, na companhia de mais de quarenta romeiros, feita de ônibus, foi ressignificada. O 

percurso da viagem tornou-se para ela um caminho sagrado da fé e a excursão foi 

transformada pela fé no Bom Jesus, em uma viagem sagrada: “Eu devo isso, ao Senhor Bom 

Jesus. Todo ano venho aqui e faz muitos anos. E agora estou com fé em Deus [...] E enquanto 

tiver vida eu hei de vir aqui agradecer a ele” (E28).  

                                                           
357 A peregrinação marcada pela espiritualidade do encontro é, ao mesmo tempo, a espiritualidade da ruptura. 
Esta espiritualidade, como já foi mencionado alhures, está centrada na conversão, e esta, por sua vez, implica 
uma ruptura. Segundo Gutiérrez, “trata-se de ruptura com nossas categorias mentais, com a forma de nos 
relacionarmos com os outros, com nosso modo de nos identificarmos com o Senhor, com nosso meio cultural, 
nossa classe social, isto é, com tudo aquilo que conote solidariedade real e profunda com os que sofrem uma 
situação de injustiça e miséria. Só assim, e não em pretensas atitudes puramente interiores e espirituais, surgirá o 
homem novo dentre os escombros do homem velho” (GUTÍERREZ, 1983, p174).  
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Isso apareceu com bastante clareza na romaria da qual pessoalmente participamos, 

saindo de ônibus da cidade de Itabuna, BA, no dia 31 de agosto de 2011, e chegando a Bom 

Jesus da Lapa, BA, pela manhã do dia 01 de agosto, percorrendo mais de 600 km. Mesmo que 

entre os passageiros do ônibus percebêssemos a presença de algumas pessoas que talvez não 

fossem exatamente romeiros,358 foi possível perceber a atmosfera religiosa que aos poucos se 

apoderava dos viajantes. As saídas dos romeiros de suas casas foram, frequentemente, 

acompanhadas de votos da constante presença de Deus nos seus caminhos: “Vai com Deus”, 

seguida de resposta dada por quem saía em romaria: “Fiquem com Deus”, ou ainda “leve as 

minhas lembranças ao Bom Jesus”, “reze por mim aos pés do Bom Jesus”. Aos poucos, os 

diversos pontos de concentração de romeiros começaram a ficar repletos dos que partiam em 

romaria e dos que acompanhavam os viajantes. Apareceram os vendedores oferecendo café 

com leite, milho, bolo, doce e outras iguarias. Os foguetes foram disparados chamando os 

romeiros e, ao mesmo tempo, avisando que a saída estava prestes a acontecer. Enquanto isso, 

os pertences mais volumosos dos romeiros, como colchões, malas, isopores, caixas de comida 

e de bebida foram sendo colocadas nos bagageiros do ônibus. Os pertences menores foram 

levados para o interior do veículo. O responsável pela romaria verificava cada passagem e o 

número de assento.  

Depois de fechadas as portas, foram dadas algumas informações gerais e o ônibus 

passou pelas ruas estreitas do bairro São Caetano, na direção da Igreja de Santa Rita, onde 

aconteceu uma breve parada para o momento de oração. A igreja estava fechada devido ao 

avançado horário da noite. Mas, isso não impediu que os romeiros coordenados pelo chefe de 

romaria, rezassem as suas orações. Alguns romeiros saíram do ônibus, outros permaneceram 

dentro. Depois de uma breve oração, da queima de fogos, e do canto de um bendito, começou 

a viajem na direção da Lapa do Bom Jesus. As primeiras horas foram marcadas por diversas 

orações, cantos e benditos. Assim, esta excursão era uma viagem diferente. Ela tinha uma 

espiritualidade diferenciada de outras viagens. Não por menos. Era uma romaria. Esta 

romaria, assim como a romaria do senhor Florisvaldo, procedente de outra cidade do Sul da 

Bahia, e que há dez anos “carrega gente”, era preparada com orações e pensando no Bom 

Jesus:  

Os mesmos romeiros vêm comigo. Eles se escrevem comigo. Eu faço as 
orações. Primeiro a gente pratica as orações. Tem que ter muito cuidado com 

                                                           
358 Em uma das conversas com alguns romeiros da Paróquia da Piedade, em Itabuna, BA, fomos informados que 
uma boa parte, segundo alguns, até a metade, dos passageiros não são na verdade romeiros. Segundo os nossos 
informantes alguns vão mais para farrear, outros fazer as compras, outros ainda para se divertir e passear, por 
fim, também aqueles que vão para furtar.  



343 
 

os idosos, com os velhos, com as crianças, convida o motorista para respeitar 
o transito, andar devagar porque carrega muita vida com ele. E rogo ao 
Senhor Bom Jesus da Lapa. E tem dez anos que eu carrego gente (E29). 

 

As orações, as rezas e o canto dos benditos, entre outros elementos, definiam o caráter 

religioso da viagem. Estas atividades possibilitaram a transformação de um não-lugar em um 

espaço de encontro  (BAUMAN, 2001, p. 111; 119). Frozoni (2012), na sua pesquisa sobre os 

benditos da Igreja da Lapa, afirma que os benditos, por fazerem parte integrante das romarias 

à Lapa do Bom Jesus, compõem seu itinerário. Eles manifestam a espiritualidade própria do 

romeiro, que segundo Orlando Espín (2000, p. 232), é capaz de reinterpretar os símbolos e 

conteúdos bíblicos. Diz Frozoni (2012, p. 67) referindo-se a um dos benditos da saída, 

intitulado É vai saindo a romaria, é vai:  

 

O cantor apresenta a romaria como sendo uma romaria de paz e de amor e 
pede a Deus a bênção para todos os seus filhos e não apenas àqueles que 
partem em peregrinação. [...] A confiança em Deus, que protege, conduz e 
vai à frente do seu povo é cantada nos primeiros versos da segunda 
estrofe.359 Assim como os antigos peregrinos, estes romeiros cantam a 
certeza de que Deus é quem vai adiante do carro, cuidando e protegendo de 
todos os perigos (FROZONI, 2012, p. 67).  

 

Portanto, esta viagem, não é uma excursão, não é um “especial”, como costumam 

dizer os moradores do Bairro Maria Pinheiro de Itabuna, BA, quando em algumas manhãs de 

domingo saem para as praias de Ilhéus, BA.360 Assim, esta viagem não é simplesmente um 

passeio especial. Ela é diferente. Ela é uma romaria.  

A experiência das origens pode ser feita também em casa. Este é o caso de uma 

romeira de São Paulo, moradora do Bairro da Liberdade. Ela possui em sua casa um 

“santuário”, que contem, além de santos de devoção, também algumas pedras trazidas da 

Lapa. Este espaço, onde o “santuário” está colocado é um lugar de oração. Nele, ela faz suas 

rezas, nele assiste a celebração do Pe. Robson do Santuário da Trindade, GO, durante a qual 

põe a água para benzer  

 

                                                           
359 “Adiante de Deus nada vai / Só quem vai é a Virgem Maria / Eu peço a Deus que abençoe seus filhos / e a 
nossa romaria” (FROZONI, 2012, p. 67).  
360 Estas excursões populares são feitas de ônibus, chamado “especial”, que é fretado por um organizador do 
passeio e oferecido por preço razoável aos moradores das comunidades periféricas da cidade de Itabuna, BA. O 
passeio começa no domingo pela manhã e termina com a chegada ao ponto de saída, no final da tarde do mesmo 
dia.  
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É pena que é muito longe e a gente não pode frequentar tanto. Eu tenho a 
casinha, na minha sala onde tenho as grutas, e ainda tenho aquelas pedras. 
Primeiro era tudo de pedra. Tenho Senhor Bom Jesus. Às cinco e meia eu 
rezo terço, aquele terço da Trindade. Às cinco e meia. Ponho a água pra 
benzer, com padre Robson. [...]. Se Deus quiser.  Enquanto Deus me der a 
vida, eu venho (E28).  

 

Assim, os elementos da Lapa, presentes em sua casa, mantêm a memória original, 

remetem ao centro, e lhe permitem estar em sintonia com o Bom Jesus, na espera de uma 

nova viagem, se Deus quiser, e se Deus lhe der a vida. 

Deste modo, percorrendo os caminhos que levam para a Lapa do Bom Jesus, ou 

mesmo em casa, os romeiros dão sentido à sua romagem. Formados, predominantemente pela 

cultura popular, os romeiros reconhecem esta andança ritual como um movimento religioso, 

que licitamente pode ser reconhecido como um dos passos da caminhada mística na direção 

daquele que os espera com seus braços abertos na sua casa.  

 

4.3.3.2 A Veste 

 

Além das rezas e do canto dos benditos, que indicam o caráter romeiro e místico da 

viagem à Igreja da Lapa, também outros elementos, como: o comportamento dos viajantes, o 

traje e os chapéus brancos com fita verde, revelam o jeito de ser romeiro e manifestam a sua 

espiritualidade. A roupagem não é só um elemento distintivo do romeiro. Ela remete, de 

alguma maneira, aos tempos originários e às concepções bíblicas dos peregrinos de Deus, 

retratados com tanta vivacidade pela arte sacra, especialmente através dos afrescos e pinturas 

que podemos encontrar, por exemplo, nas igrejas barrocas.  

O jesuíta Alexandre de Gusmão (2013, p. 61-62), em sua novela, apresenta um visual 

externo de verdadeiros peregrinos setecentistas, onde os trajes, que eles costumavam usar 

associavam-se à finalidade para a qual se prestava a caminhada a ser realizada. Com este traje 

eles iam percorrendo as cidades santas, imitando os passos de Jesus, a fim de chegar, um dia, 

à santa Cidade de Jerusalém, que é o Paraíso da Glória. Mas, o traje que os romeiros usavam, 

tinham um significado bem delineado, que indicavam existência de uma visão mística de 

romaria. Algumas partes da veste peregrina estavam relacionadas com o modelo esboçado 

pela visão bíblica:   

 

Prepararam-se para o caminho de sorte, que costumam os peregrinos. Por 
hábito vestiram o da graça, que chama de batismal, nos ombros lançaram as 
esclavinas cortada da pele do Cordeiro de Deus que é Cristo, a que chamam 
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Processão Divina; na cabeça puseram o chapéu, que diziam Memória da 
salvação; na mão tomaram o bordão de peregrinos, a que chamam Fortaleza 
de Deus, cortado de uma árvore que só no Paraíso nasce; calçaram as 
alparcatas, das quais uma se dizia Constância, outra Perseverança; ao ombro 
lançaram o alforje cheio de bons propósitos; na cinta, um cabacinho, que 
chamam Coração cheio de um vinho que dizem Conforto espiritual; na bolsa 
meteram três moedas, com que o mais se compra, que chamam Bem Olhar, 
Bem Penhor e Bem Falar (GUSMÃO, 2013, p. 61-62).     

 

Desta maneira, os peregrinos pareciam estar envolvidos por dentro e por fora pela fé, 

que os lançava a fazer a experiência do encontro com Deus, caminhando. Igualmente o 

Peregrino dos sonhos de Bunyan (2013), perguntado por Formalista e Hipocrisia sobre o 

significado da capa que traz às costas, que para muitos parecia tão bizarra, respondeu  

 

Quanto a esta capa que trago às costas, me foi dada pelo Senhor do lugar 
para onde vou, como vocês dizem, para cobrir a minha vergonha. E a tenho 
como sinal da bondade dele para comigo, pois antes nada tinha senão trapos; 
além do mais, assim me consolo pelo caminho. Certamente, creio eu, quando 
chegar ao portão da cidade, o Senhor de lá me reconhecerá como um dos 
seus, pois trago a sua capa às costas, que ele me deu gratuitamente no dia em 
que me despi dos meus trapos (BUNYAN, 2013, p. 63-64).361  

 

Assim, os romeiros setecentistas, idealizados por estes autores, não eram viajantes 

comuns, nem nas suas motivações, nem nos seus trajes, e nem nas finalidades de suas 

viagens. O ideal de romeiro apresentado por eles, tinha tudo a ver com a cultura bíblico-

católica e protestante. Em ambos os casos, os peregrinos, antes de tudo, eram homens trajados 

de fé, obedientes à Palavra de Deus e ao seu chamado, a quem responderam caminhando até o 

monte Sião, até a Jerusalém celeste.   

Talvez este ideal de ser romeiro, vindo com os portugueses e repassado através da sua 

cultura e das suas tradições religiosas, tivesse influenciado também os romeiros da Lapa do 

Bom Jesus.  Isto, porque a veste, que de alguma maneira diferencia os romeiros do Bom Jesus 

de outras pessoas, tem um significado especial para eles. Um romeiro de Itabuna, BA, veio ao 

Santuário, de veste branca, para agradecer ao Senhor Bom Jesus da Lapa a cura do câncer:  

 

[...] Fiz um ano agora que eu saí daqui da romaria, depois de um mês eu 
comecei sentir tosse, dores abdominal e chegando ao médico ele constatou 
que eu estava com câncer no pulmão. Naquele momento, para mim o mundo 
acabou ali. Câncer no pulmão é incrível! E eu apelei para quem? Para Jesus! 
Naquele momento eu estava no hospital [...] Naquele momento, que eu 

                                                           
361 A veste servia também para distinguir os peregrinos dos vendedores e feirantes (BUNYAN, 2013, p. 123).  
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estava deitado na maca, eu falei: “Senhor, eu vou na romaria, se o Senhor 
permitir, eu vou todo de branco, como padre”. Tanto que pessoal, quando 
cheguei na igreja, disse “padre estou aqui”! “Não, não, só é promessa”. Aí 
fui todo de branco, sandália, calção. Graças a Deus estou curado. Tem gente 
que, às vezes, pensa que até, não tem nada. Eu acredito muito em Deus 
(E10). 

 

A veste branca, com a qual aquele romeiro se apresentava diante do Bom Jesus, 

remetia às diversas situações originárias, que só um olhar místico é capaz de reconhecer. A 

primeira delas é a fé em Bom Jesus como salvador. A veste remete à pessoa de Jesus, que 

para os romeiros, antes de ser um Deus distante e juiz implacável, como era com frequência 

apresentado na teologia oficial da Igreja no tempo da cristandade, é Jesus que cura. Por isso, 

ele é o Bom Jesus. Ele se compadece e revela o verdadeiro rosto de Deus, como Pai 

“realmente zeloso, defensor e solidário com sofrimento e dor” de seus filhos (ESPÍN, 2000, p. 

65). Consequentemente, tal concepção permite elevar ao Bom Jesus confiantes preces, como 

esta, de uma romeira, que na sua carta enviada ao Bom Jesus, em julho de 2009, escreveu:  

 

Senhor Bom Jesus da Lapa, com a tua força divina e toda a tua força 
espiritual, conto com a tua ajuda pela salvação do meu filho, que estar com 
problemas nos rins por não urinar. Eu te peço com toda a minha fé e com 
coração cheio de esperança [...]. O Senhor vai ouvir as minhas preces. Rezo 
todas as noites, que o Senhor mim ouça e mande uma luz e uma só esperança 
para que as minhas lágrimas de tristeza sejam de alegria. Senhor, não me 
abandone no momento que eu mais preciso de te. O meu coração dói, mas a 
minha alma sente que, o Senhor, o médico dos médicos, não vai levar meu 
filho, e sim, dá a sua salvação para nasça uma criança saldavel (sic!), alegre, 
inteligente, amável. Eu te peço força e sabedoria para aguentar tudo isso 
(C9). 

 

No segundo momento, a veste branca remete para a experiência do renascimento. O 

romeiro de Itabuna, BA, mencionado anteriormente, passou pela experiência próxima da 

morte. Ele sentiu o seu mundo sendo despedaçado e consumido pela doença cancerosa. Mas, 

ao mesmo tempo, ele viu o seu ser e a sua vida serem recriados na experiência do encontro 

com Jesus que é próximo, com quem ele fala, que atende ao seu apelo e com quem ele 

estabelece uma aliança de promessa, isto é, a de se levantar da maca e de ir ao seu altar, à sua 

Gruta trajando uma veste branca, sinal de vida e de um mundo recriados. A roupa branca fazia 

também parte do cumprimento do voto de uma outra romeira do Bom Jesus, da vizinha cidade 

de Riacho de Santana, BA. Ela veio pagar a promessa que fizera pela cura dos dois filhos. 

Uma das promessas era, precisamente, depositar a roupa branca no altar do Bom Jesus: 
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Eu vim para pagar voto, pagar promessa, por aquele menino e aquele de lá, 
de branco, por dois. Eu vim para pagar, né. Ai nós entramos para deixar a 
roupa lá. Promessa dos dois. O menino vai deixar a perna. Agora lá, é a 
roupa. Pela graça alcançada, graças a Deus! (E30).  

 

A oferta feita de roupa, muitas vezes tirada na frente do altar do Bom Jesus, ou na 

sacristia, especialmente quando se trata de pessoa adulta, significa, para muitos romeiros, o 

sacrifício de si mesmo, e expressa o agradecimento pela vida recuperada e restaurada ou ainda 

um início de uma nova vida. 

No terceiro momento, o traje remete à identificação com o sagrado. Um determinado 

tipo de roupa ou de indumentária faz parte importante dos ofícios próprios na religiosidade 

popular e das romarias (POEL, 2013, p. 922).  Por mais que os romeiros preservem a sua 

maneira de celebrar a fé, e por mais que se considerem mais romeiros que peregrinos, como 

afirma, com justa razão, Pierre Sanchis, há uma identificação profundamente cultural e cultual 

com a estrutura eclesial. E esta é representada no contexto da compreensão bíblico-católica 

pela pessoa do padre, especialmente, quando este exerce suas funções cúlticas, trajando uma 

casula branca.362 

 

4.3.3.3 O chapéu do romeiro 

 

Entre os elementos do traje que fazem parte da caracterização dos romeiros, o que 

chama atenção de todos são os chapéus dos romeiros.363 Ele define de alguma maneira, a 

identidade do verdadeiro romeiro. O seu uso, segundo Steil (1996, p. 69), torna-se um sinal 

diacrítico, que permite com facilidade distinguir os romeiros do Bom Jesus dos outros 

visitantes. Esta situação foi observada também por Francisco Salatiel Barbosa, quando ele se 

referia aos trajes característicos dos romeiros de Juazeiro do Padre Cícero Romão Batista:  

  

Como se conhece o romeiro? Deixando de lado os trajes característicos 
daqueles que cumprem promessa, o romeiro do Joaseiro se identifica pelo 
chapéu de palha e pelo rosário. Eles mesmos absorvam a linguagem utilizada 

                                                           
362 Com bastante frequência é possível encontrar romeiros vestidos também de trajes ou mortalhas parecidos com 
os dos antigos ermitões, ou com os dos frades franciscanos.  

363 Segundo Luís da Câmara Cascudo existem diversos significados do chapéu na cultura popular: ele representa 
a criatura humana, e em especial a cabeça sede do juízo, do raciocínio e da vontade; ele representava também o 
poder de uma pessoa. Nos contos populares, por exemplo, ele é um objeto mágico, que torna o seu portador 
invisível (CASCUDO, 2012, p. 194-194).  
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pelos vigários, que os estimulam a carregar esses objetos como seus 
documentos e como símbolos de sua romeiridade (BARBOSA, 2007, p. 46).   

 

O chapéu, além de ser indispensável no dia-a-dia do sertanejo,364 é uma das peças de 

forte significado simbólico  e religioso também dos romeiros do Bom Jesus da Lapa, assim 

como foi para o peregrino Predestinado que carregava na cabeça o chapéu, que diziam ser 

“Memória da salvação” (GUSMAO, 2012. p. 61; 102; 110). Assim, ele pôde significar a 

memória da salvação, isto é, a noção das origens, a recordação dos caminhos percorridos por 

Jesus e por muitos santos romeiros. Expressão desta mentalidade memorial ligada ao chapéu 

pode ser um dos benditos, registrados na Lapa do Bom Jesus por Giuliana Frozoni, em sua 

pesquisa sobre os benditos cantados pelos romeiros do Bom Jesus. Num desses benditos, o 

romeiro é “indagado sobre a origem” do chapéu, que ele costuma usar nas viagens à Lapa do 

Bom Jesus: 

 

Romeiro, romeirinho 
Quem te deu este chapéu? 
Esse chapéu veio de Roma 
E a fita veio do céu (apud FROZONI, 2012, p. 114). 

 

Parece, que as origens e, ao mesmo tempo, as finalidades das romarias para a 

misteriosa Lapa, que foi destinada para ser o templo católico, como escrevia Rocha Pita 

(1950, p. 281), aparecem imbuídas neste bendito, codificados na simbologia de Roma, e do 

céu, entendido como paraíso e Jerusalém celeste.  Segundo Frozoni (2012, p. 115) no que se 

refere aos benditos da Lapa do Bom Jesus  

 

Os mitos da origem do Santuário são revivificados e atualizados na vida dos 
romeiros. Estes, por sua vez, ao proclamar tais mitos tornam-se 
contemporâneos das realidades primordiais, partícipes da história deste local 
de culto (FROZONI, 2012, p. 115). 

 

Os romeiros não só cantam na romaria, mas antes de tudo cantam a romaria. E 

cantando a romaria, cantam o mistério que ela encerra, isto é, cantam a experiência de sua fé 

no Senhor Bom Jesus da Lapa (FROZONI, 2012, p. 21). Assim, como é possível expressar e 

vivenciar de alguma maneira a volta às origens míticas através do canto, é justo supor, que 

                                                           
364 “O uso do chapéu é sinal de identidade e protege a cabeça contra sol e chuva. Serve para saudar as pessoas, 
fazer a coleta, carregar ovos e reger o canto do povo [...] Vaqueiro bebe água no chapéu e até toca gado com ele. 
Alguns peões de rodeio guardam um santinho dentro do chapéu. Pobre usa para pedir esmola” (POEL, 2013, p. 
209).  
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também através da simbologia é possível aproximar-se do mistério. Nisto, aliás, consiste a 

força do símbolo. Segundo René Guénon, as formas simbólicas têm uma grande importância 

na transmissão dos ensinamentos doutrinários de ordem tradicional. Isto porque, 

 

A forma simbólica [...] ajuda a compreender, de modo mais ou menos 
completo e mais ou menos profundo, a verdade que representa, na medida 
das possibilidades intelectuais próprias de cada um. É assim que as mais 
altas verdades, que não seriam de modo algum comunicáveis ou 
transmissíveis por qualquer outro meio, tornam-se acessíveis até certo ponto, 
desde que sejam, se pudermos assim dizer, incorporadas aos símbolos, que 
as dissimularão sem dúvida a muitos, mas que as manifestarão em todo seu 
resplendor aos olhos daqueles que sabem ver (GUÉNON, 1962, p. 8).  

 

O chapéu dos romeiros da Lapa é uma destas formas simbólicas que remete, de 

alguma maneira, às origens do peregrinar.365 Ele pode ser usado por todos, sem distinção: 

homens, mulheres, crianças e idosos. Ele é de grande importância na caminhada do romeiro. 

Luís, o romeiro de várias viagens à Lapa do Bom Jesus366 explica a importância do chapéu:  

 

O romeiro, que vai à Bom Jesus da Lapa, na hora em que coloca o chapéu na 
cabeça não é mais homem comum. Ele é romeiro do Bom Jesus. Colocando 
o chapéu, o romeiro pensa em Deus, pensa na família, torna-se santo 
(E31).367  

 

 

                                                           
365 O chapéu é entendido aqui como “signo”, que coincide com o símbolo, mas não é idêntico a ele. Segundo 
José Severino Croatto (2001, p. 91; 97) “para que uma coisa seja signo, deve ser signo de algo conhecido. A 
conexão pode ser algo convencional ou arbitrário [...] e precisa ser explicada, ou no mínimo experimentada, 
antes de construir signo”.   
366 Sr. Luís, hoje morador de Itabuna, foi à Lapa dezessete vezes. Fez a sua iniciação peregrina, a pé, aos 12 
anos, em 1942. A viagem levou 15 dias para ir e 15 dias para voltar. Deixou de frequentar à Lapa, depois de 
receber, em um centro,  um “trabalho” de andar vestido à maneira de São Francisco de Canindé. Mesmo que não 
frequente mais o Santuário da Lapa, de vez em quando faz romarias a outros santuários e igrejas da região.   

367 Uma romeira do Padre Cícero, vinda de União dos Palmares dizia a respeito: “A gente como romeiro, aí a 
gente fica com aquela fé tanta, que a gente só acha que tá completo quando a gente tá com nosso chapéu, quando 
a gente tamos com aquele rosário, quando a gente tamos com o terço” (BARBOSA, 2007, p. 46).  
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Fotografia 42 - Romeira de chapéu em oração na Gruta do Bom Jesus  
Fonte: acervo do autor 

 

Deste modo, o romeiro reveste-se de uma “máscara paradigmática”, no dizer de 

Turner (TURNER, 2009, p. 10), torna-se parte das tradições salvadoras e deixa de ser, por um 

tempo, um homem comum, e torna-se um santo.  

Esta identidade própria do romeiro, ligada ao uso do chapéu, como “elemento 

indispensável para fazer a romaria e visitar o Bom Jesus da Lapa no seu Santuário” 

(FROZONI, 2012, p. 52), aparece também na primeira estrofe do bendito Eu sou cantor e sou 

romeiro, de Minelvino Francisco da Silva:  

 

Para visitar Bom Jesus 
Já forrei o meu chapéu 
Eu sou cantor, eu sou romeiro 
Vive Jesus Cristo lá no céu (SILVA, 2004, p. 15). 
 

 

Assim, para visitar o Bom Jesus na sua Lapa é preciso forrar o chapéu. Ele acompanha 

o romeiro na estrada, ao longo de toda a viagem, protege do sol e da poeira, torna-se um sinal 

distintivo, mete respeito e serve para aliviar o calor. Ele é também usado para expressar a 

alegria de fé, acompanhando calorosos vivas dadas no final de cada celebração ou durante as 

suas visitas diante da Imagem do Bom Jesus.  Carregar o chapéu branco é para o romeiro algo 

sagrado, algo ligado com as origens. É algo ligado à profissão de sua fé, à vivência dos 
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sacramentos, e à manifestação das suas devoções. Este significado aparece inculcado em mais 

uma apologia poética do chapéu romeiro, no Bendito do Romeiro do chapéu branco, da 

autoria do já mencionado Francisco Minelvino:  

 

Romeiro do Chapéu Branco 
Quem desenhou teu chapéu? 
Foi meu Bom Jesus da Lapa 
Com as promessas do céu. 
 
Romeiro do Chapéu Branco 
Aonde esta tua fé? 
Em meu Bom Jesus da Lapa 
Aquele de Nazaré. 
 
Romeiro do Chapéu Branco 
Porque vai se confessar? 
Vou pedir ao Bom Jesus  
Pra ele me perdoar. 
 
Romeiro do Chapéu Branco 
Porque tu veneras a cruz? 
Porque nos pecadores 
Morreu nosso Bom Jesus. 
 
Romeiro do Chapéu Branco 
Porque tu rezas o rosário? 
Porque Jesus nosso irmão 
Morreu por nós no calvário. 
 
Romeiro do Chapéu Branco 
Porque tu fazes romaria? 
É porque a penitência  
Agrada Deus e a Maria. 
 
Romeiro do Chapéu Branco 
Quem é esse Bom Jesus? 
Ele é o Filho de Deus 
Que por nós morreu na cruz (SILVA, 2004, p. 35). 
 

O chapéu do romeiro é algo tão importante que, segundo os romeiros, a própria 

natureza cuidou de fazer o mesmo, retratando-o nas pedras e na gruta.368 Assim, tanto a 

romaria, quanto o chapéu são considerados como algo extraordinário, como algo festivo, e 

como algo sagrado. Por isso, em alguns casos, depois da romaria realizada, o chapéu é lavado, 

a sua fita verde é trocada e ele é guardado cuidadosamente, para ser usado na outra ida à Lapa 
                                                           
368 Um destes chapéus encontra-se cristalizado na Gruta de Santo Afonso, localizada do lado norte do Morro da 
Lapa.  Muitos vão à procura destes sinais, assim como fazem, por exemplo, os romeiros de São Francisco de 
Canindé, na busca do Santo vivo. 
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do Bom Jesus.369 Por vezes, o mesmo chapéu é usado em sete romarias consecutivas, e depois 

é deixado no santuário. Este gesto não parece ser casual. Também neste caso, a partir do 

chapéu transformado em um ex-voto, com a sétima viagem – romaria, pode se pensar no seu 

significado, que vai além do objeto como tal. A ocorrência do sétimo ano pode estar ligada à 

concepção bíblica das visitas anuais ao santuário de Jerusalém, especialmente por ocasião da 

festa da Páscoa, que terminava sete semanas depois, com a Festa das Semanas (DI SANTE, 

2004, p. 220), ou ainda, com a celebração dos anos sabáticos, que conforme diz o preceito 

bíblico veterotestamentário, eram celebrados cada sete anos (cf. Êx 23,10-12; Lv 25,1-17).370 

Em outro caso ainda, como revelou um casal de romeiros de Itabuna, BA, ele fará parte da 

última despedida e acompanhará o romeiro defunto na sua derradeira romaria, no caixão, até o 

cemitério.   

Estes fatos atestam, que o uso do chapéu, apesar de ser cada vez menos frequente, 

talvez por causa do meio de transporte utilizado, está ligado à identidade do romeiro, com a 

dimensão mística da romaria, revela a presença e a força da cultura popular, marcada pela 

tradição católica, presente ainda hoje nos trajes, que os romeiros usam nas suas viagens 

peregrinas, e contribui com a preservação da memória das origens, que está na base das 

romarias. 

 

4.3.3.4 Os ex-votos371 

 

Muitas vezes, se não na maioria dos casos, a romaria é um resultado do encontro dos 

romeiros com o Bom Jesus, que se viram tocados por ele através de uma cura, de um alívio, 

de uma prece atendida ou esperada, ou de um milagre que os fez poder andar com os próprios 

pés, até a sua morada, como alguns testemunham. Assim, a romaria, torna-se um meio 

privilegiado e extraordinário através da qual é manifesta e acontece a confirmação da graça 

recebida. Ela pode ser feita em qualquer lugar, mas adquire um significado especial quando é 

realizada nos átrios do lugar sagrado.  
                                                           
369 Por ocasião de uma visita feita a um dos chefes de romaria, morador de uma comunidade próxima de Itabuna, 
BA, podemos presenciar a alegria e ao mesmo tempo o orgulho daquele romeiro mostrando o chapéu 
cuidadosamente guardado, na espera de uma nova viagem à Lapa do Bom Jesus.     

370 Além destas ocorrências existem outras, onde o número sete aparece em diversos contextos bíblicos e 
celebrativos, nos quais significa totalidade, plenitude, complementação ou ainda, que esteja ligado aos atos de 
juramentos e promessas (McKENZIE, 1984, p. 873). 

371 Segundo Frei Francisco van der Poel (2013, p. 846), o ex-voto é sinônimo de promessa e é mais usado em 
Pernambuco.    
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Entre uma grande variedade de ritos realizados pelos romeiros no Santuário do Bom 

Jesus constam também as promessas. Através delas, os romeiros concluem a sua aliança 

estabelecida com o Bom Jesus (STEIL, 1996, p. 101). Por isso, o pagamento das promessas é 

uma das primeiras obrigações rituais dos romeiros a serem realizadas, com solenidade, no 

Santuário, e mais especificamente, diante da Imagem do Bom Jesus da Lapa (MOTA, 2012, p. 

48). Ali, no altar do Bom Jesus, em clima de prece, de profunda reverência e do encontro 

pessoal com o Senhor Bom Jesus da Lapa, eles depositam as peças de cera e de madeira, 

representando assim, as mais diversas partes do corpo. Depositam também roupas, 

brinquedos, cartazes, cartas, fotos, cabelos, bicicletas, redes, violões, camisetas, vestidos de 

noiva, toalhas de altares, flores artificiais e naturais,372 caixas de foguetes, entre outros.  As 

promessas de velas, algumas delas acompanhando o tamanho das pessoas, são queimadas no 

veleiro ou depositadas aos pés do Bom Jesus. Outras promessas, especialmente estas feitas em 

dinheiro, são depositadas no cofre do Bom Jesus ou são colocadas aos pés dos santos, ou 

ainda também, em algumas fendas das pedras, normalmente acompanhadas de apresentação 

dos motivos e de explicação de que promessa se trata. Outras espécies de promessas são 

aquelas não materiais, isto é, feitas em forma de oração, de um canto, de um bendito, de 

Ofício de Nossa Senhora, de ladainhas rezadas pessoalmente ou encomendadas para serem 

rezadas por alguém. Existem promessas de subir os degraus da entrada do Santuário de 

joelhos, e outras de subir ao Morro. Outras ainda consistem em fazer a santa confissão, e de 

participar de uma missa ou de um determinado número de missas. Alguns romeiros fazem 

promessa de declarar publicamente os milagres realizados pelo Senhor Bom Jesus da Lapa. 

Outras promessas ainda, consistem em tirar uma foto com o padre, em tocar na pedra do sino, 

em distribuir o alimento aos pobres e aos mendigos encontrados nas ruas da cidade ou ao lado 

dos portões, que dão acesso à Esplanada do Santuário, ou então, aos que se encontram na 

subida do morro. Assim, existe, quase que uma infinidade de promessas que são feitas por 

ocasião das mais diversas circunstâncias, que envolvem a vida dos romeiros e cujo 

cumprimento faz parte do compromisso de fé e da devoção. A promessa é uma questão de 

honra, mostra a dignidade do romeiro e é expressão de sua fidelidade com o Santo. Ela pode 

ser considerada uma obrigação, uma dívida e tem força de um juramento (POEL, 2013, p. 

845-846).   

                                                           
372 Houve uma mudança na oferta das flores. Esta acompanhou as mudanças propostas pela Pastoral Litúrgica do 
Santuário, que substituiu as flores artificiais que ornamentavam os altares pelas flores naturais. Com o passar do 
tempo, o número de promessas de flores artificiais diminuiu, enquanto subiu a oferta de flores naturais.  
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Segundo Maria Lúcia Alves, a romaria com suas devoções e promessas revela uma 

espiritualidade que une e sintoniza o gesto, o símbolo, a ação simbólica com os conteúdos da 

fé. Deste modo,  

 

Esse relacionamento – devoto/Bom Jesus – apresenta trocas amorosas e 
místicas. Se de um lado o Bom Jesus constitui parte integrante do mundo do 
devoto, com ele identificando-se em sua condição de pobre e sofredor, por 
outro lado representa – enquanto parte do mundo sobrenatural – o poder 
supremo e divino capaz de resolver todos os problemas de sua vida (ALVES, 
1993, p. 67-70).     

 

As promessas trazidas, depois de apresentadas e depositadas no altar são retiradas e 

colocadas na Sala dos Milagres, que antigamente estava localizada do lado direito da Gruta do 

Bom Jesus (hoje a Gruta do Santíssimo Sacramento), onde podiam ser vistas, como afirma 

Segura:  

Esculturas rústicas, populares, de quase todos os membros humanos, caixões 
funerários e mortalhas inúmeras, ‘fotografias de devotos agradecidos, véus 
de noivas que alcançaram seu sonho de amor, muletas dos paralíticos que 
andaram, olhos de vidro lembrando cegos que enxergaram, balas... armas... 
quépis ou outras peças de equipamento militar dos venturosos que voltaram 
dos campos de batalha, sapatinhos, camisolinhas de crianças batizadas e 
salvas de moléstias infantis’, correntes que amarraram loucos, hoje 
ajuizados, relíquias sagradas dos corpos de São Sebastião, Santa Luzia, São 
Rogato, mártires, de Santa Justina e São Cipriano, partículas do Santo 
Sepulcro, da mesa da última Ceia e da veste purpúrea de Nosso Senhor Bom 
Jesus, restos da imagem primitiva trazida pelo Monge, e a imagem do 
Senhor do Bonfim presidindo o Museu (SEGURA, 1987, p. 151).  

 

Passar pela Sala dos Milagres, que além de promessas guardava diversas relíquias, 

significava entrar em contato com as origens e a rica tradição da fé que elas encerram. 

Contemplar em silêncio ou comentando o que ali estava exposto, significava fazer uma 

viagem, uma peregrinação às origens, aos fundamentos da fé, e às experiências do encontro 

com o sagrado, cuja presença se manifestava através de curas, de milagres e de toda sorte de 

graças recebidas e traduzidas através da linguagem de coisas depositadas aos pés do Senhor 

Bom Jesus da Lapa. 

 

Eu vim pela primeira vez. Eu fiquei impressionada. É muito bonito, nem dá 
para você acreditar no que está vendo. E milagres, e promessas, têm na 
média, mais de cem mil coisas! Tem mais! É uma sala. De perna, braço, 
bicicleta, muleta, chapéu, casinhas, roupinhas de bebê. Olha lá, [...] pelo 
amor de Deus! O cara vai aleijado e sai andando! Muita coisa, foto. Mas, de 
todo lá dentro tem. Muita coisa linda, linda, linda, linda (E34). 
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Fotografia 43 - Sala dos ex-votos no Santuário da Lapa  
Fonte: acervo do autor 

 

Para Oliveira (2006), os ex-votos, por fazerem parte do conjunto de signos, 

transmitem uma mensagem e permitem diversidade de leituras e interpretações. Segundo ele, 

um romeiro, por mais simples que seja, possui a habilidade de criar os códigos que sejam 

capazes de testemunhar a sua "promessa":373  

 

Assim, o ex-voto, nas formas escrita, artística, em bi e tridimensão do 
documento, como uma casinha colocada no cantinho da "sala de milagres", a 
muleta (símbolo da enfermidade ou desenfermidade), enfim uma infinidade 
de "coisas" (objetos) passíveis de serem lidas e interpretadas, um mundo em 
que a percepção visual e táctil reserva para a codificação-explicação da 
comunicação entre o crente e a divindade (OLIVEIRA, 2006). 

 

A promessa esconde e revela, ao mesmo tempo, uma vida, uma espiritualidade, uma 

mística, como nos disse uma funcionária do Santuário que cuidava das promessas depositadas 

no Altar do Bom Jesus: 

                                                           
373 A questão de ex-votos no Santuário da Lapa do Bom Jesus foi apresentada mais amplamente por José 
Cláudio Alves de Oliveira (2006), no artigo Ex-votos da "sala de milagres" do santuário de Bom Jesus da Lapa 
na Bahia: semiologia e simbolismo no patrimônio cultural, no contexto da “semiologia, que envolve os tipos de 
ex-votos e as linguagens que os cercam, tornando-os importantes elementos para a religião, a história social e da 
arte e, consequentemente, o patrimônio cultural, formas significativas para o estudo das culturas regionais 
principalmente quando verificamos as diferenciações tipológicas dos objetos”.    
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Por exemplo, esta promessa aqui. Eu hoje conversei com esta senhora. Por 
trás disso tem uma vida, tem uma promessa feita a Nossa Senhora, 
agradecendo pelas graças. Assim, o que você viu, não é um pedacinho de 
papel. Por traz disso tem uma fé enorme. E por isso é tão importante a gente 
respeitar estas promessas (E22). 
 

Através deles os romeiros proclamam a sua fé no Senhor Bom Jesus, agradecendo 

pelas graças recebidas e comunicando aos outros as maravilhas realizadas em sua vida através 

da fé no Bom Jesus.  

Assim, no contexto da romaria, também, as diversas promessas, trazidas pessoalmente 

ou enviadas por intermédio de alguém, remetem ao acontecimento fundante e são expressão 

de outra promessa, originária e bíblica, cuja manifestação maior é aquela promessa de 

salvação realizada em Cristo Jesus (cf. Ef 3,6)374 e da qual o devoto romeiro participa pela fé 

que o move e sustenta. 

 

4.3.4 A mística inscrita nas cartas375   

 

Até aqui procuramos demonstrar e enfatizar alguns elementos que atestem a presença 

da dimensão mística da romaria à Lapa do Bom Jesus, como: a caminhada, a veste, o chapéu, 

os ex-votos, e, a própria piedade popular marcada pela cultura bíblico-católica, entre outros. 

Na base desta mística está o encontro relacional (místico) com Deus que é sentido próximo e, 

ao mesmo tempo, transcendente. Anselm Grün (2001, p. 24), ao falar desta dimensão 

relacional presente em cada encontro, constata que o ser humano só consegue chegar a si 

mesmo somente no encontro com o outro, com o tu. E esta relação é válida tanto para com o 

tu humano, quanto para com o Tu divino. Este encontro é uma realidade misteriosa, mística e, 

por isso, um evento que transforma aqueles que se encontram. Em um encontro verdadeiro,376 

                                                           
374 O tema bíblico de promessa e do seu cumprimento é um dos grandes temas do livro do Pentateuco, cuja 
realização plena se dá na pessoa de Jesus Cristo (Rm 15,8; Hb 12,26) (McKENZIE, 1984, p. 747-748).   

375 Alguns aspectos deste tema foram por nós tratados na comunicação apresentada no 24º Congresso 
Internacional da Sociedade de Teologia e ciência da Religião (SOTER): “Religião e educação para a cidadania”, 
realizado em Belo Horizonte, no mês de julho de 2011. O artigo completo intitulado Meu Bom Jesus eu estou lhe 
escrevendo. Em busca de alguns traços de espiritualidade do romeiro a partir das cartas dirigidas ao Senhor 
Bom Jesus da Lapa pode ser encontrado nos Anais do 24º Congresso, nas páginas de 899 a 912. 

376 Como já foi mencionado acima, mesmo brevemente, Zygmund Bauman (2001, p. 111), em Modernidade 
líquida, fala da possibilidade de existência de encontros “não verdadeiros”, ou de ”desencontros”, que são bem 
diferentes de encontros que ocorrem entre os parentes, amigos ou conhecidos. Eles são denominados de 
“desencontros”, porque a sua base está num evento realizado a partir de indivíduos que se estranham: “No 
encontro de estranhos não há uma retomada a partir do ponto em que o último encontro acabou, nem troca de 
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o ser humano chega ao mistério da sua própria vida, ao mistério do outro e ao mistério de 

Deus. No encontro com Deus, que sempre é um dom e não um resultado de próprios esforços, 

o ser humano entra propriamente em contato com seu ser verdadeiro, e com o seu núcleo mais 

íntimo (GRUN, 2001, p. 24).  

O Santuário da Lapa é um destes lugares onde estes encontros místicos acontecem e 

onde é possível estabelecer uma relação de comunhão e de comunicação interpessoal, com 

outros e com o Bom Jesus, através da ritualidade. Estes encontros se realizam numa 

fundamental atitude desejada por todos os romeiros, isto é, a de estar diante do Bom Jesus, no 

seu Santuário. Mas, quando isso, de alguma maneira torna-se impossível, aqueles que não 

podem estar pessoalmente na casa do Bom Jesus, enviam a ele as suas cartas. Sobre esta 

dimensão da expressão mística da fé romeira que queremos tratar neste momento.      

O próprio dos romeiros é percorrer o caminho a fim de colocar-se na presença do Bom 

Jesus.  Podemos afirmar, que também os romeiros do Bom Jesus escrevem a sua história com 

os pés, como o fazem, por exemplo, os romeiros do Juazeiro do Norte: 

 

Os pés dos romeiros são como lápis. Nós pobres somos de poucas letras, 
mas a gente também escreve com os pés. Só que para ler essa escrita precisa 
de conhecer os chãos da vida e das estradas duras. É preciso curtir o couro 
dos pés. Pezinho de pele fina não deixa quase nada escrito nos caminhos da 
vida (SOARES; MELLO, 1990, 32). 

 

Assim, se de um lado, é notável a presença dos romeiros do Bom Jesus, que escrevem 

a suas histórias, as suas vivências e as suas experiências peregrinando aos pés do São Bom 

Jesus da Lapa, ingressando aos pórticos da Igreja da Lapa, feita de pedra e luz, a fim de 

beijar, numa atitude de maior reverência e respeito, o altar do Bom Jesus, por outro lado, pode 

ser notado, no Santuário do Bom Jesus, ainda outro tipo de romeiro cuja presença, apesar da 

ausência física, é marcante. Trata-se aqui de milhares de cartas que são enviadas ou trazidas 

pessoalmente e depositadas no altar do Bom Jesus e em outros lugares que fazem parte do 

conjunto lítico do Santuário da Lapa. Muitas destas cartas são depositadas na gruta dos ex-

votos, no meio de outras promessas, onde podem ser facilmente avistadas e lidas (DWORAK, 

2011, p.904).   

                                                                                                                                                                                     
informações sobre as tentativas, atribulações ou alegrias desse intervalo, nem lembranças compartilhadas: nada 
em que se apoiar ou que sirva de guia para o presente encontro. O encontro de estranhos é um evento sem 
passado. Frequentemente é também um evento sem futuro [...], uma história para ‘não ser continuada’, uma 
oportunidade única a ser consumada enquanto dure e no ato, sem adiamento e sem deixar questões inacabadas 
para outra ocasião”.    



358 
 

 

 

Fotografia 44 - Uma das cartas enviadas ao Senhor Bom Jesus da Lapa 
Fonte: acervo do autor 

 

A presença bastante numerosa destas cartas no Santuário levanta algumas questões, 

que podem ser estudadas, entre elas, a questão da mística dos seus autores, e a questão da sua 

importância no contexto do encontro com o Bom Jesus. As cartas fazem parte da expressão 

religiosa da fé dos romeiros do Bom Jesus. Muitos deles, desejosos, mas impossibilitados de 

visitar todos os anos a Lapa do Bom Jesus, enviam, então, para o Senhor Bom Jesus suas 

cartas, algumas vezes justificando a sua falta:  

 

Senhor Bom Jesus. Eu estou li escrevendo para falar um pouco com o 
Senhor. Olha era para mim visitar a você mais não deu. Quero li pedi que 
nós ajude. De para mim saúde e minha família que eu tanto amo. Senhor, no 
próximo ano se o Senhor mim permitir quero visita ao Senhor (C10).377 

 

                                                           
377 Transcrição literal de um trecho de uma das cartas.  
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Deste modo, os que não conseguem partir em romaria, e, consequentemente, não 

podem colocar-se pessoalmente na sua presença, utilizam-se deste meio e de toda a sua carga 

simbólica, para tornar realizável o desejo de estar, com outros peregrinos, na Igreja da Lapa.  

Outros peregrinos fazem questão de trazer suas cartas pessoalmente e colocá-las no 

altar do Bom Jesus. Uma romeira da região de Itapetinga, BA, cujo filho, comerciante de 

profissão, acabava de deixar uma carta no altar do Bom Jesus, dizia: 

 

A carta para mim lembra o livro dEle escrito com nomes, e é bom que Ele 
saiba o meu nome. Esta carta é uma resposta pelas graças recebidas. Ela é 
uma demonstração do amor e fica como lembrança, porque não deixar nada 
aqui, não dá (E35).378 

 

 

Fotografia 45 – Romeiro apresentando ao Bom Jesus projeto de contabilidade 
Fonte: acervo do autor 

 

                                                           
378 Esta romeira provavelmente fazia uma referência ao evangelho de Lucas, capítulo 10, versículo 20, que diz: 
“Mas não vos alegreis que os espíritos se vos submetem. Alegrai-vos de que vossos nomes estejam escritos nos 
céus”; e ao Livro de Apocalipse, capítulo 3, versículo 5: “O vencedor se vestirá das vestes brancas e nunca 
riscarei seu nome do livro da vida. Reconhecerei seu nome diante do meu Pai e de seus anjos”; capítulo 20, 
versículos 12 e 15: “Vi os mortos, grandes e pequenos, diante do trono. Abriram-se os livros e ainda outro livro, 
que é o livro da vida. Julgaram-se os mortos segundo suas obras, segundo as obras que estavam escritas nos 
livros [...] Todo aquele que não foi encontrado escrito no livro da vida, foi lançado no tanque de fogo”.  O 
capítulo 22, versículo 27 diz: “Nela não entrará coisa alguma impura nem quem cometa abominações e diga 
mentiras, mas somente os que estão escritos no livro da vida do Cordeiro”. Ainda outros textos referem-se a esta 
realidade como, por exemplo: a Carta aos Filipenses 4,3: “[...] e os demais colaboradores meus, cujos nomes 
estão escritos no livro da vida”; o Salmo 69,29 onde o justo aflito e perseguido eleva a Deus o seu grito rezando 
para que os injustos sejam riscados do livro da vida e não sejam inscritos com os justos. Segundo Steil (1996, 
p.181) tais relatos podem apontar para a existência de uma cultura bíblico-católica dos romeiros de Bom Jesus da 
Lapa. 
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Uma carta escrita, por vezes, num simples pedaço de papel, numa folha de caderno 

escolar, ou em qualquer pedaço irregular de papel, às vezes pouco legível e com a caligrafia 

que revela pouca instrução, colocada no altar do Bom Jesus ou depositada na gruta dos ex-

votos entre outras promessas, torna-se muitas vezes uma testemunha de fé que é capaz de 

superar as distâncias, transformando simbolicamente a ausência num modo particular de 

presença e de diálogo (DWORAK, 2011, p. 906). Isto se torna possível porque a carta é uma 

das formas que possibilita reorganizar os padrões de interação humana através do tempo e do 

espaço. Deste modo, segundo Johan Thompson (1999, 77-79), uma carta considerada como 

interação mediada, permite que as pessoas possam interagir umas com as outras, ainda que 

não partilhem do mesmo ambiente espaço-temporal, criando, assim, possibilidades de 

diálogo.379 

José Severino Croatto (2001, p. 44) em As linguagens da experiência religiosa, onde 

explica o que a experiência religiosa significa para o próprio homem religioso, refere-se à 

experiência religiosa como uma realidade fundamentada na base da experiência humana 

entendida como experiência relacional 

 

Considerando que toda a vivência humana é relacional (com os demais seres 
humanos / com o mundo), a vivência religiosa é igualmente relacional e até 
mais, pois relaciona também a realidade humana com o transcendente. Essa 
nova relação é específica. E também se verá que é irredutível. Considerando, 
entretanto, que a experiência religiosa continua humana, seu resultado será 
limitado à realidade (não na aspiração) e, por isso, será sempre objeto de um 
desejo e de uma busca incessante, sem fim (CROATTO, 2001, p. 44). 

  

Valendo-nos da teoria social da mídia apresentada por Johan Thompson e da 

fenomenologia de Croatto, podemos olhar as cartas dos romeiros como o tipo de interação e 

de relação onde este diálogo entre o romeiro e o Bom Jesus, baseado na fé confiante, está 

muito presente. Assim, simbolicamente, através das cartas é possível estabelecer uma 

comunicação e um encontro relacional pessoal com o Bom Jesus, ao qual o fiel, mesmo 

ausente, responde agradecendo e apresentando a ele a sua vida, fazendo seus agradecimentos, 

pedidos e promessas. Além de estabelecer tal comunicação relacional no contexto do encontro 

                                                           
379 Johan Thompson (1999, p. 78-79) fala aqui de três tipos de interação: Interação face a face – interação 
mediada - e quase-interação mediada. A interação face a face acontece no contexto de co-presença e os 
participantes estão imediatamente presentes e partilham um mesmo sistema referencial de espaço e do tempo: 
aqui e agora. A interação mediada, como cartas, conversas telefônicas, implicam o uso de um meio técnico 
(papel, fios elétricos, ondas eletromagnéticas, etc., que possibilitam a transmissão a transmissão de informações 
e conteúdo simbólico para os indivíduos situados remotamente no espaço, no tempo, ou em ambos. A “quase 
interação mediada” refere-se às relações sociais estabelecidas pelos meios de comunicação de massa (livros, 
jornais, radio, televisão). Este tipo de comunicação se dissemina no espaço e no tempo. Aqui as formas 
simbólicas são produzidas para um número indefinido de receptores potenciais. 
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através da interação mediada, as cartes revelam a existência de uma mística. Foi possível 

apreender certos aspectos desta mística, a partir da análise de dezena de cartas, que foram 

escolhidas aleatoriamente, do meio de dezenas delas deixadas no Santuário da Lapa do Bom 

Jesus.380   

O que elas revelam? Na maioria das vezes, estas cartas são escritas na primeira pessoa 

em singular. Elas revelam, portanto, uma relação pessoal com o Bom Jesus. Esta relação é 

reforçada pelos nomes que são dados ao destinatário das cartas, isto é, ao Bom Jesus. Assim, 

elas são dirigidas ao Bom Jesus da Lapa ou ao Senhor Bom Jesus da Lapa. Os títulos usados 

com mais frequência nessas cartas as cartas são: Bom Jesus da Lapa; Bom Jesus; Meu Bom 

Jesus da Lapa; Você, Bom Jesus da Lapa; Meu Caro Bom Jesus da Lapa, Ó meu Jesus.  

 

Além deste tratamento que parece ser mais informal, as cartas trazem 
também outros títulos dados ao Bom Jesus, como O Senhor; Senhor Jesus; 
Nosso Senhor; Meu Deus ou Deus. Tais invocações e títulos podem revelar 
uma caraterística da espiritualidade e mística baseada na experiência de uma 
proximidade filial e respeitosa. Deus dos romeiros não é um Deus distante. 
Ele é antes de tudo o Bom Jesus, o meu Bom Jesus da Lapa. Assim, ele é 
mais percebido no seu aspecto de proximidade fascinante do que aspecto 
assombroso (DWORAK, 2011, p. 906). 

 

Outra característica da mística romeira revelada pelas cartas está ligada ao tipo de 

cartas enviadas. Mesmo que não faltem motivos de agradecimentos, de louvor e de ação de 

graças, na sua maioria as cartas apresentam um teor de petição que envolve diversas situações 

de vida dos romeiros, e de intercessão, nas quais os seus autores pedem as graças e favores do 

Bom Jesus não somente para si, mas muito mais pelos outros. Em primeiro lugar aparecem as 

intercessões pela própria família, pelos conhecidos, pelas necessidades de modo geral, e até, 

pelos inimigos (DWORAK, 2011, p. 907-908). 

Por fim, as despedidas e as assinaturas colocadas no final de cada carta manifestam a 

mística baseada na confiança, na proximidade e na intimidade com o Bom Jesus.  

 

As mais frequentes são: Amém; muito obrigado (a); obrigado por tudo; 
obrigado Senhor, Bom Jesus da Lapa; obrigado Bom Jesus; obrigado meu 
Deus por tudo; imensamente feliz; assim seja; rogai por nós; protegei e 
abençoa; que Deus possa me dar forças para que um dia eu possa ir ai lhe 
visitar. Além dessas aparecem algumas que expressam maior informalidade 
e proximidade com o Bom Jesus: Te amo muito; agradeço de fundo do 

                                                           
380 Nas cartas por nós analisadas levamos em consideração alguns aspectos que apareceram com mais evidência 
nas leituras feitas. Em seguida, organizamos estas evidências em cinco blocos, a saber: O sujeito das cartas - 
Destinatário da carta - Tipo de carta – Motivações para escrever: agradecimentos, pedido, súplicas e intercessão - 
Finalização da carta (DWORAK, 2011, p. 906). 



362 
 

coração; Senhor, estava me esquecendo [...];aqui fica meu abraço para o 
Senhor; lembrança de [nome da pessoa]; abençoa com ternura e gratidão 
(DWORAK, 2011, p. 909). 

 

Concluindo, podemos afirmar que os romeiros vivem a sua mística do encontro com o 

Senhor Bom Jesus de modo especial no contexto de romaria. Eles a vivenciam de modo 

especial estando nela presente pessoalmente através da caminhada realizada física e 

espiritualmente, através das vestes que acompanham esta caminhada e lhes conferem uma 

identidade própria ou ainda apresentando ao Senhor Bom Jesus da Lapa suas promessas ou 

ex-votos. Na impossibilidade de realizar suas romarias, por algum motivo importante, elas 

superam a ausência física e presencial pelas cartas que enviam ao Bom Jesus. Por isso, como 

afirmamos, estas cartas, de alguma maneira particular, fazem parte do grande movimento das 

romarias, revelam os traços característicos da piedade popular, de mística e da teologia, e 

tornam-se um dos meios do encontro com o Senhor Bom Jesus da Lapa, configurando-se 

numa presença na ausência, que, por sua vez, é capaz de superar o tempo e o espaço, 

permitindo que eles entrem na dinâmica daquilo que Gustav Mensching, na sua obra Die 

Religion, define como sendo religião: um encontro baseado na experiência vivida com o 

Sagrado e a ação mediante a qual o homem tocado pelo Sagrado, responde a ele. 

 

4.4 Propostas institucionalizadas da mística da peregrinação 

 

A experiência do encontro, na base do qual está a fé no Bom Jesus, vivenciada no 

contexto das romarias, não está livre das tensões em diversos níveis como, sociocultural, 

inter-religioso, ou eclesiológico. Assim, os romeiros enfrentam desafios provocados pela 

modernidade secularizada, que além de racionalizar e relativizar a fé e a instituição eclesial, 

lhes apresenta uma possibilidade de realizarem suas peregrinações substitutivas aos santuários 

da modernidade, aos templos de consumo, aos “não-lugares”, onde, na multidão de indivíduos 

ocorre o fenômeno do desencontro, como, constata Zygmunt Bauman (2001, p. 111- 122).   

Estas tensões surgem também por parte dos protestantes, especialmente por parte de 

algumas igrejas neopentecostais, que tentam enfraquecer os movimentos de romarias, 

investindo no combate aos santos e às imagens, desenvolvendo ações evangélicas paralelas na 

cidade de Bom Jesus da Lapa, especialmente nos lugares de acampamentos dos romeiros, ou 

até, invadindo lugares do culto, a fim de “converter” os romeiros, ou nos casos extremos, 
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danificar ou destruir, se possível, os “ídolos” cultuados no Santuário.381 Um exemplo deste 

embate travado entre algumas igrejas protestantes e a romaria foi o folheto Alô romeiro 

amigo, que trazia em versos a “História do meu Santo”, na qual, um “católico”, inicialmente 

“devoto” e depois convertido, faz uma crítica da romaria e, em especial do culto da imagem 

do Bom Jesus. 

[...] Dedico estes meus versos 
A você que vem de longe, 
Viajando pelas estradas 
Sofrendo mais do que monge. 
 
Sei que você é sincero 
E quer agradar a Jesus, 
Por isso veio a Lapa, 
Também visitar a cruz. 
 
[...] Deus condena a idolatria 
Na Escritura Sagrada: 
É ofensa contra Ele 
Toda imagem fabricada. 
 
Esse culto à imagens 
Já sabemos que não medra: 
De que adianta crer 
Num santo feito de pedra? 
 
[...] Está sempre dentro da gruta 
Como um pobre confinado. 
E se anda pelas ruas 
Precisa ser carregado. 
 
[...]  Prezado amigo romeiro, 
Que vem a esta cidade, 
O culto que agrada a Deus 
É em espirito e em verdade 
[...] (KOCIK, 1987, p. 388-391).  

 

                                                           
381 Escrevia Kocik: “Os irmãos separados, chamados crentes combatiam a romaria pelas ruas da cidade de Bom 
Jesus da Lapa, também através de poesia, usando os carros de propaganda com potentes alto-falantes. Para 
confundir mais o povo peregrino empregavam o mesmo modo, usado no Santuário, de chamar atenção dos 
romeiros: “Alô Romeiro Amigo!”. Além disso, distribuíam milhares de folhetos agressivos contra a romaria, 
contra a imagem de Bom Jesus e santos, culto prestado a Nossa Senhora, ridicularizando o culto da Igreja 
Católica, tudo isso porém, sem muito êxito, pois o romeiro sertanejo sabe de que presta o culto ao próprio Jesus, 
o Salvador!” (KOCIK, 1987, p. 388).  Como mencionamos anteriormente, na história do Santuário da Lapa, 
encontramos também casos de invasão do santuário e de destruição de algumas imagens, atribuídas às pessoas 
pertencentes às igrejas pentecostais, como foi o caso da quebra da imagem de Cristo na Esplanada do Santuário, 
ou da imagem de Nossa Senhora da Soledade, derrubada do seu pedestal na Gruta da Soledade. Alguns anos 
atrás houve também a tentativa parecida na gruta do Bom Jesus. O invasor, com uma barra de ferro, investiu 
primeiramente contra a imagem do Senhor dos Passos, danificando-a parcialmente, e só não conseguiu se 
aproximar da imagem do Bom Jesus porque foi imobilizado pelo segurança do santuário. Durante o 
interrogatório na Delegacia da Polícia confessou pertencer a uma igreja evangélica da cidade de Bom Jesus da 
Lapa. Considerado mentalmente desequilibrado, depois de prestar o depoimento ele foi liberado.   
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A resposta foi dada por alguém nos seguintes versos: 

 

Olhe, minha gente; 
O zombador infantil 
Mentindo ser “crente” 
É de muita má vontade 
Além disso um ignorante. 
 
Pois a imagem não é o Santo, 
O Santo não é de madeira 
Nem o Cristo é de gesso 
Como falso crente queira 
Contra que eu protesto. 
  
A tua fotografia não é você 
Meu “zeloso crente” 
Apesar ela contigo parece, 
Mas é a sua cópia fiel 
Sendo apenas um papel. 
 
E você que é gente 
Continuaria vivo 
Embora um inimigo  
Destruísse tua fotografia 
Do seu arquivo (KOCIK, 1987, p. 392-393).  

 

 

Por fim, ela é tencionada pela própria instituição eclesial, especialmente quando faz 

distinção, conforme assinala Sanchis, entre a romaria e peregrinação. Como foi dito acima, 

existe, segundo Pierre Sanchis (2006, p. 87), uma distinção nítida entre a peregrinação e a 

romaria. Enquanto a romaria apresenta traços próprios da religião popular, e por isso, mais 

espontâneos e marcados por uma margem de autonomia maior, a peregrinação, por sua vez, é 

vista como uma manifestação “estritamente religiosa” e por isso, mais sucessível à 

regulamentação elaborada pela autoridade eclesiástica. 

No contexto da romaria do Santuário da Lapa é possível perceber a existência destas 

duas vertentes, que apesar de conflitivas e antagônicas, são também coexistentes. Assim, 

enquanto Carlos Alberto Steil (1996, p. 58-89), nos mencionados estudos sobre o Santuário da 

Lapa, fala da disputa pelo sagrado, que apesar de “variedade de discursos, muitas vezes 

contraditórios e competitivos” manifesta uma grande polifonia existente entre os discursos e 

ações de romeiros, lapenses e dirigentes do Santuário, Maria Lúcia Bastos Alves (1993, p. 2), 

nas suas pesquisas sobre a romaria de Bom Jesus da Lapa, aponta para a conveniência na 

convivência, que “encerra uma relação dialética em que o processo dinâmico de convivência 
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entre as duas formas do catolicismo se desenvolve, ora de forma convergente, ora de forma 

opositiva, traduzindo assimilação e resistência, tolerância e conveniência”.   

De fato, todo encontro sugere a existência de uma possível tensão entre as partes 

envolvidas.  E se, como constatamos, existem tensões em diversos aspectos que envolvem o 

movimento de romarias, eles devem existir também no contexto do encontro, visto como uma 

experiência mística.  Assim, se existe uma mística própria do romeiro, nascida do encontro 

com o Senhor Bom Jesus, forjada pela fé presente na piedade popular, é possível constatar no 

Santuário da Lapa, também a existência de uma espiritualidade promovida pela instituição 

eclesiástica. Ela está imbuída em diversos documentos do Magistério da Igreja Católica 

apresentados nestes últimos anos, referentes aos santuários. Entre eles: A Peregrinação, e O 

Santuário: Memória, Presença e Profecia do Deus vivo (1999), do Pontifício Conselho para a 

Pastoral dos Migrantes e Itinerantes (PCPMI), assim como o Diretório sobre a Piedade 

Popular e Liturgia. Princípios e orientações (2001), da Congregação para o Culto Divino e a 

Disciplina dos Sacramentos, que no capítulo oitavo trata especificamente dos Santuários e 

Peregrinações.382 Com isso, tal mística está presente também e nas práticas pastorais e 

celebrativas, promovidas pelo Santuário do Bom Jesus da Lapa, em sintonia com a igreja 

local, coordenada pelo bispo diocesano. Isto, porque do ponto de vista do Código de Direito 

Canônico (CDC), “sob a denominação de santuário, entende-se a igreja ou outro lugar 

sagrado, aonde os fiéis em grande número, por algum motivo especial de piedade, fazem 

peregrinações com a aprovação do Ordinário local” (CDC, 2001, Cân. 1230, p. 305).383    

Assim, concluindo este quarto capítulo, procuraremos responder algumas perguntas 

que se impõem no campo das experiências místicas dos encontros vividos no Santuário da 

Lapa do Bom Jesus, como: Que tipo de mística estes documentos propõem? De que maneira 

as suas orientações estão presentes na dinâmica do Santuário da Lapa? É possível falar da 

síntese entre as duas místicas?  

Para desenvolver esta parte, no primeiro momento falaremos da proposta 

espiritualidade da peregrinação sugerida pelo Diretório sobre a Piedade Popular e Liturgia. 

Princípios e orientações (CCDDS, 2003), e por outros documentos supracitados. Em seguida, 

falaremos das peregrinações da Imagem Peregrina do Bom Jesus como uma forma 

                                                           
382 Obviamente existem outros documentos que precisariam ser levados em consideração, em especial, aqueles 
elaborados pelo Secretariado para la Pastoral de Santuarios (SEPAS) da CELAM, a partir de Encontros de 
Reitores dos Santuários da América do Sul e outros encontros regionais. Reportar-nos-emos a estes documentos, 
conforme necessário, ao decorrer deste estudo, deixando o seu aprofundamento para outras pesquisas.    
383 O novo Código do Direito Canônico, promulgado pelo Papa João Paulo II no ano de 1983, trata Dos 
Santuários, nos cânones de 1230 a 1234.  
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institucionalizada desta mística fora do próprio Santuário. Por fim, analisaremos brevemente a 

Ladainha ao Bom Jesus da Lapa, tentando localizar nela os elementos de síntese entre a 

mística romeira e a espiritualidade da peregrinação.  

 

4.4.1Traços essenciais da espiritualidade da peregrinação 

 

Antes de tudo, a própria peregrinação, com suas quatro etapas principais, é entendida 

pela Igreja como um paradigma da vida de fé dos peregrinos: 

 

A partida torna manifesta a sua decisão de avançar até a meta e de conseguir 
os objetivos espirituais da sua vocação batismal; o caminho conduz à 
solidariedade com os irmãos e à preparação necessária para o encontro com 
o seu Senhor; a visita ao Santuário convida-o à escuta da Palavra de Deus e 
à celebração sacramental; o retorno, por fim, recorda-lhe a sua missão no 
mundo, como testemunha da salvação e construtor da paz. É importante que 
estas etapas da peregrinação, vividas em grupo ou individualmente, sejam 
caracterizadas por atos cultuais que revelem a sua dimensão autêntica, 
utilizando para isto os textos sugeridos pelos livros litúrgicos (PCPMI, 2009, 
p. 114).  

 

Todas estas etapas estão marcadas por uma espiritualidade, composta de diferentes 

dimensões que permitem captar a essência do encontro místico que os peregrinos vivenciam 

na tenda do encontro com Deus, contemplando o seu rosto e o seu mistério, para o qual ele se 

reconhece como chamado desde o seu nascimento (PCPMI, 2009, p. 115).  

 

4.4.1.1 Dimensão escatológica  

 

O primeiro elemento da espiritualidade da peregrinação destacado pelo Diretório sobre 

a Piedade Popular e Liturgia, é a dimensão escatológica da peregrinação. Ela está ligada à 

visão do santuário como profecia da pátria celeste, no dizer do documento, O Santuário: 

memória, presença e profecia do Deus vivo (PCPMI, 1999, p. 39).  Este primeiro elemento, 

retomando o conceito antropológico do homo viator, que “apenas saindo do seio materno, 

empreende o caminho do tempo e do espaço de sua existência” (PCPMI, 2009, p. 127), assim 

como da própria humanidade peregrinante, aponta para a espiritualidade do caminho, a 

exemplo da caminhada do povo da passagem, isto é, do Povo de Israel (PCPMI, 2009, p. 

110). Esta espiritualidade do caminho foi marcada pelas particularidades da peregrinação 

adâmica e abraâmica, da peregrinação do êxodo, da peregrinação cultual do Sinai e da 

peregrinação messiânica (PCPMI, 2009, p. 90-95), apresentadas com vivacidade pelas 
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narrativas bíblicas. Por isso, esta dimensão escatológica da espiritualidade peregrina possui 

necessariamente a dimensão de memória de origens, porque remete à poderosa ação salvadora 

de Deus na história, e porque aponta para o chamado e a resposta traduzida em obediente 

caminhada de fé dos patriarcas, dos profetas e de todo o povo de Deus (PCPMI, 1999, p. 11).  

Ela é também uma espiritualidade marcada pela realidade do deserto, onde é possível 

acampar apenas em tendas provisórias, já que os peregrinos sabem que não possuem, aqui na 

terra, uma cidade permanente (cf. Hb 13,14), enquanto avançam rumo à tenda definitiva.384 

Por isso, à medida que caminham aos santuários – tendas provisórias, sinais proféticos de 

esperança (PCPMI, 1999, p. 40), abre-se diante deles a perspectiva cada vez mais nítida da 

tenda definitiva do encontro pleno com Deus, e da permanência na sua intimidade, que só será 

fincada na verdadeira terra prometida (CCDDS, 2003, p. 246). 

 

4.4.1.2 Dimensão penitencial  

 

A dimensão penitencial da espiritualidade da peregrinação remete à caminhada ou ao 

caminho da conversão (CCDDS, 2003, p. 246). No contexto bíblico, as caminhadas do 

deserto “grande e terrível” (cf. Dt 8,15), eram rodeadas continuamente pela realidade do 

perigo, da fome e da morte. O deserto foi marcado também pela tentação e pelo abandono dos 

projetos de Deus, que causaram a caminhada errante e penitencial dos que saíram do Egito. 

Por fim, o deserto foi um lugar de encontro com Deus, e por isso “a história da caminhada 

através do deserto ficou como a figura típica para se referir ao encontro do homem com Deus” 

(McKENZIE, 1984, p. 228-230).      

Por isso, a caminhada para um santuário, segundo a proposta dos documentos do 

Magistério da Igreja Católica, é vista como uma caminhada de dupla mão: a de ida e a 

permanência consideradas como um exercício espiritual de penitência, e, ao mesmo tempo, 

um exercício espiritual de retorno marcado pelo “propósito de mudar de vida, de orientá-la 

                                                           
384 Este caráter de espiritualidade do deserto presente na peregrinação cristã foi trabalhado por José Adriano 
Filho (2001, p. 95) a partir do mencionado versículo da carta aos Hebreus, capítulo 13, versículos de 9-14, em 
sua tese Peregrinos neste mundo, simbologia religiosa na Epístola aos Hebreus. Segundo este autor existe um 
claro contraste (tensão) entre a passagem pelo deserto e a cidade que há de vir. O caráter escatológico marca 
claramente o caráter peregrinante da comunidade cristã. Segundo ele, a peregrinação “é um movimento que parte 
deste mundo em direção à cidade celeste futura, que já existe, mas ainda não foi alcançada. Por esta razão, os 
cristãos não têm uma casa permanente na terra, sendo nela estrangeiros e peregrinos. A saída da comunidade 
cristã não significa a fuga de um mundo que não é digno dela (11,28), mas que nela predomina a aspiração, o 
desejo de estar com Jesus na pátria celeste”.  
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mais decididamente para Deus, de dar a ela uma perspectiva transcendente mais acentuada” 

(CCDDS, 2003, p. 246).  

Deste modo, o santuário como tenda de encontro com Deus, assume também o aspecto 

de tenda do encontro na reconciliação. Esta visão do santuário como tenda da reconciliação 

proposta pelo Magistério, pretende criar nos peregrinos uma espiritualidade capaz de sacudir a 

consciência dos peregrinos, levá-los a confissão sacramental, onde possam experimentar um 

encontro com a misericórdia divina e a alegria do abraço do Pai bondoso que os acolhe 

(PCPMI, 2009, p. 119). Por isso,  

 

Os santuários deverão, então, ser o lugar em que o sacramento da 
reconciliação é celebrado com intensidade, com participação, com uma 
liturgia bem celebrada, com disponibilidade de ministros e de tempo, com 
orações e cânticos, para que a conversão pessoal tenha o sigilo divino e seja 
vivida de modo eclesial (PCPMI, 2009, p. 120).  

 

Desta maneira, renovados no encontro sacramental com o Pai misericordioso, e 

“enriquecidos com o dom total da misericórdia de Deus, que é a indulgência”,385 os 

peregrinos experimentam uma vida verdadeiramente nova, que os abre para celebrar com 

alegria as festas da permanência no santuário e os envia em missão de se tornarem, eles 

próprios, misericordiosos e promotores da paz e da reconciliação (PCPMI, 1999, p. 30-32).  

 

4.4.1.3 Dimensão festiva  

 

A dimensão festiva da espiritualidade da peregrinação é essencialmente um ato de 

culto, no qual o peregrino, vivenciando o seu encontro com Deus, presta-lhe a sua filial 

adoração. Esta espiritualidade, portanto tem na liturgia, mas também na piedade popular, a 

sua base, podendo assumir formas variadas, como: louvor, adoração, agradecimento, ofertas e 

sacrifícios, súplicas e orações (CCDDS, 2003, p. 247).  

As festas religiosas, como já vimos no capítulo segundo, estavam ligadas à dinâmica 

da caminhada ao Santuário, e em especial, ao tempo da permanência dos peregrinos nos 

limiares do lugar santo. No contexto da religião de Israel elas eram um momento de grata 

memória das ações de Deus a favor do povo, a firmação da qualidade de vida e da superação 

                                                           
385 Conforme o Código de Direito Canônico, a “Indulgência é a remissão, diante de Deus, da pena temporal 
devida pelos pecados já perdoados quanto à culpa, que o fiel, devidamente disposto e em cartas e determinadas 
condições, alcança por meio da Igreja, a qual, como dispensadora da redenção, distribui e aplica, com 
autoridade, o tesouro das santificações de Cristo e dos Santos” (CDC, 2001, Cân. 992. p. 255-256).  
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de não-vida, além de serem uma expressão de autoafirmação da identidade nacional (DI 

SANTE, 2004, p. 212). A peregrinação e permanência cultual na tenda do encontro consolida 

a espiritualidade pascal de Israel, sobre a qual se fundamentam outras experiências como a de 

estabilidade, de confiança da presença de Deus na história do povo, do renovado empenho de 

viver no temo de Deus e na prática da justiça (PCPMI, 2009, p. 94).    

Reconhecendo as iniciativas salvadoras de Deus em suas vidas e na história da Igreja, 

os peregrinos, por meio da festa, rendem graças ao Senhor. Por isso, os santuários são, por 

excelência, os lugares da grata memória celebrada com alegria e louvor (PCPMI, 1999, p. 20). 

Além disso, a dimensão festiva própria a estes lugares revela um aspecto importante dos 

santuários como lugares que educam “para viver a dimensão contemplativa da vida, não só no 

interior do santuário, mas em todo lugar” (PCPMI, 1999, p. 21). Por isso, a espiritualidade 

peregrina, é uma espiritualidade alegre, baseada na intimidade itinerante com Jesus, que 

irradia a alegria que nasce do coração do evangelho (EG, 2013, n. 24). Esta alegria da festa se 

expressa de modo especial através da celebração: 

 

A comunidade evangelizadora jubilosa sabe sempre “festejar”: celebra e 
festeja cada pequena vitória, cada passo em frente na evangelização. No 
meio dessa exigência diária de fazer avançar o bem, a evangelização jubilosa 
torna-se beleza na liturgia. A Igreja evangeliza e se evangeliza com a beleza 
da liturgia, que é também celebração da atividade evangelizadora e fonte de 
um renovado impulso para se dar (EG, n. 21-23).386  

 

Por fim, a dimensão festiva da peregrinação, celebrada de diversos modos nos 

santuários, leva a consolidar a espiritualidade da peregrinação, que na liturgia da Igreja tem a 

sua fonte e seu ápice (SC n. 10). A piedade popular também é vivamente recomendada, mas a 

sua força igualmente deriva da liturgia oficial, que “é muito superior a todas as práticas” 

devocionais (SC n. 14).   

 

 
                                                           
386 Ainda como Cardeal de Buenos Aires, o Papa Francisco (BERGOGLIO, 2008), ao falar da religiosidade 
popular como inculturação da fé no espírito de Aparecida, afirmava: “Ante la modernización, más aún la 
"postmodernidad", ha sido una forma comunitaria de resistencia, un "grito profético" del hombre que no quiere 
negar el misterio y lo trascendente en el horizonte de su vida. El hombre del campo convertido en ciudadano se 
siente arrancado de su tierra y tradiciones, y arrojado al mundo en que sólo cuenta el logro personal, el trabajo 
especializado. Su tendencia natural sería volver a su lugar de origen pero, no pudiendo hacerlo de un modo real, 
se refugia en aquello que simboliza su esencia, su tierra, sus tradiciones. Surgiría entonces, la religiosidad 
popular urbana, proporcionando un puente para unir lo aparentemente imposible. Desde ella y con toda su carga 
emotiva, si bien no cambia su situación real, se vuelve a vincular con su ser más intimo. Entre los santos, 
devociones, la fiesta, se encuentra con los suyos y con aquello que lo identifica más profundamente, pudiendo 
hacer de este lugar adverso, su casa”. 
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4.4.1.4 Dimensão apostólica  

 

A dimensão apostólica é outra dimensão da espiritualidade de peregrinação proposta 

pelo Magistério da Igreja. Segundo esta proposta, espelhados no exemplo de Jesus e dos 

Apóstolos, que percorriam as estradas da Palestina, pregando a Boa Nova do Reino de Deus, 

também os peregrinos de hoje são chamados a se tornarem, a partir do encontro com Deus, 

verdadeiros arautos itinerantes de Cristo, e a peregrinação que fazem a um santuário, um 

alegre anúncio de fé (CCDDS, 2003, p. 247).   

A vida apostólica é uma consequência de fé viva, centrada no Cristo e alimentada pela 

ação do Espírito Santo. A sua finalidade é tornar outros discípulos de Jesus, levando-os a fé e 

ao batismo. E isso se dá através da pregação apostólica: 

 

Por isso, a Igreja anuncia a salvação aos que não creem, para que todos os 
homens reconheçam a Deus, o verdadeiro, e seu enviado, Jesus Cristo, 
convertem-se e façam penitência. Já aos que creem, deve pregar a fé e a 
penitência, administrar os sacramentos, ensinar a observar tudo que Cristo 
ordenou, estimular à prática da caridade, da piedade e do apostolado, que 
mostram que os fiéis não são deste mundo, mas estão aqui como luz do 
mundo, para glorificar ao Pai diante dos homens (SC n. 9). 

 

A dimensão apostólica faz parte integrante da espiritualidade itinerante. O seu aspecto 

peculiar é o anúncio da Palavra. Neste contexto, “a peregrinação conduz à tenda do encontro 

com a Palavra” (PCPMI, 2009, p. 116). Assim, a Palavra é apreendida em dois momentos 

complementares no contexto do santuário.  

Primeiramente, o santuário é por excelência o lugar do anúncio e da escuta 

perseverante e acolhedora da Palavra de Deus. O santuário é uma tenda da aliança, e ao 

mesmo tempo, uma tenda onde a aliança é anunciada e renovada. No contexto do anuncio, o 

santuário é também lugar extraordinário de uma catequese apropriada387 (PCPMI, 1999, p. 

28), especialmente da catequese iniciática de inspiração bíblica e litúrgica (CNBB, 2011, n. 

85, p. 72). No contexto do santuário “a Palavra torna-se fortaleza da fé, alimento espiritual, 

fonte pura e perene de vida espiritual. Toda a ação pastoral a serviço da peregrinação deve 
                                                           
387 Os santuários são os lugares extraordinários de catequese, visto que o “primeiro local para a iniciação à vida 
cristã das crianças” deveria ser a própria família, “no seio da qual, os pais são os primeiros catequistas” (CNBB, 
2011, n. 108, p. 83). Esta é auxiliada, em segundo momento, pela ação catequética ordinária desenvolvida pela 
comunidade local, considerada como a casa da iniciação cristã: “O lugar da iniciação cristã é a comunidade 
eclesial Que esta, particularmente a paróquia, seja lugar de iniciação na vida cristã dos adultos batizados e não 
suficientemente evangelizados. [...]. A comunidade eclesial é o lugar de educação na fé para crianças, 
adolescentes e jovens batizados, em um processo que os leve a completar sua iniciação cristã” (CNBB, 2011, n. 
90-91, p. 74).   
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centrar os seus esforços nesta aproximação do peregrino à Palavra de Deus” (PCPMI, 2009, p. 

117).  

Em segundo momento, o santuário é uma escola do anúncio da Palavra. O que é 

aprendido, precisa ser partilhado. Por isso, a Palavra ouvida impele ao anúncio: “Ai de mim, 

se eu não anunciar o evangelho” (1Cor, 9,16).  

O santuário é um lugar de renovação da espiritualidade missionária. Por isso, diante 

das tentações de desânimo entre os crentes e ante os perigos de perda deste entusiasmo 

missionários, o Papa Francisco, convoca à renovação da espiritualidade missionária (EG, 

2013, n. 78). Certamente, os santuários e as peregrinações, cujo momento especial e esperado 

é o momento do encontro com Deus na sua tenda, que é ao mesmo tempo, a tenda da memória 

da origem, da presença divina e da profecia da plena realização (PCPMI, 1999, p. 11-46) são 

capazes de revigorar a espiritualidade peregrina.  

       

4.4.1.5 Dimensão comunitária e eclesial 

 

Por fim, a espiritualidade da peregrinação possui dimensão comunitária. Esta 

comunhão se estende, não se restringe apenas a outros peregrinos, mas estende-se a toda 

Igreja peregrina, com todas as suas comunidades espalhadas pela terra, e também à 

comunidade dos santos e santas que, depois de muitas lidas, concluíram a sua terrena 

peregrinação (CCDDS, 2003, p. 248).  

Por isso, a espiritualidade de peregrinação é entendida como espiritualidade que nasce, 

é sustentada e se desenvolve no contexto da tenda do encontro com a Igreja, para a qual a 

peregrinação conduz o romeiro (PCPMI, 2009, p. 117). A espiritualidade que nasce neste 

contexto eclesial é alimentada especialmente pela Palavra e pelos sacramentos, em especial 

pela Eucaristia, que por sua vez, é “o centro o ápice da inteira vida do santuário” (PCPMI, 

1999, p. 33).  

A espiritualidade comunitária e eclesial é reforçada e consolidada pela peregrinação, 

pelo fato de ela própria ser considerada uma ação comunitária. Por isso, o Papa Francisco, 

diante dos desafios que se põem e se impõem perante a comunidade, chama a atenção para a 

necessidade da mística de cunho comunitário que deveria caracterizar os cristãos dos tempos 

modernos, inclusive os peregrinos: 

 

Sentimos desafio de descobrir e transmitir a “mística” de viver juntos, 
misturar-nos, encontrar-nos, dar o braço, apoiar-nos, participar nesta maré 
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um pouco caótica que pode transformar-se em uma verdadeira experiência 
de fraternidade, caravana solidária, peregrinação sagrada (EG, 2013, n. 87).  

 

E se uma das razões de peregrinação a um santuário, como vimos, é a questão da cura, 

a dimensão comunitária, entendida como uma “fraternidade mística contemplativa”, é capaz 

de curar e de proporcionar uma renovada visão do ser humano como sagrada criatura de Deus 

e que “sabe tolerar as moléstias da convivência agarrando-se ao amor de Deus, que sabe abrir 

o coração ao amor divino para procurar a felicidade dos outros como a procura o seu Pai 

bom” (EG, 2013, n. 92). 

Finalizando, é justo mencionar aqui mais uma dimensão desta espiritualidade. Trata-se 

da dimensão mariana da espiritualidade cristã da peregrinação. Esta espiritualidade está 

fundada na contemplação da peregrinatio Mariae, cujas etapas talvez possam ser igualmente 

quatro: a partida iniciada com a Anunciação e visitação de Isabel, o caminho marcado pelo 

seguimento de passos de Jesus, a subida e permanência no santuário da Cruz e no Cenáculo 

na espera da manifestação do Espírito no Cenáculo, e por fim, depois da sua Assunção, 

ingresso ao glorioso santuário eterno do seu Filho, como mãe, protetora e intercessora. Por 

isso, ao fazer as suas romarias a diversos santuários, e mais especificamente a santuários 

marianos, os peregrinos põem-se em viagem com Maria, como aquela que avançou na 

peregrinação da fé, e hoje, é para elas, nas estradas do mundo um modelo e a companheira da 

peregrinação (PCPMI, 2009, p. 125-126; CCDDS, 2003, p. 154).     

A finalidade desta parte do nosso capítulo foi apresentar, - depois de expor a mística 

romeira fundada na piedade popular-, a espiritualidade peregrina, como preferem falar dela os 

documentos do Magistério aqui apresentados. Como vimos, ela é uma espiritualidade que leva 

em consideração a dinâmica própria da peregrinação, fundamentada na tradição escriturística, 

teológica e litúrgica, cujos acontecimentos fundantes sempre foram os encontros dos homens 

com Deus em diversos lugares, que “ele escolheu para colocar a sua ‘tenda’ entre nós (Jo 

1,14; cf. Êx 40,34-35; 1Rs 8,10-13), a fim de permitir ao ser humano um encontro mais direto 

com ele” (JOÃO PAULO II, 1999, p. 6). Certamente, os de fundamental significado foram os 

encontros na tenda da memória das origens, próprias da caminhada do povo de Israel, e a 

memória das origens do cristianismo, fundada e centrada na pessoa de Jesus Cristo, 

considerado pelo cristianismo, o novo sacerdote e o ministro do Santuário e da Tenda 

verdadeiros e, ao mesmo tempo, o mediador de nova e melhor aliança selada pelo sangue e 

pelo Espirito eterno (Hb 8, 1-9.28).  

 

4.4.2 O Bom Jesus em romaria: as visitas da Imagem Peregrina do Bom Jesus.  
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No capítulo terceiro, mencionamos a existência de diversas categorias de romarias que 

fazem parte do movimento peregrinatório do Santuário do Bom Jesus da Lapa. Contudo, é 

preciso levar em consideração mais uma categoria de romaria, que se caracteriza por um 

movimento, pelo menos parcialmente, inverso. Trata-se das Peregrinações da cópia da 

Imagem do Bom Jesus da Lapa às Dioceses e às paróquias de onde provém um maior número 

de romeiros. Decidimos falar, mesmo brevemente deste fenômeno aqui, considerando a 

própria peregrinação como uma proposta institucionalizada da espiritualidade da 

peregrinação.388    

 

4.4.2.1 A origem da Peregrinação da Imagem do Bom Jesus 

 

A partir de 1995, surgiu no Santuário do Bom Jesus da Lapa uma nova modalidade de 

romaria, chamada de Peregrinação da Imagem do Bom Jesus da Lapa. Segundo Jackowski 

(2004, p. 126), a peregrinação das milagrosas imagens pode ser considerada formas especiais 

de peregrinações. A visitação ou a peregrinação de uma imagem não é coisa nova. Em 

diversos lugares do mundo existem costumes de se promover as peregrinações de uma cópia 

de imagem ou de um quadro, especialmente daquelas ligadas a um centro de romarias. Esta 

prática é amplamente utilizada e promovida, por exemplo, pelo Santuário de Nossa Senhora 

de Fátima, em Portugal, pelo Santuário de Nossa Senhora de Częstochowa, na Polônia,389 e 

aqui no Brasil, pelo Santuário de Nossa Senhora Aparecida, e pelo Santuário do Divino Pai 

Eterno, em Trindade, GO, entre outros. Uma forma, talvez menos ritualizada 

institucionalmente, mas igualmente coordenada pelas congregações religiosas ou institutos 

leigos, são as peregrinações de dezenas de capelinhas pelas famílias, especialmente, as de 

                                                           
388 Usaremos aqui o conceito de peregrinação, em vez de romaria, visto que, este é o nome mais usado 
atualmente pelos dirigentes do Santuário do Bom Jesus da Lapa para designar este movimento religioso de 
cunho evangelizador.  
389 Segundo Jackowski (2004, p. 126), um movimento deste tipo, com respaldo internacional, foi a peregrinação 
do ícone de Nossa Senhora de Częstochowa, por todas as paróquias, dioceses e famílias polonesas, realizada nos 
anos de 1956-1980, portanto, no período de maior opressão política do regime comunista contra a Igreja Católica 
e contra a religião em geral. Tal peregrinação, além de aspecto religioso, adquiriu também dimensão 
sociopolítica. Juntamente com as peregrinações tradicionais, este tipo de peregrinação foi um dos mais 
importantes elementos da integração nacional, tanto no âmbito religioso quanto social e nacional (JACKOWSKI, 
2004, p. 123). Um dos fatos interessantes desta passagem foi a peregrinação de “moldura” do quadro. Quando o 
ícone que peregrinava ficou proibido de andar e até mesmo “preso” por um tempo pelas autoridades comunistas, 
a peregrinação continuou, com a mesma solenidade, apenas com as molduras do quadro, ornada de flores, ramos, 
fitas e velas. 
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Mãe, Rainha e Vencedora Três Vezes Admirável de Schoenstatt390 ou ainda, dos ícones de 

Nossa Senhora do Perpétuo Socorro.    

 

 
 

Fotografia 46 - Ícone peregrino de N. S. Perpétuo Socorro em Itabuna, BA  
Fonte: acervo do autor 

 

Tal peregrinação pode configurar-se como uma espécie de romaria no sentido inverso, 

na qual é o santo que sai ao encontro dos seus devotos. Aliás, tal situação é própria e, até 

originária, da dinâmica do encontro que acontece entre o santo e o devoto. Antes de tudo, é o 

sagrado que vai ao encontro do fiel, manifestando-se a ele de alguma maneira e estabelecendo 

com ele um diálogo vocacional. Assim, no contexto do cristianismo, “em Cristo, a religião 

deixa de ser um ‘procurar Deus como que às apalpadelas’ (cf. At 17,27), para se tornar 

resposta de fé a Deus que se revela [...], não só fala ao homem, mas procura-o” (JOÃO 

PAULO II, 1994, p. 11; 14).   

                                                           
390 Em 2011, tivemos a oportunidade de participar de uma das celebrações do “envio” das Capelinhas de Mãe, 
Rainha e Vencedora Três Vezes Admirável de Schoenstatt, no Santuário de Mãe, Rainha em São Paulo, 
localizado na Vila Mariana. A celebração foi feita no final da missa, com a renovação da Aliança de Amor e uma 
benção especial das capelinhas (naquele dia eram aproximadamente 40 capelinhas), e dos missionários e 
missionárias que se comprometeram a divulgar e promover esta devoção entre as famílias.   
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Uma das principais motivações para o incentivo das peregrinações da cópia da 

Imagem do Bom Jesus da Lapa foi a preparação espiritual ao Ano Jubilar 2000.391 Por ocasião 

deste Ano Jubilar, o Papa João Paulo II escreveu a Carta Apostólica Tertio Millennio 

Adveniente, na qual, o Sumo Pontífice, convidava a todos a esforçarem-se por celebrar com 

júbilo e alegria este impar acontecimento, criando condições necessárias para usufruir mais 

plenamente das graças próprias deste ano jubilar  (TMA, 16).   

 

As visitas da Imagem Peregrina do Bom Jesus (cópia fiel da Imagem 
original) às paróquias foram muito incentivadas pelo Pe. Tadeu Pawlik – 
reitor do Santuário do Bom Jesus, em 1996, que dirigiu uma carta oficial aos 
Bispos e aos párocos da Bahia e do norte de Minas Gerais, propondo a visita 
do Bom Jesus como uma forma de preparação ao Jubileu do Ano 2000. Para 
essa finalidade, no ano 1996, foram esculpidas quatro cópias fiéis da 
Imagem do Bom Jesus, pelo artista Sr. Eduardo Santeiro, de Bom Sucesso-
PE. Os resplendores e enfeites de metal foram feitos em Salvador, de 
maneira que as imagens (cópias) são belíssimas (MICEK, 2011, p. 21). 

 

Assim, a resposta ao convite do Papa João Paulo II, por parte dos dirigentes do 

Santuário do Bom Jesus da Lapa, em parceria com a Equipe Missionária Redentorista, que via 

neste movimento uma oportunidade de fortalecer também as missões populares por ela 

pregadas, foi justamente organizar e iniciar tais peregrinações:  

 

Levando-se em consideração a devoção do Bom Jesus da Lapa como uma 
expressão da fé do povo nordestino, inclusive de numerosas comunidades 
atingidas pelas missões, os Missionários Redentoristas propõem, como uma 
das formas da pós-missão a Peregrinação da Imagem do Bom Jesus da Lapa 
às Paróquias que passaram pela missão. Esta peregrinação é feita 
normalmente alguns meses depois da missão. Sua duração é de 4 dias. 
Acontece só na Matriz da Paróquia, para a qual acorrerão em “romarias” 
todas as comunidades, grupos, setores de evangelização, movimentos e 
pastorais. Ela segue um determinado esquema missionário, composto de 
celebrações, cerimônias, encontros. Seu objetivo principal é fortalecer o 
processo de conversão iniciado pela missão através da consolidação e da 
renovação ocorrida com a devoção popular ao Bom Jesus, reacender o 
impulso missionário e fomentar a participação de romeiros na vida das 
comunidades (DWORAK, 2004, p. 215). 

 
                                                           
391 Fazendo um comentário a respeito da proposta de peregrinações da Imagem do Bom Jesus, o cronista da 
Comunidade Redentorista do Santuário, escrevia, sob a data de 09 de junho de 1997: “Esta visita será realizada 
em todas as paróquias desta diocese e também em outras dioceses ao pedido dos senhores bispos. O motivo é um 
meio de preparar o povo para viver mais intensamente o terceiro milênio do cristianismo. A ideia desta missão 
foi sugerida por Pe. Cristóvão Dworak e aceita com entusiasmo pelos bispos” (CRÔNICA DA COMUNIDADE 
REDENTORISTA DE BOM JESUS DA LAPA, 1997-2007, p. 12). O histórico detalhado das peregrinações da 
cópia da Imagem do Bom Jesus pelas paróquias e dioceses do Nordeste Brasileiro pode ser encontrado no 
Caderno Documentário S-2: Peregrinações da Imagem do Bom Jesus da Lapa 1995 – 2010, organizado por Pe. 
Francisco Micek (MICEK, 2011).         
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Mapa 3 – Locais de peregrinações realizadas até o ano de 2005.  
Fonte: MICEK, 2006, p. 26 

 

A partir daquela proposta as peregrinações se multiplicaram. As peregrinações mais 

significativas eram as peregrinações diocesanas, como por exemplo, as da Diocese do Bom 

Jesus da Lapa, da Diocese de Januária, MG, ou ultimamente, as peregrinação realizadas em 

todas as paróquias da Diocese de Serrinha, BA, no ano de 2013, por ocasião do Ano da Fé. 

Esta última peregrinação diocesana foi concluída com a Romaria diocesana ao Santuário da 

Lapa, levando de volta a Imagem Peregrina do Bom Jesus da Lapa, que durante um mês 

inteiro percorria as paróquias daquela diocese (MICEK, 2013, p. 7). 

 

4.4.2.2 Alguns traços da espiritualidade da peregrinação 

 

Assim, como todo o Ano Jubilar da passagem de um milênio para o outro, se colocava 

como uma oportunidade especial para o revigoramento da espiritualidade do encontro pessoal 

com Jesus Cristo, o mesmo ontem, hoje e sempre (cf. Hb 13,8), caracterizada pelo permanecer 

no íntimo de Deus, e pelo participar na sua própria vida (TMA, n. 8), também as 

peregrinações, motivadas por esta ideia evangelizadora, colocavam-se como oportunidades 

propícias da renovação da espiritualidade da peregrinação. E se o objetivo daquele Ano 
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Jubilar era revigorar a fé e o testemunho dos cristãos, suscitar em cada fiel um verdadeiro 

anseio de santidade, um forte desejo de conversão e renovação pessoal num clima de oração 

cada vez mais intensa e de solidário acolhimento do próximo (TMA, n. 42), a finalidade das 

peregrinações era, e continua sendo, despertar e recriar nos romeiros, lá nas suas comunidades 

de origem, aquela mística do encontro com o Bom Jesus, que os romeiros costumavam 

experimentar na Lapa do Bom Jesus.  

Por isso, as vistas são preparadas com antecedência, normalmente atendem um 

determinado motivo pastoral próprio do local visitado, e procuram levar em consideração os 

objetivos da ação evangelizadora da Igreja no Brasil.392 Os nove dias anteriores à chegada da 

imagem peregrina são marcados normalmente pela novena preparatória, cuja finalidade é 

oferecer ao povo a oportunidade de conhecer melhor a pessoa do Bom Jesus, “para amá-Lo 

ainda mais e anunciá-Lo aos outros” (MRBA, 1997, p. 3), assim, como também, consolidar os 

grupos de evangelização existentes nas paróquias.  

 

 

Fotografia 47 - 1ª edição do livrinho da novena preparatória para a visita do Bom Jesus da 
Lapa  

Fonte: acervo do autor 

                                                           
392 O missionário redentorista da Lapa, Pe. Vilmar Correria, comentava a respeito: “O que vimos e ouvimos, nós 
anunciamos” esta era a frase principal do temário da preparação para os 100 anos da Diocese de Ilhéus (1913-
2013). E a paróquia de Santa Rita, uma das paróquias da cidade de Ilhéus, convidou a Imagem Peregrina do 
Senhor Bom Jesus da Lapa para abrilhantar mais ainda esta preparação. [...] Muitos idosos saudosos de tantas 
romarias feitas a Bom Jesus da Lapa ao longo dos seus anos”. Disponível em: 
<(http://www.bomjesusdalapa.org.br/site/noticias/1-bom-jesus-da-lapa/495-pescadores-lavradores-e-vaqueiros-
participaram-da-missa-em-festejo-a-imaculada-conceicao.html>. Acesso em: 12/01/2014. 
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O esquema da peregrinação segue, em linhas gerais, o próprio esquema de uma 

romaria, vista a partir de quatro principais fases: a saída da Imagem do Santuário da Lapa; a 

viagem e acolhida nos limites das cidades; a permanência do Bom Jesus em sua nova casa 

provisória e a despedida.  

Na chegada, acontece normalmente uma solene acolhida da Imagem Peregrina nos 

limiares das dioceses ou das cidades, uma solene entrada, em forma de carreata pelas 

principais ruas da cidade e solene entronização da Imagem na Igreja Matriz. A Imagem 

permanece por alguns dias na Igreja Matriz ou então faz ainda algumas peregrinações pela 

paróquia. Normalmente há uma movimentação muito grande de peregrinos a este centro 

“móvel” do Santuário da Lapa. Muitos romeiros vêm trazendo os chapéus que usam nas 

romarias, são cantados os cantos próprios da romaria. Não falta o pagamento de promessas, as 

cartas são depositadas para serem levadas à Lapa, são pagas as promessas também em 

dinheiro.  

 

Fotografia 48 – Visita da Imagem Peregrina na Paróquia-Santuário Nossa Senhora da Piedade 
em Itabuna, BA  
Fonte: acervo do autor 

 

Segundo Micek (2006, p. 26-27),  

 

Em todos os lugares, tanto no litoral, como no sertão, na Bahia ou em Minas 
Gerais, a imagem do Bom Jesus atrai milhares de pessoas [...] Durante os 
dias da visita do Bom Jesus acontecem verdadeiras conversões, retorno do 
‘crentes’ para a Igreja Católica e a reanimação da vida religiosa da 
comunidade paroquial (MICEK, 2006, p. 26-27). 
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Tendo apresentado, mesmo parcialmente, alguns aspectos destas peregrinações 

podemos então tentar esquematizar esta relação da seguinte maneira:  

 

TRAÇOS ESSENCIAIS DA 
ESPIRITUALIDADE DA 

PEREGRINAÇÃO (CCDDS, 2003, p. 246) 

ELEMENTOS DA ESPIRITUALIDADE DA 
PEREGRINAÇÃO NA VISITA DA IMAGEM DO 

BOM JESUS DA LAPA393 

 
Dimensão escatológica  

Caminhada rumo ao santuário: O encontro e a 
acolhida do Bom Jesus no caminho;  
Caminhadas ou carreatas com o andor do Bom Jesus;  
Cantos jubilosos e aclamações durante a caminhada; 
Veste, chapéus, fitas; 
Retirada das flores e folhas do andor do Bom Jesus;  
A igreja local vista como a casa do Bom Jesus.394 

 
Dimensão penitencial 

Procissões penitenciais e confissões;395 
Posturas penitenciais; 
A peregrinação ao encontro do Bom Jesus entendida 
como uma obra de penitência;  
Pagamento de promessas.    

 
Dimensão festiva 

Jubilosa acolhida e percurso da carreata e procissão 
até a igreja Matriz; 
Ornamentação festiva do andor do Bom Jesus; 
Calorosa acolhida na Matriz;  
Enfeites do pátio da igreja; 
Limpeza das ruas e melhoramentos;  
Barracas com iguarias;  
Celebrações festivas com grande participação do 
povo;396 
Veste e chapéus de romeiros;  
Encontro pessoal com o Bom Jesus.  

 
Dimensão apostólica  

Procissão com a Imagem do Bom Jesus pelas 
principais ruas da paróquia: manifestação pública de 

                                                           
393 Algumas das constatações deste conjunto de elementos baseiam-se também na observação participante 
realizada por ocasião da visita peregrina do Bom Jesus da Lapa à Paróquia – Santuário Nossa Senhora da 
Piedade, em Itabuna, BA, realizada nos dias de 08 a 11 de maio de 2014.  

394 Uma das romeiras, por nós entrevistada afirmou, que a vinda do Bom Jesus, além de ser uma grande graça e 
uma verdadeira benção para todos os romeiros e para toda a cidade de Itabuna, BA, é também uma excelente 
oportunidade para conhecer o Bom Jesus e o seu Santuário, para quem ainda nunca foi para Lapa: “E se aqui é 
tão maravilhoso, tão bonito, quanto mais, lá, na Lapa do Bom Jesus” (E25).    

395 O missionário que coordenava a peregrinação à Paróquia de Santanópolis, BA, na Arquidiocese de Feira de 
Santana, escreveu à respeito: ”Em cada capela descíamos e, junto com o povo, fizemos um breve momento de 
oração. Foi um desce e sobe do carro com o Bom Jesus, o dia inteiro. No domingo, ainda estava escuro quando 
foi feita uma alvorada com queima de fogos e uma pequena carreata nas ruas da cidade. Seguiu depois, um 
momento de oração. As confissões seguiram o dia inteiro [...] Na segunda-feira, dia 14, tivemos pela manhã a 
caminhada penitencial, seguida de confissões a manhã inteira” (CORREIA, 2013, p. 4).   

396 “À tarde foi realizado outro momento de orações e a celebração das bênçãos. A igreja, que é relativamente 
grande, ficou pequena para comportar o grande número de pessoas que acorrerem à celebração jubilosa na 
presença do Bom Jesus. Fechamos o dia com outra celebração da missa e logo após o encontro com as famílias” 
(CORREIA, 2013, p. 41-42).  
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fé;397  
Animação dos setores missionários.398 

 
Dimensão Comunitária  

Ações evangelizadoras na paróquia, nos movimentos 
e grupos na preparação da visita do Bom Jesus;  
Reforço à dimensão missionária dos grupos;  
A igreja da comunidade como lugar permanente de 
encontro com o Bom Jesus, como lugar de partida 
para novas romarias e como lugar de retorno. 

 

Tabela 9 - Elementos da espiritualidade da peregrinação na visita da imagem do Bom Jesus da Lapa 
 

Concluindo, mesmo resumidamente, podemos apontar, levando em consideração as 

propostas do Magistério da Igreja, os objetivos particulares das dioceses e das paróquias, 

assim como também, alguns aspectos da piedade popular, para a existência de elementos que 

indicam a correlação entre os traços essenciais da Espiritualidade da Peregrinação, e as 

Peregrinações da Imagem do Bom Jesus, promovidas pelo Santuário da Lapa. Alguns destes 

aspectos aparecem também na Ladainha ao Bom Jesus da Lapa, da qual falaremos em 

seguida. 

 

4.4.3 A Ladainha ao Bom Jesus da Lapa como expressão da espiritualidade do romeiro da 

Lapa do Bom Jesus 

 

As ladainhas, que hoje encontramos disseminadas especialmente no campo da 

religiosidade popular, tiveram suas origens inicialmente na prática da Igreja oriental, e 

concretamente, nas invocações e exclamações intercessórias, de teor invariável dirigidas ao 

Kyrios (Senhor). A partir do século V, este modo de invocações passou a ser usado também 

na Igreja Romana, primeiramente como invocações-rogações dirigidas unicamente a Cristo. A 

partir do século VII, foram acrescentadas também as invocações de santos, que ocasionaram 

uma nova caracterização, sendo mais conhecidas como Ladainha de Todos os Santos, a única 

a ser utilizada nas liturgias oficiais do rito romano até hoje. A partir da Idade Média, 

desenvolveram-se numerosas composições nela inspirada, entre elas, a mais conhecida, 

                                                           
397 A procissão com a imagem do Bom Jesus remete à grande procissão realizada no dia da festa do Bom Jesus. 
Segundo a nossa informante, entrevistada junto do andor do Bom Jesus na igreja da Piedade, para muitos 
romeiros a saída em procissão é um dos momentos mais emocionantes da romaria. O mesmo pode ser afirmado 
quanto à procissão do Bom Jesus pelas ruas do bairro.  

398 Uma das finalidades da visita do Bom Jesus da Lapa à Paróquia de Nossa Senhora da Piedade de Itabuna, BA, 
estava ligada com a renovação das Santas Missões, no ano de 2011, e em especial, da animação dos setores 
missionários, isto é, dos grupos de evangelização que surgiram por ocasião das Santas Missões Redentoristas.    
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ladainha lauretana. Muitas destas composições eram de muito valiosas do ponto de vista 

musical (BERGER, 2010, p. 205-206).   

Os manuais de oração dos romeiros, como, por exemplo, o devocionário popular Porta 

do céu, composto por Padres Missionários do Coração de Maria, traz, entre diversas orações, 

também três ladainhas: a Ladainha de Nossa Senhora, em latim, a mesma Ladainha de Nossa 

Senhora, em português e, a Ladainha do Sagrado Coração de Jesus (MISSIONÁRIOS DO 

CORAÇÃO DE MARIA, 2006, p. 47-51; 69-71). Também o Catecismo dos romeiros de 

autoria de Minelvino Francisco Silva (2004, p. 12-14), antes de apresentar diversos benditos, 

coloca as principais orações dos romeiros, e entre elas, as duas mencionadas já ladainhas 

marianas, uma em latim, e a outra na língua portuguesa. Assim, rezar ou cantar as ladainhas 

fazia, e faz parte da devoção dos romeiros, como já anotava Oliveira em seu romance Os 

romeiros:  

 

Ao chegar à rua, Pirralho não sabia para onde deveria dirigir-se. Onde estaria 
o bando dos retirantes? Por certo assistia à cerimônia religiosa. Meteu-se no 
meio da multidão derramada na esplanada em frente à gruta, assistindo ao 
ofício religioso. Ressoava pela praça a voz compacta do povo rezando, de 
joelhos, os versículos da ladainha. Olhando, aqui e acola, aquelas 
fisionomias cheias de religiosidade, o jagunço observava-a” (OLIVEIRA, 
1973, p. 139).   

 

A Ladainha ao Bom Jesus da Lapa,399 como uma criação recente, e muito bem 

recebida pelos romeiros,400 pode servir para exemplificar uma tentativa de relacionar a 

espiritualidade da peregrinação, proposta pela instituição, neste caso, pelo Santuário da 

Lapa, e a mística romeira, presente na piedade popular. Esta relação não só está presente no 

lugar que ela ocupa no esquema da celebração do novenário, como mencionamos no capítulo 

terceiro desta tese, mas também no seu conteúdo e na sua estrutura. Antes, de falar, porém, 

desta dimensão apresentamos o texto da Ladainha.  

 

LADAINHA AO BOM JESUS DA LAPA 

Senhor. tende piedade de nós. 

                                                           
399 A ladainha é autoria de Pe. Cristóvão Dworak, CSsR (letra) e de Giuliana Frozoni (música), com a aprovação 
eclesiástica do Dom Francisco Batistela, CSsR (†2010).  
400 Apesar de não ser fácil para ser cantada, a Ladainha ao Bom Jesus da Lapa recebeu reconhecimento dos 
romeiros que a consideram bonita e orante. Para alguns, como foi registrado no site do Santuário do Bom Jesus 
da Lapa, “esta ladainha além de ser maravilhosa, é milagrosa”. Disponível em: 
<http://www.bomjesusdalapa.org.br/>.  Acesso em: 03/06/2011. 
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Senhor, tende piedade de nós. 
Cristo, tende piedade de nós. 
Cristo, tende piedade de nós. 
Senhor, tende piedade de nós. 
Senhor, tende piedade de nós. 
 
Deus, Pai do Céu, tende piedade de nós. 
Deus, Filho Redentor do mundo, tende piedade de nós. 
Deus, Espírito Santo, tende piedade de nós. 
Santíssima Trindade, que sois um só Deus, tende piedade de nós. 
 
Ó Bom Jesus, Verbo encarnado do Pai; tende piedade de nós. 
Ó Bom Jesus, Imagem do Deus Invisível;  
Ó Bom Jesus, Primogênito de toda criatura; 
Ó Bom Jesus, nascido da Virgem Maria; 
 
Ó Bom Jesus, Caminho, Verdade e Vida;  
Ó Bom Jesus, Luz do mundo; 
Ó Bom Jesus, manso e humilde de coração; 
Ó Bom Jesus, remanso de paz e de amor. 
 
Ó Bom Jesus, transfigurado e glorioso; 
Ó Bom Jesus, do Pai, Filho amado; 
Ó Bom Jesus, imolado por nós numa Cruz; 
Ó Bom Jesus, Cordeiro Pascal dos remidos; 
 
Ó Bom Jesus, Deus Santo de caridade;  
Ó Bom Jesus, fonte da redenção copiosa;  
Ó Bom Jesus, rico em misericórdia;  
Ó Bom Jesus, esperança dos pobres; 
 
Ó Bom Jesus, Pedra formosa e resplandecente da Igreja; 
Ó Bom Jesus, verdadeira joia do sertão baiano; 
Ó Bom Jesus, integrador da Nação Brasileira. 
Ó Bom Jesus, glorioso paraninfo do sertão. 
 
Ó Bom Jesus, inspirador do Monge,  
Ó Bom Jesus, companheiro inseparável dos peregrinos; 
Ó Bom Jesus, rio de águas vivas. 
Ó Bom Jesus, manancial de todas as graças;  
 
Ó Bom Jesus, Redentor do mundo, 
Ó Bom Jesus, maior bênção do Pai Eterno; 
Ó Bom Jesus, digno de honra, glória e poder; 
Ó Bom Jesus, o mesmo ontem, hoje, sempre; 
 
Cordeiro de Deus, que tirais o pecado do mundo, perdoai-nos, Senhor. 
Cordeiro de Deus, que tirais o pecado do mundo, ouvi-nos, Senhor. 
Cordeiro de Deus, que tirais o pecado do mundo, tende piedade de nós. 

  

Segundo seus autores, a Ladainha ao Bom Jesus da Lapa, tanto no texto, quanto na 

melodia e arranjos, acolhem as duas vertentes da espiritualidade: uma que leva em 
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consideração os aspectos mais teológicos, bíblicos e litúrgicos, e outra, as contribuições da 

piedade popular. Assim,  

 

Essa ladainha, composta recentemente, é uma forma de insistente louvor-
súplica, através da qual todo o povo invoca o Bom Jesus. As invocações 
foram compostas e organizadas de modo a favorecer a oração e a 
contemplação dos mistérios da encarnação, missão, gloriosa transfiguração, 
paixão, morte e ressurreição do Senhor Bom Jesus. Além disso, invocam o 
seu mistério e sua presença na vida do Monge, na missão do Santuário, na 
história e na vida dos romeiros. A fonte de inspiração das invocações da 
ladainha, além das Sagradas Escrituras e a própria liturgia da Igreja, é o 
vasto material poético e musical favorecido pelos benditos e pelas rezas dos 
romeiros. A música da ladainha foi baseada no kyrie da Missa nordestina, de 
Lindembergue Cardoso. Nessa melodia, os modos lídio e mixolídio são 
fundidos, explicitando, assim, as peculiaridades melódicas da musica 
nordestina (FROZONI; DWORAK, 2009, p. 82).   

 

Deste modo a criação da Ladainha do Bom Jesus se constitui como um dos possíveis 

espaço de encontro entre as propostas apresentadas pelo Diretório sobre a Piedade Popular 

(CCDDS, 2001), especielmente no que se refere à espiritualidade de peregrinação e a própria 

piedade popular vivenciada pelos romeiros na celebração das tradicionais novenas, entre elas, 

da Novena do Bom Jesus, na qual o canto de ladainhas fazia parte integrante.   

Assim, as novnas do Santuário da Lapa constituem um tempo privilegiado de 

evangelização, como deseja o Magistério da Igreja, e ao mesmo tempo, expressam e 

consolidam a espiritualidade dos romeiros. Foi justamente esta espiritualidade – mística, que 

durante anos, com seus cantos, benditos, rezas e ladainhas “foi capaz de sustentar a fé e a 

piedade de milhares de romeiros, privados, muitas vezes, da presença efetiva da Igreja e dos 

seus ministros ordenados, bem como de uma pastoral organizada” (FROZONI; DWORAK, 

2009, p. 85).  

Apesar de as experiências religiosas, como afirma Orlando Espín (2000, p. 156-158), 

possuam a sua dimensão social, dialética e conflitiva, inclusive também no contexto eclesial, 

estes conflitos acontecem, segundo ele, “não por causa das afirmações acerca do encontro 

com o divino, mas por causa das interpretações e das imagens que dele são apresentadas ao 

resto da sociedade e do modo como elas são recebidas”. Os conflitos ou tensões, que 

igualmente possam ser constatadas entre as propostas institucionalizadas da espiritualidade da 

peregrinação, por um lado, e da mística romeira, sustentada pela piedade popular com sua rica 

ritualidade, por outro, antes de se enfrentarem em uma oposição excludente, corroboram para 

uma justa e necessária harmonia entre o institucional e o popular.   



384 
 

Ao concluir este capítulo, recorremos mais uma vez ao romance de Deocleciano de 

Oliveira, Os romairos, que de modo significativo, não só conclui todo o romance, mas revela 

ao mesmo tempo, a mistica de romaria e dos romeiros, para a qual e para os quais, o Bom 

Jesus é a razão de sua existência e a sua casa de pedra, um lugar, onde na sua caminhada para 

a Tenda do último e definitivo Encontro com o Bom Jesus, descansa e refaz as forças nesta 

tenda menor, feita de pedra e luz:  

Descarregados de seus pecados, livres dos compromissos para com o Bom 
Jesus, renovados nas suas esperanças e na sua fé, poderiam voltar passa as 
novas lutas do ano, nos campos, nos lares e nas cidades. As penitências 
estavam cumpridas, os pecados pagos com sacrifícios e a confiança no Bom 
Jesus renovada para novas vitórias. Por todo o dia, aos grupos, partiam 
cavaleiros, seguiam andarilhos, em demanda de suas casas. É certo que 
alguns dos romeiros voltavam carregados nas padiolas e outros levavam pela 
poeira dos caminhos a desolação de seus castigos, as doenças incuráveis das 
penas ainda não remidas, mas todos, curados e beneficiados pela graça do 
Santo, aleijados e doentes, todos levavam no espírito um consolo, uma 
resignação, um exemplo, uma lição de piedade, uma esmola, um lenitivo 
para a morte ou para a vida (OLIVEIRA, 1973, p. 219). 
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CONCLUSÃO 

 
 

As romarias da Lapa como experiências do encontro no contexto lítico do Santuário 

da Lapa: chamado e resposta, foi o tema por nós proposto para a nossa pesquisa. Ao nos 

aproximarmos dele partimos de uma das dezenas de definições de religião existentes, proposta 

por fenomenólogo alemão, Gustav Mensching, apresentada em sua obra, Structures & 

patterns of religion.401 Nela, a religião foi definida como um encontro baseado na experiência 

vivida com o sagrado, que age sobre o fiel, tocando-o, e suscitando nele uma resposta.  

A aproximação feita a este tema, que durou quatro anos, sem contar os anos de 

experiências anteriores junto dos romeiros do Bom Jesus, transformou-se num verdadeiro 

encontro com a religiosidade e culturas populares, vivenciado no contexto do Santuário da 

Lapa do Bom Jesus.      

Este encontro aconteceu em três momentos distintos, porém complementares, que 

concorreram para o resultado final apresentado nesta tese. Primeiramente, o tema intuído, aos 

poucos, vinha sendo aprofundado e explicitado a partir dos estudos realizados na academia, 

que proporcionaram uma base necessária para o seu desenvolvimento. Concomitantemente, 

no segundo momento, ele acontecia também no contexto lítico da Lapa do Bom Jesus, junto 

dos romeiros encontrados no Santuário, no Morro, na cidade de Bom Jesus da Lapa, BA, nas 

rancharias e nos acampamentos, ou ainda, no ônibus, quando partilhamos as experiências de 

uma mesma viagem romeira. Ele se deu também na Igreja Matriz da Paróquia - Santuário 

Nossa Senhora da Piedade, em Itabuna, BA, e nas casas de alguns romeiros, moradores 

daquela região cacaueira. Em terceiro momento, este encontro ocorreu no silêncio (relativo) 

do escritório, em companhia de dicionários, manuais, livros e poesias, benditos e cartas dos 

romeiros, artigos e gravações. Através da rede mundial de computadores peregrinamos, ainda, 

por diversos lugares do Brasil e do mundo, num verdadeiro turismo virtual, procurando mais 

informações referentes ao tema estudado.  Este foi um momento de reflexão dialética, em 

busca de sínteses, que pudessem oferecer, ao menos parcialmente, as respostas às questões 

levantadas acerca desta rica relação existente entre os romeiros e o Senhor Bom Jesus da 

Lapa, ocorridos no Santuário, considerado pelos romeiros, a casa do Bom Jesus.       

                                                           
401 Título em alemão, Die Religion: Erscheinungsformen, Strukturtypen and Lebensgesetze. 
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Após termos concluído esta última etapa de estudos, retomamos aqui, em linhas gerais, os 

principais pontos da nossa pesquisa, indicando algumas questões, que poderão tornar-se 

objetos de futuras investigações acadêmicas. 

Antes de tudo, foi constatado, a partir do encontro com as religiosidades presentes e 

manifestas nas romarias à Lapa do Bom Jesus, que a religião não só continua presente entre os 

romeiros do Bom Jesus, mas também permanece viva e expressiva, apesar de tentativas de sua 

negação, ou redução à subjetividade, e à privacidade, ou ainda, apesar de tentames de sua 

equiparação ao turismo religioso, impostos pela pós-modernidade, que invade todos os 

segmentos da sociedade, inclusive os movimentos migratórios. Esta presença continua 

marcante, porque a experiência religiosa é coexistente com a própria vida dos romeiros e com 

suas expressões culturais. Neste sentido, pode ser afirmado, que os romeiros, configuram-se 

com um tipo do homo religiosus, que desde os seus primórdios, está sempre em busca de 

algo, que dê sentido à sua existência, e que está para além dele próprio. Assim, também os 

romeiros do Bom Jesus, estão em busca de algo ou de alguém, que é percebido por eles como 

transcendente no seu mistério inesgotável, e que, ao mesmo tempo, os fascina, envolve e 

chama. Os romeiros respondem a este apelo vocacional através de experiências religiosas por 

eles vivenciadas. Para eles, estas experiências não são algo exótico, folclórico, inexpressivo, 

coincidente ou primitivo, como veem os racionalistas. Elas estão ligadas intrinsecamente as 

suas trajetórias, que por sua vez, feitas caminhos, que se faz peregrinando.   

Desenvolvemos a nossa pesquisa em quatro tópicos. No primeiro capítulo da nossa 

tese, de certa maneira introdutório, fizemos uma primeira aproximação ao objeto do nosso 

estudo, isto é, à romaria como experiência do encontro no contexto lítico do Santuário do 

Bom Jesus da Lapa. Para tanto, procuramos esclarecer primeiramente o conceito da 

experiência religiosa, do modo como ela foi apresentada por alguns pensadores, que 

consideramos importantes para a nossa tese, a fim de tentar definir o que por ela entendemos 

no contexto dos nossos estudos. Deste modo, olhamos as experiências religiosas dos romeiros 

da Lapa do Bom Jesus, como aquelas experiências marcadas pelo encontro com o Bom Jesus 

que se revela e, de alguma maneira, se manifesta e atrai os romeiros para a sua casa.  Isso nos 

levou a afirmar que as experiências religiosas podem ser definidas como encontros com o 

Bom Jesus, que ocorrem no contexto das romarias realizadas ao Santuário da Lapa, 

considerado um lugar sagrado de manifestação divina, ao qual eles peregrinam, a fim de nos 

seus limiares, estabelecer uma relações de afeto com o Bom Jesus, nas quais eles apresentam 

a ele suas vidas, conscientes de que serão por ele acolhidos, fortalecidos e, de certa maneira, 
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transfigurados, para poder dar sentido a sua vida do dia-a-dia.  No segundo momento, 

ponderamos sobre o Santuário do Bom Jesus como locus sagrado no qual ocorrem as 

experiências religiosas. Vimos que, estas experiências não surgem do nada, mas sim, que elas 

estão firmadas numa tradição herdada dos antepassados e vivenciadas através da religiosidade 

popular. Esta, por sua vez, de alguma maneira, está marcada pela cultura bíblico-católica. 

Uma das expressões concretas desta religiosidade era o movimento eremítico, destacando-se 

como um dos seus representantes, Francisco de Mendonça Mar, o fundador do Santuário de 

Bom Jesus da Lapa, na Bahia. Vimos, em seguida, que o elemento característico, e de alguma 

maneira, particular, que chama atenção dos romeiros da Lapa, e onde também acontecem as 

experiências do encontro com o Senhor Bom Jesus, é o próprio Santuário com sua formação 

rochosa. Por isso, fizermos uma aproximação aos diversos aspectos simbólicos dos elementos 

líticos que compõe o conjunto deste tricentenário Santuário sertanejo. Por fim, olhamos para o 

Santuário da Lapa como a casa do Bom Jesus. Constatamos, que por mais importante e 

significativo que seja o aspecto lítico, ele está a serviço do sacrum. Assim, a razão primeira 

do caminhar dos romeiros e o verdadeiro centro da Igreja da Lapa é aquele, que é 

considerado o Santo Padroeiro dos sertanejos, isto é, o Senhor Bom Jesus, que na beira do Rio 

São Francisco tudo pode, como escrevia Guimarães Rosa. 

  No capítulo segundo, abordamos a questão das romarias como experiências do chamado. 

Isto porque, a definição menschinguiana da religião como encontro aponta para o tema do 

chamado. Os romeiros do Bom Jesus da Lapa, assim como os grandes personagens bíblicos, 

entre eles, Abraão, Jacó, Moisés, e os Apóstolos: Pedro, Tiago e João, estão abertos para a 

ação chamativa de Deus. Assim, no primeiro momento, detemo-nos, mesmo brevemente, no 

chamado no contexto bíblico, sem, porém, pretender apresentar esta parte como uma exegese 

bíblica. Fizemos isso, porque, o chamado do fundador do Santuário da Lapa, assim, como o 

chamado dos romeiros que se dirigem a este lugar sagrado, de alguma maneira, foram 

marcados pela fé, cuja base está fundada nas Sagradas Escrituras, ou nas histórias bíblicas, 

passadas oralmente de geração em geração, através da tradição familiar ou eclesial. A partir 

dai olhamos a vida e a história do Francisco de Mendonça Mar como uma experiência do 

chamado. Este chamado, visto como um processo bastante longo, e ao mesmo tempo, inserido 

na história, deu-se através de diversos elementos, que fizeram com que, Francisco de 

Mendonça Mar deixasse a sua pátria, recomeçasse a sua vida no Novo Mundo, abandonasse 

as profissões exercidas e saisse pelos sertões da Bahia em busca de um outro lugar. Entre 

estes elementos destacamos: as tradições religiosas portuguesas marcadas, entre outros 
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elementos, pela presença dos santuários e das peregrinações; o imaginário religioso-popular 

acerca das maravilhas do Mundo Novo; e as experiências do desencanto com a realidade 

encontrada, que fizeram Francisco de Mendonça Mar abandonar tudo, a fim de dedicar-se à 

vida eremítica. Igualmente, os romeiros são capazes de perceber, nas histórias de suas vidas e 

de suas existências, nos acontecimentos da vida, nos encantamentos e desencantamentos do 

mundo, nas tradições, nas experiências religiosas vividas, uma força invisível que os chama e 

os impulsiona a caminhar para além dos seus mundos cotidianos.  Esta força os convoca a 

caminhar à Lapa do Bom Jesus, àquele lugar sagrado e centro carregado do sentido religioso, 

onde é possível fazer a experiência do encontro com Deus. Este chamado lhes é dirigido de 

varias maneiras. Por vezes, eles escutam a voz de Deus ressoando no interior dos seus 

corações, outras vezes, eles se sentem impelidos a caminhar pela força do Espírito Santo, ou 

ainda, são atraídos pela Milagrosa Imagem do Bom Jesus da Lapa. Alguns romeiros afirmam 

ter recebido o chamado pelo sonho, ou através de um milagre concedido pelo Bom Jesus, ou 

através da própria realidade da vida. Por fim, o chamado para fazer a romaria àquele centro 

sagrado de peregrinações, pode acontecer através de um convite pessoal ou pode partir da 

tradição familiar. De verdade, são diversos os meios através dos quais este chamado pôde ser 

percebido. O fato é que pela fé, os romeiros são capazes de percebê-lo e acolhê-lo, dando a 

ele uma resposta em forma do caminho, feito ritual. Concluímos o capítulo segundo com uma 

breve consideração sobre o chamado, cuja origem pode ser encontrada também na 

constituição peculiar deste Santuário sertanejo. Isto porque, as pedras, as grutas e os rochedos, 

não só geram nos romeiros os sentimentos de fascínio, do temor, de admiração e do mistério, 

entre outros, mas como elementos simbólicos, manifestam também a presença de Deus 

criador. Neste sentido, a própria natureza torna-se um atrativo, um elemento chamativo capaz 

de provocar uma vontade e um desejo de ir e conhecer a Gruta da Lapa e de rezar aos pés do 

Bom Jesus. Desta maneira, neste segundo capítulo, procuramos analisar a viagem de 

Francisco de Mendonça Mar, o fundador do Santuário da Lapa, e as romarias atuais a partir da 

perspectiva do chamado, isto é, a partir de uma atitude interior que permite captar nas 

realidades da vida um apelo para sair de sua casa, suspender por um tempo as coisas 

corriqueiras, e caminhar na direção da Lapa do Bom Jesus. 

No capítulo terceiro tratamos da romaria à Lapa do Bom Jesus como experiência da 

resposta ao chamado. Segundo Mensching, a resposta, assim como o chamado, fez parte 

integrante do encontro com o sagrado. Por isso, a romaria ao Santuário lapense, vista como 

um encontro supõe a atitude de resposta ao chamado do Bom Jesus.  Como nos capítulos 
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anteriores, também aqui, olhamos primeiramente a pessoa do fundador do Santuário da Lapa, 

que depois de um processo de conversão e da experiência do chamado, partiu peregrinando, 

em busca do sonhado Calvário na Gruta. Como o resultado desta resposta peregrinante surgiu 

o Santuário do Bom Jesus da Lapa, que desde a sua fundação, atraía visitantes e romeiros, 

tornando-se, com o passar do tempo, um dos mais importantes santuários do Brasil. Em 

seguida, levando em consideração as categorias de ritos apresentados por Arnold van Gennep, 

versamos sobre as romarias realizadas ao Santuário da Lapa como resposta ritual, marcadas 

pelos ritos de passagem, de margem e de agregação. Assim, as romarias vivenciadas neste 

desenho ritual podem ser consideradas como a resposta ritualizada ao chamado.  Vimos, que a 

experiência do encontro com o Bom Jesus se dá em todas estas fases da romaria, mas a fase 

de liminaridade, isto é, a fase de permanência no Santuário, adquire uma importância especial. 

Isto, não só porque esta é a fase que acontece especialmente no contexto do Santuário, mas 

também porque as motivações e os ritos realizados nesta fase revelam a existência de diversos 

tipos de romarias presentes no Santuário do Bom Jesus da Lapa. Levando em consideração as 

características especificas de romarias presentes no Santuário, isto é, as motivações das 

viagens, os conteúdos programáticos, as maneiras de organizá-las e os modos como são 

ritualizadas, entre outras, chegamos a identificar oito principais tipos de romarias.   Assim, em 

primeiro lugar, apontamos as romarias tradicionais de origem ou de fundação, que são: a 

romaria do Bom Jesus e a romaria de Nossa Senhora da Soledade. Estas duas romarias, apesar 

de separadas pelo tempo quanto a seu desenvolvimento e intensidade, possuem uma ligação 

direta com o fundador do Santuário, Francisco de Mendonça Mar. As suas origens estão 

fincadas na consciência do chamado divino, da conversão e da resposta dada a este chamado 

por Francisco de Mendonça Mar, acompanhados de um deslocamento peregrinatório, que foi 

concluído com a implantação de uma ermida na gruta da Pedra resplandecente. Outro tipo de 

romarias presentes no Santuário da Lapa são aquelas que designamos como romarias 

institucionalizadas.  Isto porque, de alguma maneira, elas foram motivadas e incentivadas 

pela hierarquia e pelas exigências implícitas de determinados grupos e movimentos, em vista 

de consolidação dos projetos de evangelização e de organização pastoral das dioceses, 

paróquias e movimentos eclesiais. Entre elas constam: A Romaria de Legião de Maria, a 

Romaria da Infância e da Adolescência Missionária, e também as romarias realizadas por 

ocasião de diversos jubileus, entre eles, de jubileus de fundação de algumas dioceses. O 

terceiro tipo de romarias são aquelas que chamamos de romarias de cunho libertador, 

organizadas e desenvolvidas a partir de uma visão sócio libertadora da fé. Entre elas podem 

ser destacadas: a Romaria da Terra e das Águas, a Romaria da Pastoral da Criança, a Romaria 
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de Agentes de Saúde e Endemias, e a Romaria das Mulheres.  As romarias litúrgico-

devocionais, ligadas às principais festas de cunho religioso e popular, que acontecem ao longo 

do ano, constituem outro tipo de peregrinações presentes na Lapa do Bom Jesus. Os grupos de 

romeiros vêm ao Santuário para celebrar nos seus limiares, determinadas festas consagradas 

pelo catolicismo popular e pela devoção. Entre este tipo de romarias destacamos: as romarias 

por ocasião da Semana Santa e do Natal, e as romarias por ocasião dos santos padroeiros. 

Entre elas estão: a festa do Bom Jesus dos Navegantes, a festa de Nossa Senhora Aparecida e 

a festa de Santa Luzia. Entre as romarias que fazem parte da vida do Santuário estão também 

aquelas que foram designadas como romarias lapenses.  Elas foram conceituadas assim, 

porque tornaram se mais próprias do povo daquela cidade, que depois de suas azáfamas na 

época de maiores movimentos de romarias, entre os meses de junho a novembro, encontram 

suas festas específicas para ir à Gruta, e cumprir suas obrigações para com o Orago deste 

lugar. Fazem parte do conjunto destas festas: a subida do Morro na Sexta-Feira Santa, as 

festividades do Divino, a festa de Nossa Senhora da Imaculada Conceição e a comemoração 

da chegada de Francisco de Mendonça Mar à gruta da Lapa. Entre as romarias detectamos 

ainda aquelas que denominamos como romarias-eventos. Os peregrinos das romarias-eventos 

sentiram um forte apelo de se colocar na presença do Bom Jesus nos momentos carregados de 

um sentido especial para eles, para a Igreja Católica, para o Santuário e para a sociedade. 

Entre elas merecem destaque: a Romaria dos Pretos, realizada em 1888; a romaria por ocasião 

da bênção da nova Imagem do Bom Jesus da Lapa, realizada no ano de 1903; a romaria-visita 

do Governador da Bahia e a municipalização de Bom Jesus da Lapa, ocorrida no ano de 1923; 

e a comemoração dos trezentos anos da fundação do Santuário, celebrada no ano de 1991. A 

beleza das formas líticas das grutas e do Morro, assim como também a mística do lugar, 

contribuiu com o surgimento de viagens à Lapa do Bom Jesus, também por motivos turísticos. 

Deste modo, a Lapa do Bom Jesus passou a registrar cada vez mais numerosas peregrinações 

da índole turística, especialmente nos períodos de férias e de feriados.  Em algumas romarias 

é possível perceber também a presença de elementos e das práticas sincréticas. Isto porque ao 

longo dos séculos do cristianismo no Brasil, e em especial, do catolicismo na Bahia, os 

elementos advindos das culturas e das religiões nativas ou africanos se fizeram presentes e 

passaram fazer parte do composto de fé e de vida do povo sertanejo. Resumimos esta parte 

apresentando um quadro de categorização das romarias, no qual, além das categorias 

mencionadas, colocamos também as principais festas a elas ligadas com as datas em que elas 

ocorrem. Por fim, um elemento que está presente em todas elas, e que exerce uma influência 

significativa nas romarias como experiências religiosas do encontro, é o aspecto lítico do 
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Santuário da Lapa. Podemos observar que a romaria, como expressão ritual do encontro com 

o Bom Jesus da Lapa, nos limiares de sua casa, é marcada por diversos ritos ligados ao seu 

aspecto lítico. Distinguimos aqui, seguindo a proposta de Rene Girard, os ritos matriciais e 

ritos de elevação, que envolvem os romeiros e proporcionam experiências diferenciadas do 

encontro com o Bom Jesus. 

Na última parte da nossa tese nos propusemos a dissertar sobre a mística romeira 

nascida do encontro com o Bom Jesus. Inicialmente, falamos do caráter místico da romaria ao 

Santuário da Lapa. Para tanto, apresentamos alguns conceitos da mística cristã em geral e da 

mística popular, entendidas como a vivência do mistério cristão, que permite ver o mundo 

circundante com os olhos do espirito. Esta mística é vivenciada no contexto lítico do 

Santuário, tanto no seu interior, quanto nos ambientes exteriores. Por isso, achamos 

importante trazer para este contexto dois exemplos bíblicos destas experiências, isto é, a 

experiência mística matricial do profeta Elias no monte Horeb, e a experiência mística de 

elevação dos três discípulos, na montanha da transfiguração.  Em seguida, ponderamos sobre 

as experiências místicas de Francisco de Mendonça Mar. Estas experiências estavam ligadas 

ao contexto do encontro com o Bom Jesus, que foi percebido como aquele que chama à 

conversão e, ao mesmo tempo, exige uma resposta de fé e de confiança. Esta se deu através 

das noites escuras do encarceramento, do caminho místico, envolvido pela oração, pela 

solidão, pela experiência do deserto, e pela certeza do encontro do sonhado lugar. Neste lugar 

místico, o Monge da Gruta viveu as experiências místicas de adoração, de oração e de serviço 

a Deus e àqueles que por lá passavam. No terceiro momento, procuramos tomar conhecimento 

das experiências místicas vivenciadas pelos romeiros do Santuário da Lapa. Também neste 

caso, optamos por partir do contexto chamado-resposta. Assim, vimos que o próprio 

chamado, na diversidade de situações em que ele acontece, é percebido como algo místico, 

porque está ligado à fé que o reconhece como algo divino. A ele está ligada a mística da 

resposta dada pela fé no Bom Jesus. Como exemplos desta mística, presente nas respostas dos 

romeiros, apresentamos o próprio caminho percorrido pelos romeiros, a veste romeira, o 

chapéu, os ex-votos e as cartas daqueles que não puderam viajar. Todos estes elementos, que 

de uma ou de outra maneira fazem parte do processo da romaria, manifestam um modo de ser 

do romeiro, que pode ser definido como uma atitude mística. Por fim, trazemos também para 

este último capítulo as propostas institucionalizadas da mística da peregrinação. Isto porque, 

mesmo que seja possível detectar entre os romeiros do Santuário da Lapa os elementos da 

mística popular, não pode ser negada a tentativa de formar nos romeiros uma mística de 
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cunho mais litúrgico e eclesial. As características desta mística, ou de espiritualidade, como 

ela é chamada, foram apresentadas nos mais recentes documentos do Magistério da Igreja 

Católica referentes às peregrinações, especialmente na tradição católica. Os traços essenciais 

desta espiritualidade da peregrinação, presentes também na mística popular, são: a sua 

dimensão escatológica e penitencial, a sua dimensão festiva e missionária, e a sua dimensão 

comunitária e eclesial. Vimos também, que esta espiritualidade peregrina proposta pelo 

Santuário está presente em algumas ações pastorais como, por exemplo, nas celebrações 

realizadas no Santuário e na peregrinação da cópia da Imagem do Bom Jesus da Lapa. Outro 

exemplo desta espiritualidade é a própria Ladainha do Bom Jesus da Lapa. Foi confirmada a 

presença de conflitos e tensões também no campo de espiritualidade. É preciso dizer, contudo, 

que os conflitos ou tensões, que possam ser constatadas entre as propostas institucionalizadas 

da espiritualidade da peregrinação e a mística romeira, presentes entre os romeiros do Bom 

Jesus, antes de se enfrentarem em uma oposição excludente, corroboram para uma dinâmica e 

necessária consonância entre o institucional e o popular, na formação do homo viator, que na 

sua caminhada para a Tenda do último e definitivo Encontro com o totalmente Outro, 

descansa e refaz as forças, periodicamente, no contexto lítico do Santuário da Lapa. 

Levando em consideração o que de mais importante foi escrito até agora sobre o 

Santuário do Bom Jesus da Lapa, em nossa pesquisa procuramos ressaltar a questão das 

romarias realizadas a este Santuário, como experiências do encontro com o Bom Jesus no 

particular contexto lítico do mesmo. Para isso, partimos da definição da religião proposta por 

Gustav Mensching, que considera a religião um encontro pessoal com o sagrado, na base do 

qual está o chamado e a consequente resposta da pessoa humana. A partir deste viés 

procuramos então desenvolver a nossa pesquisa, na qual consideramos, como pontos mais 

relevantes: 1º - perceber as romarias da Lapa como experiências religiosas de multiformes 

encontros; 2º - compreender as romarias como experiências do chamado, que nas suas bases, 

isto é, nas suas motivações, são fundamentalmente distintas de outras migrações, por 

exemplo, do turismo religioso, mesmo que elas também possuam alguns dos seus aspectos; 3º 

- considerar as romarias como experiências ritualizadas de respostas ao chamado. Neste 

contexto das romarias como resposta ritualizada percebemos a grande relevância da 

sistematização e da categorização das romarias que são realizadas neste Santuário e que 

permitem um olhar diferenciado para cada uma, abrindo as portas para as pesquisas mais 

detalhadas neste campo; 4º - perceber as romarias como vivências da mística popular, 

contribuindo assim com a superação das concepções reducionistas da visão da mística cristã, e 
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da mística em geral, limitando-a aos pequenos e seletos grupos de especialistas religiosos; 5º - 

proporcionar a oportunidade de rever a história, a vida e a mística do fundador do Santuário 

da Lapa, Francisco de Mendonça Mar; 6º- solidificar a importância e do papel dos elementos 

líticos do Santuário para a romaria e para o culto do Bom Jesus e, consequentemente, para as 

questões ligadas à ecologia e à preservação do Morro da Lapa; 7º - valorizar a cultura popular, 

em geral, e a cultura religiosa popular, em particular, como lugares do encontro, de 

resistência, de renovação, de sedimentação de valores religiosos e humanos, de solidariedade 

e de superação da individualização imposta pela pós-modernidade; 8º - organizar os dados  

bibliográficos completos referentes ao Santuário da Lapa (em andamento). 

Deste modo, levando em consideração a hipótese inicial, e percorrendo diversas etapas 

de investigação, auxiliados pelos procedimentos metodológicos próprios, chegamos a 

confirmar que as romarias ao Santuário de Bom Jesus da Lapa, como lugar extraordinário de 

liminariedade e de hierofania, por meio de sua formação lítica proporciona aos romeiros uma 

experiência do encontro pessoal e coletivo, intenso e profundo com o Bom Jesus. Partindo da 

definição menschinguiana da religião como encontro, percebemos, que os encontros dos 

romeiros com o Bom Jesus se originam e se baseiam nas experiências do chamado, entendido 

como um apelo de Deus, e nas respostas, transformadas nos rituais das romarias, isto é, nas 

caminhadas aos limiares da Igreja da Lapa. Neste contexto acontecem, através de diversidade 

de gestos, símbolos e ritos, encontros pessoais e comunitários com o Senhor Bom Jesus da 

Lapa, que, de alguma maneira, os transfigura e faz retomar um caminho de volta para casa, na 

esperança de um retorno. 

Além destes pontos, que consideramos relevantes em nossa pesquisa, ao longo do 

desenvolvimento da mesma, podiam ser sentidos diversos outros resultados da sua aplicação 

concreta. Assim, os resultados das pesquisas foram sendo parcialmente apresentados nos 

congressos, simpósios e seminários, em forma de comunicações e de artigos científicos. Os 

progressivos conhecimentos adquiridos no campo das Ciências da Religião e as pesquisas 

realizadas na área da cultura popular sertaneja, ligada ao movimento das romarias, abriram, 

igualmente, as possibilidades de levar estes assuntos à academia lapense. Para tanto, foi 

apresentado e realizado um projeto promovido pelo Grupo de Estudos e Pesquisa em 

Educação, Religião, Cultura e Saúde (GEPERCS) da Universidade do Estado da Bahia 

(UNEB), denominado “Romaria na Academia”, onde foram estudadas e debatidas as questões 

ligadas à cultura popular, ao catolicismo popular, ao turismo religioso, e a educação para a 

diversidade religiosa, entre outros. Outra contribuição da pesquisa se deu no campo da 
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formação das lideranças e dos agentes de pastoral que atuam no Santuário do Bom Jesus da 

Lapa. No 1º Seminário da Pastoral Litúrgica do Santuário com o tema As liturgias do 

Santuário da Lapa do Bom Jesus: tradição, modernidade e espiritualidade, foram 

apresentados alguns temas que, acreditamos terem contribuído no conhecimento mais 

profundo do fenômeno das romarias, especialmente, entre os agentes do Santuário.      

Ao longo da pesquisa tivemos a oportunidade de perceber também outros aspectos que 

vinham surgindo, mas que infelizmente não podiam ser tratados naquele momento, deixando 

portas abertas para os estudos futuros. Entre outros destacamos: no campo da Filosofia da 

Religião, a relação do romeiro como sujeito religioso com o Ser Absoluto; no campo da 

Teologia da Religião, a questão da romaria em sua relação com a revelação divina; ainda 

neste campo, seria interessante perguntar pela visão do mundo e de Deus presentes na poesia 

e nas narrativas dos romeiros do Santuário da Lapa do Bom Jesus, como, por exemplo, nos 

escritos de Minelvino Francisco da Silva; no campo da Pedagogia da Religião é importante 

perguntar pelos aspectos educativos da romaria à Lapa do Bom Jesus; no campo da Economia 

da Religião, seria enriquecedor focalizar a relação entre a romaria e a economia solidária, ou 

ainda, aprofundar os estudos sobre os impactos da romaria da Lapa na economia local; no 

campo da Estética da Religião, pode ser aprofundada a questão da relação entre a religião dos 

romeiros e a beleza natural do lugar; no campo da Geografia da Religião, os pesquisadores 

poderiam analisar impactos mútuos entre a romaria e o meio ambiente, levando em 

consideração, de modo especial, o Morro com as suas diversas grutas e o Rio São Francisco; 

ainda nesta área continua muito atual a questão das migrações, em especial a questão do 

turismo religioso e seus impactos sobre a romaria tradicional; no campo da Psicologia da 

Religião, interessaria, por exemplo, a relação entre a romaria como acontecimento sócio 

comunitário e o romeiro do Bom Jesus na sua individualidade; no campo da Etnologia da 

Religião, poderiam ser feitos os estudos, por exemplo, sobre a transformação dos mitos de 

origem e dos ritos ligados ao Santuário da Lapa, que ocorrem devido às pressões sócio 

culturais próprias da pós-modernidade; a questão da migração de romeiros para as igrejas 

evangélicas, especialmente, às igrejas pentecostais, poderia ser um dos possíveis assuntos 

investigados com mais profundidade a partir da Sociologia da Religião;  ainda neste mesmo 

campo seria interessante investigar a existência das relações sincréticas presentes nas romarias 

ao Santuário do Bom Jesus; outro aspecto próprio a este campo seria a investigação da relação 

entre a violência e a religião nas regiões de onde anualmente parte o número maior de 

romarias, entre elas, a região cacaueira do Sul da Bahia; no campo da História das Religiões, 
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caberiam os estudos mais aprofundados, auxiliados pelos modernos meios de investigação, 

referentes à história do Santuário e do seu fundador, Francisco de Mendonça Mar; no campo 

da Fenomenologia da Religião poderiam ser estudados, por exemplo, os impactos dos meios 

de comunicação, inclusive aqueles utilizados pelo Santuário, sobre as motivações que regem 

os romeiros na tomada de decisão de sair em romaria à Lapa do Bom Jesus. As questões aqui 

apresentadas, podem ser consideradas apenas uma pequena parte de assuntos, que as ricas 

manifestações da religiosidade e da cultura populares, presentes no contexto do Santuário da 

Lapa e das romarias a ele realizadas, poderão incitar ainda neste amplo e instigante campo de 

pesquisas. 
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APÊNDICE 1 – GRADE DE LEVANTAMENTO PARCIAL DE ABORD AGENS 

SOBRE O SANTUÁRIO DE BOM JESUS DA LAPA, BA (Exemplo) 

 

Linha do 
tempo 

Autor / Obra Abordagem 

1543 - 1550 ? O morro teria sido avistado primeiro por 
Duarte Coelho, capitão donatário de 
Pernambuco, entre 1543 e 1550, quando 
explorava o Rio São Francisco. 

1553 ? A expedição de Francisco Bruzza Espinosa, que 
partiu de Ilhéus, em 1553, chegando até o 
morro da Lapa. 

1690/1691 
(?) 

Carta a EL-Rei de Portugal. Ordens régias. 
Tomo IV, anos 1694-1695. Arquivo Público 
da Bahia. In: SEGURA, Turíbio, Vila Nova. 
Bom Jesus da Lapa. Resenha histórica. 

Bom Jesus da Lapa: Gráfica Bom Jesus, 
1987, p. 63-69.  

Carta, de quatro páginas, apresentando a 
reclamação de direitos a favor de Francisco de 
Mendonça Mar, pelos serviços realizados por 
ele no Palácio do Governador Matias da Cunha, 
em Salvador. 

01/03/1695 Resposta do El-Rei à carta de petição de 
Francisco de Mendonça Mar. In: SEGURA, 
Turíbio, Vila Nova. Bom Jesus da Lapa. 

Resenha histórica. Bom Jesus da Lapa: 
Gráfica Bom Jesus, 1987, p. 71.  

Nesta carta El-Rei manda pagar o que se deve a 
Francisco Mendonça Mar pelo serviço de 
pintura realizado no palácio dos Governadores. 

1717 2ª Carta do Monge ao El-Rei de Portugal. 
Arquivo Público da Bahia, Livro, 12, 
Ordens Régias, 1717. In: SEGURA, Turíbio, 
Vila Nova. Bom Jesus da Lapa. Resenha 

histórica. Bom Jesus da Lapa: Gráfica Bom 
Jesus, 1987, p. 118-120.  

Nesta carta Francisco de Mendonça Mar 
justifica a necessidade de ter um pedaço de 
terra para lavrar e para criar alguns animais 
para o seu sustento e para remediar às 
necessidades dos padres missionários, dos 
passageiros, dos romeiros, dos pobres e 
enfermos, que passam ou permanecem na Lapa 
do Bom Jesus.    

1722 Frei Agostinho de Santa Maria. Santuário 

Mariano, e histórias das imagens 

milagrosas de Nossa Senhora. Lisboa, 
1722.  

No Livro I, Título CXXXI, p. 246-254, Frei 
Agostinho ao falar da Milagrosa Imagem de 
Nossa Senhora da Soledade do Sertão nas 
ribeiras do Rio de São Francisco, menciona a 
história do Monge e descreve as belezas do 
Santuário da Lapa.   

1730 PITA, Sebastião da Rocha. História da 

América Portuguesa. Lisboa: Officina de 
Joseph Antonio da Silva, 1730.  

Historiador Rocha Pita narra a história do Brasil 
desde 1500 até 1724. No Livro VII, n. 80-88, faz 
a descrição “do celebre Santuário da Lapa”.  

1761 FREI ANTÔNIO DE SANTA MARIA 
JABOATÃO. Novo orbe seráfico brasílico 

ou Chronica dos Frades Menores da 

província do Brasil. Disponível em: 
<http://archive.org/stream/novoorbesera
fic00brasgoog#page/n190/mode/2up>.  
Acesso em: 13/07/2012.  

Menciona algumas vezes o Santuário da Lapa: 
p. 386, n. 279; p. 391, n. 285.  
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APÊNDICE 2 - MAPEAMENTO DOS ENTREVISTADOS  

 

Mapeamento dos entrevistados  
Nome Origem Idade Local de entrevista Número de 

romarias 
Código do 

entrevistado  
Uma romeira Rondônia, RO 37 Gruta da Soledade - E1 
Daniela (gr.25) São Paulo,  35 Morro - Pedra do Sino 3ª vez E2 
Aparecida  (gr. 17) Guaraci, BA  Morro – Pedra do Sino  3ª vez E3 
Uma romeira Prado, MG - Corredor entre a Gruta 

do Bom Jesus e a Gruta 
da Soledade 

1ª vez E4 

Luiza (n. 18) Ubatuba, SP - Gruta das Promessas 1ª vez E5 
José (gr.19) Mato Grosso , 

MT 
 Gruta das Promessas  3ª vez E6 

Romeiro Bauru, SP - Gruta do Bom Jesus - E7 
Dete Itabuna, BA  Esplanada do Santuário  E8 
Maria José Vitória da 

Conquista, BA 
44 Esplanada do Santuário 3ª  E9 

José Antônio Itabuna, BA 53 Altar do Bom Jesus 20ª  E10 
Uma romeira Itajuípe, BA  Veleiro   E11 
Francisco Charles 
(gr. n. 04) 

Montes Claros, 
MG, 

55 Morro Desde 
criança 

E12 

Um romeiro Rondônia, RO  Morro 40ª  E13 
José Macedo (José 
da Promove) (gr. 
06) 

Bom Jesus da 
Lapa 

63 Morro Desde a 
juventude 

E14 

Eduardo, motorista 
e chefe de romaria 

Itabuna 67 Igreja Nossa Senhora da 
Piedade em Itabuna, BA 

Desde 1954 E15 

Um romeiro - - Gruta do Bom Jesus Desde 1995 
16ª  

E16 

Maria da Glória Bom Jesus da 
Lapa 

48 Morro Há anos E17 

Grupo de Jovens 
(gr. 05) 

Bom Jesus da 
Lapa, BA 

15-22 Esplanada do Santuário Há algum 
tempo 

E18 

Casal: Vilma, 
Cândido; (gr. 08)  
 

Bom Jesus da 
Lapa, BA 

25-27 Morro  Todos os 
anos 

E19 

Ana Rosa Itambé, BA 70 Gruta do Bom Jesus Há 37 anos E20 
José Sousa de 
Jesus,  

Itabuna, BA 61 Igreja Nossa Senhora da 
Piedade, Itabuna, BA 

Há vários 
anos 

E21 

Cristiane Bom Jesus da 
Lapa, BA 

23 Altar do Bom Jesus Trabalha no 
Santuário há 
alguns 
meses 

E22 

Ivonete (gr. 16) Itabela, BA  Esplanada - E23 
J. V. e Gilberto 
Souza de Jesus, 

Itabuna, BA - Acampamento de 
romeiros em Bom Jesus 
da Lapa, BA 

Há mais de 
30 anos 

E24 

Maria de Lourdes 
Almeida Sousa  

Itabuna, BA 65 Igreja N. Senhora da 
Piedade, Itabuna, BA 

34 E25 

Antônio Silva Bom Jesus da 
Lapa, BA 

51 Altar da Esplanada  Mora na 
Lapa 

E26 

Chico de Corina, Bom Jesus da 55 Morro da Lapa Todos os E27 
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Fotógrafo (gr.07) Lapa, BA anos 
Maria Ângela 
Martins  

São Paulo, SP, 
Bairro da 
Liberdade 

44 Ponto de marcação de 
missas - Esplanada 

20  E28 

Florisvaldo Itabela, BA 55 Esplanada 10 anos 
carrega 
gente 

E29 

D. Cordelina Riacho de 
Santana, BA 

53 Gruta do Bom Jesus Diversas 
vezes 

E30 

Luís Dionísio de 
Jesus 

Itabuna, BA 84 Igreja da Piedade, 
Itabuna, BA 

17 vezes E31 

Gilberto Sousa de 
Jesus 

Itabuna, BA 55 Igreja da Piedade, 
Itabuna, BA.  

43  vezes E32 

Augusto Bispo de 
Santana – 
Coordenador das 
romarias (gr. 102) 

Itabuna, BA 80  Igreja da Piedade, 
Itabuna, BA. 

60 vezes E33 

Eliete São Paulo, SP 34 Subida ao Morro 1ª vez E34 
José “Alto” Itapetinga, BA 47 Altar do Bom Jesus Algumas 

vezes 
E35 

CARTAS 
Carta de romeiro MG - Sala de ex-votos - C1 
A.A.S. - - Altar do Bom Jesus - C2 
A.C.R.L.  - - - Completand

o 14 anos de 
romaria. 

C3 

L.A.S. Fazenda Viana, 
MG 

- Altar do Bom Jesus, 
2011 

- C4 

Anônima -  Altar do Bom Jesus - C5 
Anônima São Paulo, SP Sem 

identifi
cação 

Altar do Bom Jesus  C6 

Helena de Oliveira,  romeira de São 
Paulo 

- - - C7 

(W.A.R.). Tabatinga-
Berizal, MG 

- Altar do Bom Jesus - C8 

Regina - - - - C9 
Anônima - - - - C10 
Anônima - - - - C11 
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APÊNDICE 3 - GRADE DE RESUMO ANALÍTICO DE CARTAS AV ALIADAS 
(ESQUEMA UTILIZADO) 
 

Categoria Tipo / Ocorrências Observações  diversas  
Ano  de envio    
Local de deposição da carta   
Emissário da carta H -  

M -  
 

Cidade / Estado de procedência    
Mediador da carta Sim –  

Não –  
Quem? 

 

Dirigida a (Títulos utilizados nas cartas)   
Tipo de carta   
Sujeito  1ª sing.: 

1ª plur.: 
 

Agradecimento por   
Pedidos por   
Suplica por   
Oração / intercessão por outras pessoas    
Forma de finalização da carta   
Material usado para escrever   
Promessas e votos presentes   
Justificativas de ausência    
Referencias à Gruta e ao Morro   
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APÊNDICE 4 - GRADE DE RESUMO ANALÍTICO DAS ENTREVIS TAS 
REALIZADAS (ESQUEMA UTILIZADO)  
 

Categorias Transcrição do relato Código do 
relato 

Número de 
gravação 

Experiência religiosa    
Peregrinação    
Chamado    
Resposta    
Gruta    
Morro    
Santuário    
Romaria    
Milagre    
Promessa    
Ex-voto    
Meio de transporte    
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ANEXO – NOVOS DADOS SOBRE O REGISTRO DO NASCIMENTO DO 

FRANCISCO DE MENDONÇA MAR 

 

 

Fotografia 49 - Provável registro de batismo de Francisco de Mendonça Mar  

Fonte: Apud KOCIK, 2003, p. 281 

 

Kocik apresentou uma cópia do provável registo do batizado de Francisco, realizado em 1657, 
na Sé de Lisboa, fruto da sua pesquisa realizada em Lisboa, no ano de 1978 (KOCIK, 2003, p. 
277).  Aqui apresentamos as traduções complementares deste documento, que conseguimos  
com os professores: José Pinto, do Alto Lima (Portugal) e Anabela Godinho, de Lisboa.  

 

KOCIK Prof. José PINTO (Portugal) Profa. Anabela Silva de Deus 
GODINHO (Portugal) 

Em nove do mez de dez-bro de 
mil seisentos cincuenta e sete 
anos eu Manoel [...] Cura da Sé 
de L-a (?) nelle baptizei a Fran-
co filho de fran-co M-a e de 
sua mulher Dara F-a moradores 
na rua do Barrão. Foi padrinho 
Sebastião Roiz Luroell (?). 

Em nove do mez de Dezbro 
[Dezembro] de mil e seis centos 
e cinco/ enta e sete annos eu 
Manoel Silva cura da che/ de 
Lixboa nelle baptizei Franco 
[Francisco/ Francisquo] filho de 
Franco [Francisco] Ma do pai do 
Francisco é MENDONÇA (Mª = 
Mendonça] Pra? Pereira???]/ e 
de sua molher Clara[?] Fra 
[Francisca] moradores na rua do 
barão/ foi padrinho Sebastião 
Roiz […] 

Em nove do mês de Dezembro de mil 
seiscentos e cinquenta e sete anos eu 
Manoel da Silva cura da Sé de Lisboa 
nela baptizei a Francisco filho de 
Francisco Pereira e de sua mulher Clara 
Ferreira moradores na rua do barão. Foi 
padrinho Sebastião Rodrigues. 

 

 


