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RESUMO

Esta dissertacdo focaliza as préticas religiosas, realizadas em Ponta Grossa/PR,
para homenagear o Divino Espirito Santo. Focamos nas manifesta¢cdes ocorridas na
Casa do Divino, local que ganhou esse titulo apés Maria Julio Cesarino Xavier ter
abrigado em seu interior a imagem da representacdo do Divino Espirito Santo, uma
pomba de asas abertas, gravada em um pedaco de madeira que encontrara em um
ro. Assim, essas manifestacdes estdo presentes nessa cidade desde 1882
prevalecendo até os dias de hoje. Objetivamos discutir as relagcbes que homens e
mulheres estabeleceram com o sagrado por meio de manifestacfes festivas em
louvor ao Divino e identificar o posicionamento das autoridades eclesiasticas locais
em relacdo a essas praticas desenvolvidas por esses féis. Para tanto, utilizamos
como fontes periodicos locais, programas dos festejos, entrevistas e o processo de
tombamento do imével (Casa do Divino). A pesquisa encontrou seus alicerces
tedricos em Roger Chartier, Michel de Certeau, Pierre Bourdieu, Michel Vovelle e
Mircea Eliade.

Palavras chave: Festa. Religiosidade catolica. Devocéo. Igreja Catdlica.



ABSTRACT

This dissertation focuses on religious practices, held in Ponta Grossa / PR, to honor
the Holy Spirit. We focus on events that occurred in the House of the Divine, a place
that won this title after Maria Julio Cesarino Xavier have housed inside the image
representation of the Holy Spirit, a dove with outstretched wings, engraved on a
piece of wood to be found in a river . Thus, these manifestations are present in this
city since 1882 prevailed until today. This paper discusses the relationships that men
and women have established with the sacred through festive events in praise of the
Divine and identify the position of local ecclesiastical authorities in relation to these
practices developed by these faithful. Therefore, we use local newspapers as
sources, the celebrations programs, interviews and the owner of the tipping process
(House of the Divine). The research found its theoretical foundations in Roger
Chartier, Michel de Certeau, Pierre Bourdieu, Michel Vovelle and Mircea Eliade.

Key-words: Catholic religiosity. Devotion. Catholic church.
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INTRODUCAO

Comeca a preparacao para a Festa do Divino

Milhares de fiéis ja estdo se preparando para a tradicional festa do Divino
em Ponta Grossa. Desde ontem, é até o préximo sabado, acontece a
tradicional novena na Casa do Divino. A festa acontece dia 31, a partir
das 9 horas [..]. As atividades serdo iniciadas as 9 horas, com as
tradicionais barraquinhas de salgados, doces e bebidas. Para as 10:45
esta marcada a saida da procissdo com a imagem do Divino que saira
de frente da casa seguindo em direcéo a Catedral, onde sera celebrada
missa.

Diario dos Campos. 23/05/2009.

Como € possivel que, nos dias atuais, as pessoas acreditem em um
universo religioso, em um mundo sagrado? Por que grande parte da sociedade
acredita em um fenbmeno que transcende a esfera imediata a que se refere a
noticia supracitada? Percebemos que ainda estamos em um mundo
profundamente religioso, que milhares de pessoas, como a reportagem informa,
continuam realizando praticas religiosas na contemporaneidade. Entretanto, qual
€ o sentido do fendmeno religioso na vida desses individuos?

Seria porqué o mundo é mais religioso do que nao religioso? De acordo
com Mircea Eliade, o mundo néo religioso € uma possibilidade recente. Na maior
parte da histéria, o homem sempre foi religioso, independentemente de sua
crenca. O homem néo religioso, segundo esse autor, foi inventado recentemente,
é livre de qualquer influéncia do mundo religioso e é herdeiro do homem religioso,
portanto n&o pode ser totalmente livre de uma esfera religiosa®. A prépria palavra
“ateu” deriva do aspecto religioso “aquele que néo acredita em Deus”. O nédo
crente, assim, ndo ignora a existéncia de um mundo religioso, apenas nao
acredita nele.

O que podemos perceber € que o religioso sempre esteve presente nas
sociedades e que sua intensidade estd muito ligada ao contexto de determinadas
épocas. Lucien Febvre, um dos principais historiadores da Escola de Annales?, ao
estudar as escrituras de Francois Rabelais no século XVI, chegou a concluséo,

por exemplo, de que ndo era possivel ser ateu neste século, pois 0s sujeitos

! ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano. S&o Paulo: Martins Fontes, 1992.

Z Ver: LOPES, Marco Antdnio. Lucien Febvre reformador: notas em torno de O problema da
descrenga no século XVI. Histéria da historiografia: Ouro Preto, nimero 10, dezembro, p.p. 229-
246. 2012.
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atuavam e atuam dentro de limites estabelecidos pela sua prépria época®. Neste
periodo, as questdes religiosas eram muito marcantes e influenciavam
diretamente a vida dos individuos.

Neste jogo entre o profano e o sagrado, o sagrado sempre se sobressaiu,
porque ainda encontramos permanéncias que fazem com que o0 universo religioso
possa ser percebido, cujas mudangas nesse fendmeno, ao longo do tempo, séo
mais lentas do que as rupturas em outras esferas da vida social.

E pertinente deixar claro que ndo se pode exagerar e nem cometer
analogias quando falamos da religiosidade contemporéanea versus religiosidade
do passado, nem mesmo afirmar que o mundo € mais ou menos religioso na
atualidade. O que gueremos é demonstrar que o mundo religioso esteve e esta
presente nas mais diversas sociedades e que muitas manifestacdes religiosas
tradicionais, apesar de terem sofrido modificagbes, ainda permanecem presentes
nas acdes do homem contemporaneo que se apresentam em diversas praticas
religiosas.

Este trabalho se propde a investigar as celebragcdes em honra ao Divino
Espirito Santo ocorridas na residéncia situada na Rua Santos Dumont, n°. 524, no
centro da cidade de Ponta Grossa. Morada que ganhou o titulo de a “Casa do
Divino”, em 1882, apds dona Maria Julio Cezarino Xavier ter abrigado a imagem
da representacdo do Divino Espirito Santo, uma pomba’ de asas abertas gravada
em um pedaco de madeira, sob um altar, em uma de suas salas. Esse local se
tornou um espaco considerado sagrado, ponto referencial de peregrinacéo.
Assim, procuramos identificar e analisar essas celebragdes ocorridas nesta casa
como um elo entre 0 mundo terreno e mundo transcendente.

O interesse por esta pesquisa teve inicio ainda na graduacdo, em
Historia, quando tivemos contato com o Processo de Tombamento da Casa do

Divino. Neste momento, estdvamos em busca de outros documentos para um

® FEBVRE, Lucien. O problema da descrenca no século XVI: a religido de Rabelais. Lisboa:
Inicio, 1970.

* O criador é representado sob a forma de uma ave. No caso do Cristianismo Jo&o Batista viu
como o Espirito Santo se apresentou a Jesus em forma de pomba. E importante ressaltar que no
Cristianismo, o simbolismo animal representa um papel importante. Trés dos evangelistas tem
emblemas de animais: Sdo Lucas, 0 boi; Sdo Marcos, o ledo; e S&o Jodo, a aguia. O proprio
Cristo aparece simbolicamente como o Cordeiro de Deus.
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trabalho de uma das disciplinas do curso®. Foi entdo que memoérias de minha
infancia foram rememoradas, pois muitas praticas em honra a terceira pessoa da
Santissima Trindade fizeram parte da infancia do historiador que aqui escreve.
Acordar cedo para participar da festa em honra ao Divino era uma pratica comum
e caminhar de maos dadas com meus pais carregando bandeiras do Divino em
ritual de procissdo também era corriqueiro. Mesmo sem entender os significados
atribuidos a tais praticas, estas contribuiram na construcdo de minha identidade.
Arlete Farge em O sabor do arquivo discutiu sobre a relacdo entre objeto e
pesquisador. Segunda a autora, “[...] ndo existe nenhum historiador que possa
dizer razoavelmente que suas escolhas ndo foram orientadas pouco ou muito, por

"6 Assim, esse trabalho

uma dialética do reflexo ou do contraste com ele mesmo
nao foge da subjetividade.

Por meio dessa memobria revivida, ao encontrar tais documentos,
pudemos compreender que as festas em honra ao Divino Espirito Santo ocorridas
em Ponta Grossa ndo eram desenvolvidas exclusivamente na Casa do Divino, tal
como pensavamos anteriormente, fruto do esquecimento de minha infancia.
Relembramos, portanto, de que as festas do Divino ocorriam em outras partes e
em outras casas da cidade, uma vez que, por muitos anos, meus familiares
também desenvolveram esses festejos em suas residéncias. A procura por
compreender 0 que fez essa casa tornar-se um lugar considerado sagrado e no
seu interior continuarem sendo realizadas inUmeras praticas dedicadas ao Divino,
as quais muitas vezes ultrapassam a esfera do privado, nos fez direcionar a
investigacao desta pesquisa especificamente para as que ocorreram neste local.

Durante a graduacdo, optamos por pesquisar as praticas ocorridas neste
espaco. A monografia’ apresentada em 2009 persistiu na questdo de entender o
posicionamento do clero local frente as praticas de devocéo ao Divino, de modo
que centralizamos a discussdo em torno do processo de romanizacdo. No

entanto, a referida monografia evidenciou a necessidade de um aprimoramento

> A disciplina em questéo era: Producao do Conhecimento Histdrico desenvolvida durante o ano
de 2006 (Graduagdo em Bacharelado em Histéria/UEPG), nesta tinhamos que desenvolver uma
exposicdo sobre as Estagbes Ferroviarias de Ponta Grossa. Assim, procuramos na Fundacéo
Municipal de Cultura documentos do tombamento desses imoveis.

® FARGE, Arlete. O sabor do arquivo. Sdo Paulo: EDUSP, 2009, p. 72.

" ROCHA, Vanderley de Paula. “Uma histéria, varias geragdes”: A devocdo ao Divino Espirito
Santo em Ponta Grossa. 1976-2007. Ponta Grossa: UEPG, 2009 — Monografia (Bacharelado em
Histoéria). Monografia orientada pela professora Doutora Maura Regina Petruski.
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de uma série de aspectos do problema que nao foi possivel explorar nos limites
de espaco e tempo daquele trabalho. Evidenciamos, portanto, a necessidade de
explorar outras fontes para responder questdes que ndo foram abordadas no
Trabalho de Conclusao de Curso da graduacao.

Diante disso, partimos do pressuposto de que o trabalho do historiador
consiste, muitas vezes, em rever seus posicionamentos, explorar outras fontes e
atingir outros objetivos em uma mesma pesquisa. Pierre Bourdieu nos leva a uma
justificativa sobre 0 nosso tempo de pesquisa em torno da tematica Festejos em
honra ao Divino. Para esse autor, o trabalho de pesquisa “[...] se realiza pouco a
pouco, por retoques sucessivos, por toda uma série de corregdes, de emendas,

sugeridos por o que se chama de oficio”®

. Outro autor que aponta para uma
justificativa de alguns pesquisadores dedicarem anos de pesquisa a uma mesma
tematica é Michel de Certeau, ao afirmar que “[...] a pesquisa € interminavel, mas
0 texto deve ter um fim™®. Assim, defendemos a necessidade de abordar
novamente esse tema explorando, contudo, outras problematicas, buscando
atingir outros objetivos e apresentando novas consideracgdes.

Grande parte da relevancia dessa pesquisa reside no fato de que as
investigacBes sobre as celebracdes em honra ao Divino Espirito Santo nos
ajudaram a compreender, em parte, a sociedade em que essas estdo inseridas,
porque 0 mundo religioso também a compfe, uma vez que comungamos do
posicionamento de Peter Berger ao defender que “o mundo religioso € um produto
histérico e compreendé-lo é um modo de conhecer e situar-se no mundo” *°.

Sao diversas as possibilidades de analise do fendbmeno da religiosidade.
Muitos cientistas, entre esses o0s historiadores, debrucam-se sob esse campo,
pois a cada dia sdo construidas, no meio historiografico, importantes discussées
as quais procuram refletir sobre praticas, discursos, representacées, significados
simbdlicos, entre outros pontos, a respeito desse fértil campo.

Assim, procuramos estabelecer objetivos a serem cumpridos no decorrer
da pesquisa, sdo eles: Analisar as diferentes praticas religiosas dedicadas ao

Divino Espirito Santo ocorridas na Casa do Divino em Ponta Grossa; Identificar

® BOURDIEU, Pierre. A Economia das trocas simbélicas. Sado Paulo: Perspectiva, 2007.

® CERTEAU, Michel. A operacao historiogréfica. In: . A escrita da histéria. Rio de
Janeiro: Forense Universitaria, 1982. p. 96.

' BERGER, Peter. O dossel sagrado. S&o Paulo: Editora Paulinas. 1985, p. 32.
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como a relacdo com o sagrado é construida e representada por diversas praticas;
Identificar o posicionamento do clero local de Ponta Grossa em relagdo as
praticas religiosas desenvolvidas pelos devotos do Divino.

Nosso recorte cronologico abrange o periodo de 1882 a 2015. A escolha
dessa temporalidade se justifica porque, em 1882, iniciaram as celebracdes em
honra ao Divino realizadas na residéncia de D. Maria Xavier, local que mais tarde
ganhou o titulo de Casa do Divino. A outra baliza, 2015, diz respeito ao ano que
acompanhamos todas as etapas da festividade, fazendo uso de caderno de
campo, registro fotogréfico e entrevistas com os devotos, situacdo que contribuiu
significativamente para construirmos nossas interpretagdes sobre a festa
dedicada ao Divino.

Para se entender essas manifestacdes de religiosidade ocorridas na Casa
do Divino em Ponta Grossa e atingir os objetivos desta pesquisa, faz-se
necessario identificarmos alguns elementos. Entre esses, entender que a questao
da religiosidade esta inserida nas discussfes a respeito da cultura, uma vez que a
religido pode ser entendida como uma pratica cultural.

A cultura e a religido praticada pelo povo sdo descobertas tardias no
campo historiografico, visto que folcloristas e etndlogos ja trabalhavam com esses
temas desde o final do século XVIII. Esses observadores percorriam 0os pequenos
povoados e comunidades de seus paises registrando canc¢fes, poesias, contos,
pecas teatrais e devocdes das classes subalternas, ainda que todo esse universo
fosse caracterizado como exético, primitivo e algumas vezes até como
selvagem™.

No Brasil, foi a partir de 1980 que os profissionais da histéria passaram a
demonstrar interesse pela religiosidade, sobretudo pelas praticas religiosas, pois
até aquele momento os estudos histricos nesse campo se concentravam em
discutir a relacdo entre Estado e Igreja. Ao iniciarem suas pesquisas em torno
dessa tematica, os historiadores passam a apropriar-se de conceitos produzidos

7

por um determinado grupo inserido numa instituicdo, como é o caso de

1 couTO, Edilece Souza. Tempos de festas: homenagem a Santa Barbara, Nossa Senhora da
Conceigao e Sant’Ana em Salvador (1860-1940). Salvador, Edufba, 2010.
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"catolicismo popular” que serviu como parametro de classificacdo das
manifestacdes religiosas ligadas ao catolicismo™?.

Assim, em seu livro, fruto de sua tese de doutorado, Solange Ramos de
Andrade demonstra como o discurso catélico “ora apropriou-se de vertentes
académicas, ora serviu, também, de modelo para o meio académico” *3. De
acordo com a pesquisa, este conceito € elaborado a partir de trés perspectivas: a
primeira parte de um estudo antropolégico cultural, o qual procurou identificar a
identidade cultural e religiosa do povo brasileiro, estudo tal que teria sido
realizado por meio de entrevistas com os fiéis da Igreja; a segunda perspectiva
estaria relacionada ao estudo historico sociolégico no qual essas manifestacoes,
bem como sua importancia social, deveriam ser analisadas por elementos
histéricos, procurando identificar a relacdo histérica da Igreja com esse
catolicismo; a terceira perspectiva refere-se ao estudo eclesiastico tradicional
realizado a partir dos documentos eclesiasticos, principalmente a partir das
declaracdes da hierarquia eclesiastica®.

Tanto em sua tese quanto em seu livro, Solange Ramos de Andrade
procura compreender a acdo intelectual dos autores da Revista Eclesiastica
Brasileira e os esforcos empreendidos no sentido de produzir um discurso
intelectual catdlico sobre o Brasil. Para a autora, essa questdo de problematizar
0s conceitos historizando-os, principalmente, o de “catolicismo popular’ e
“religiosidade popular” e a partir disso mudar as palavras durante o debate
historiogréafico, significa uma mudanca de postura tedrica e metodoldgica, que
passa a entender a vivéncia da religido por aqueles que a praticam e nao por
discurso produzido a fim de caracterizar a vivéncia do outro.

Neste sentido, optamos por utilizar, nesta pesquisa, o conceito de
“Religiosidade Catdlica” desenvolvido por Solange Ramos de Andrade que assim
define:

Conceituo como religiosidade catélica todas as manifestacdes que
envolvem as crencas e praticas ligadas ao catolicismo, que tem como

2 DAVID, Solange Ramos de Andrade. O catolicismo popular na Revista Eclesiastica

Brasileira (1963-1980) (Tese de Doutorado em Histéria) UNESP, Assis, 2000.

¥ SERAFIN, Vanda Fortuna. O catolicismo popular na Revista Eclesiastica Brasileira (1963-
1980). Revista Brasileira de Histéria das Religibes. ANPUH, n. 17, p.p.251-254; p. 252.
Setembro. 2013. Resenha.

“ DAVID, Solange Ramos de Andrade. O catolicismo popular ...Op. cit.
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ponto crucial o culto aos santos reconhecidos ou n&o pela Igreja. E o
contato com o transcendente que, apesar de estar fortemente ligado ao
institucional, ao mesmo tempo distancia-se dele, num processo de
apropriacdo que muitas vezes marca um conflito simbdlico na adocéo de
crencas e praticas ndo sancionadas. A partir da constatacdo de que,
nessas manifestacoes, fica dificil detectar o limite entre o institucional e o
nao institucional por se tratarem de expressfes complexas nas quais 0
devoto acredita estar vivendo sua religido, sem a preocupacéo dela estar
ou ndo sancionada pela instituicdo, prefiro adotar um termo mais
abrangente na tentativa de fugir do reducionismo™.

Nesta perspectiva de estudar a religiosidade catolica, as festividades
religiosas passaram a ser discutidas pelos historiadores a partir da década de
1970 com o movimento de “redescoberta” da cultura. Assim, a festa converteu-se
a objeto de estudo histérico’® e neste trabalho ela é entendida como um
fendmeno religioso e social.

A festa tem sido analisada por muitos pesquisadores os quais a ligam
com diversos temas e objetos. Analisada enquanto um fendmeno religioso, ela
pode ser entendida como um momento em que seus participantes estabelecem
ligagdo com o sagrado, uma vez que a comunidade esta reunida a fim de
cultivarem tradicdes e ritos. A festa € propulsora do social e da cultura, ou seja,
pode ser entendida como espaco de criacdo de sociabilidade e onde praticas
culturais sdo desenvolvidas. Neste momento, as relacdes se modificam ou se
invertem, as tensbes se minimizam e as distancias sociais sao
momentaneamente extintas. Sendo assim, a festa é capaz de romper a ordem
hierarquica social e fazer com que a realidade e ficcdo se misturem*’. Por outro
lado, ela pode servir para reafirmar hierarquias e manter a ordem estabelecida.
Assim, a festa religiosa € um campo de cédigos, simbolos, elementos e estruturas
sociais.

As festas do Divino Espirito Santo ndo tém data certa para acontecer e
sao realizadas no primeiro domingo apés os cinquenta dias depois da Pascoa,

tornando-se ciclica e moével. As festas em Ponta Grossa ocorreram em dois

> ANDRADE, Solange Ramos de. A romaria enquanto manifestacao da religiosidade catolica. In:
OLIVEIRA, Terezinha. Religiosidade e Educac¢ado na Histéria. Maringa: Eduem, 2010; p.p 115-
130. p. 116.

® BURKE, Peter. O que é Histéria Cultural? Traducdo: Sergio Gées de Paula. 2. Ed. Rio de
Janeiro: Zahar, 2008, p. 79.

Y DITZEL, Carmencita de Mello; CHAVES, Niltonci Batista; JOHANSEN, Elizabeth (org). Cultura e
Sociabilidade. Fé, Fervor e Festa. Visbes de Ponta Grossa. Ponta Grossa. UEPG. Instituto
Cidade Viva, 2003. p.p. 12-13.
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momentos entre os anos de 1882 e 1910, com sua reedicdo no ano de 2003,
Durante noventa e seis anos a festa deixou de ser realizada por varios motivos:
pelo envelhecimento de D. Maria que jA ndo possuia mais animo para a
festividade, pelo desinteresse da populacdo, por questdes financeiras, pois a
realizacdo da festa necessitava de dinheiro, entre outros motivos.

O programa da festa do Divino em Ponta Grossa no seu inicio contava
com novenas, oracdes, procissdes das bandeiras e a festa no domingo de
Pentecostes. Infelizmente ndo ha4 documentacdo dessas festividades em seu
inicio, exceto o relato oral de D. Lidia com poucas informacdes. Segundo a atual
responsavel pelas festas, essas poucas informacfes foram passadas de geracao
em geracdo e com isso muitos dados se perderam. Esse fator fez com que nos
direcionassemos nossa analise para as festas realizadas a partir de 2003.

Para cumprir com a nossa problematica, este trabalho utilizou uma
pluralidade de fontes. Assim, foram explorados os perioddicos locais, o processo
de tombamento da Casa do Divino, os programas das festas do Divino e as
entrevistas. Também fizemos uso de caderno de campo construido quando
observavamos as praticas em honra ao Divino e da documentagéo usada durante
as celebracdes como folhetos e cadernos de canticos.

Os periédicos aqui utilizados sao os jornais Diario dos Campos e o Jornal
da Manha. As inUmeras matérias e reportagens sobre essa pratica religiosa em
Ponta Grossa contribuiram na identificacdo de como os festejos em honra ao
Divino foram organizados e desenvolvidos pelos fiéis e como esses contribuiram
na construcdo do imaginario a respeito da devo¢do ao Divino. Por outro lado,
essa fonte, os jornais, foram entendidos como um veiculo de propagacédo do
discurso eclesiastico. E pertinente ressaltar, ainda, que esses periddicos ndo se
tratam de publicacdes catélicas, mas de um instrumento utilizado para a
disseminacgéao de discursos clericais.

Ao construir nossas argumentacfes a partir da fonte jornalistica, levamos
em consideracdo alguns elementos necessarios no seu trato. Buscou-se,
portanto, informacdes sobre a producdo desses jornais (questdes técnicas:

periodicidade, impressdo, papel, uso/auséncia de iconografia e publicidade),

'® MEZZON, Graciela. Municipio resgata Festa do Divino. Diario dos Campos. Ponta Grossa, 3
de junho de 2003.
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sobre o periodo de criagdo, os autores, o contexto, as ideologias, o publico alvo,
entre outros pontos™®.

Essa historicizacdo da fonte foi necessaria para que entendéssemos a
representacdo que os periédicos criaram em torno das praticas em honra ao
Divino bem como os interesses presentes nessas representacdes, entendendo-as
como um discurso construido. Ha4 de se considerar que os “discursos néao
possuem neutralidade, ao contrario, tendem a impor um projeto e justificar
escolhas e condutas”®.

Os programas das festas nos ajudaram a compreender os elementos que
compde a festividade, uma vez que nos trouxeram inimeras informacées como as
“atracdes” de abertura e encerramento das festas; as datas, os horarios das
celebracbes, as participagbes culturais, as “presencas especiais”, 0s seus
promotores e patrocinadores, as relagcbes de tensdo e poder, entre outros
elementos.

As fontes orais sado compostas por narrativas dos devotos, da
coordenadora dos atuais festejos, Lidia Hoffmann e da principal autoridade
eclesiastica catolica local, o bispo diocesano Dom Sérgio Arthur Braschi. Essas
entrevistas foram regidas pela metodologia da histéria oral, a qual para
Alessandro Portelli “¢ um género multivocal, pois é resultado do trabalho comum
de uma pluralidade de autores em didlogo”®*. Sendo assim, a histéria oral € mais
do que perguntas e respostas, € troca de olhares, de informacfes, € um momento
no qual se cria um elo entre o entrevistado e o entrevistador.

Consideramos, ainda, no processo de entrevista, 0S gestos, as
expressoes, as pausas e 0s siléncios de nossos entrevistados, pois a fala somada
as atitudes dos devotos possibilitaram a compreensao da relacdo que os mesmos
estabeleceram com o sagrado por meio das praticas em honra ao Divino. Além
disso, pela fala do bispo, compreendemos o posicionamento da Igreja frente a
essas manifestacdes de religiosidade catolica.

Nossa sustentacdo tedrica encontra seus pilares nas discussbes de

Roger Chartier, sobretudo no que se refere aos conceitos de préaticas e

% LUCA, Tania Regina. Histéria dos, nos e por meio dos periddicos. In: PINSKY, Carla Bassanesy
gorg). Fontes histéricas. 32 ed. Sdo Paulo: Contexto, 2011.

° CHARTIER, Roger. O mundo como representacdo. Estudos Avancados. Abr.1991, vol.5,
no.11, p.173-191. p.173.

2L PORTELLI, Alessandro. Ensaios de Histéria Oral. Sdo Paulo: Letra e Voz, 2010.
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representacdo®’; de Michel de Certeau no que tangem aos conceitos de taticas e
estratégias® e de Pierre Boudieu quando utilizamos os conceitos de poder® e
capital simbélico®. Nas discussdes no campo das religiosidades recorremos a
Michel Vovelle e Mircea Eliade, entre outros.

Os conceitos de préticas e representacbes contribuem quando
analisamos as manifestacbes desenvolvidas pelos devotos do Divino e como
essas representam a ligacdo entre o mundo terreno e o mundo transcendental. A
partir desses conceitos procuramos identificar como a relacdo com o sagrado é
construida e representada por meio de mdultiplas préticas, entendendo essas
como praticas realizadas a partir de uma circularidade religiosa, ou seja, acfes
desenvolvidas por uma religido institucionalizada imbricadas as acdes de
religiosidade néo institucionalizada ou vice-versa.

Os conceitos de tética e estratégia nos ajudaram a entender as relagdes
construidas entre devotos e clérigos. Assim, procuramos identificar as taticas que
os devotos do Divino em Ponta Grossa utilizaram para desenvolver suas praticas
dentro das possibilidades existentes. Esse conceito permitiu analisar quais foram
as acOes dos devotos frente as imposi¢cdes do clero que buscou, por meio de
estratégias, inserir suas propostas institucionais. Empregamos também o conceito
de tatica para entender as acdes desenvolvidas pelos devotos para expressar sua
fé no Divino Espirito Santo.

Os conceitos de poder e capital simbélico contribuiram neste trabalho a
medida que entendemos que existe um poder simbodlico das autoridades
eclesiasticas que foi construido a partir do capital simbdlico que essas possuem
frente a comunidade de fiéis. Nos referimos ao poder que é dado a uma
determinada autoridade, de modo que essa passa a ser digna de pronunciar algo.
Nesse sentido, identificamos que o poder ndo possui forma de coisa ou objeto,
mas se manifesta como relacbes sociais e ideoldgicas estabelecidas entre
agueles que exercem e aqueles que se submetem, ou seja, 0 que existe sdo as

relacbes de poder entre diferentes sujeitos sociais.

?2 CHARTIER, Roger. A Histéria Cultural entre praticas e representacdes. Rio de Janeiro.
Editora Bertrand do Brasil. 1985.

® CERTEAU, Michel de. A invencao do cotidiano. 1. Artes de fazer. Petrépolis: Vozes, 1994.

* BOURDIEU, Pierre. O poder simbdlico. 4. ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2001, p.15.

*® |d. A economia das trocas simbélicas... Op. cit. p. 46.
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Este trabalho foi dividido em trés capitulos. O primeiro, intitulado Préticas
de religiosidade catdlica, introduz o universo do tema ao leitor. Neste capitulo
procuramos discutir a festividade e os elementos que a compde a fim de entender
a festa como objeto da Historia. Para entender o mundo religioso no “Novo
Mundo”, especialmente em solo brasileiro, dedicamos uma atencéo especial ao
catolicismo Entendendo como complexo e plural o universo da devocgéo, focamos
nossa discussdao no que se refere ao Divino Espirito Santo, destacando os
debates em torno de sua origem e inser¢cdo no Brasil. Também procuramos
compreender o posicionamento eclesiastico frente as praticas de religiosidade
catolica, focando na reforma do catolicismo baseada nas ideias tridentinas
colocadas efetivamente em pratica a partir da segunda metade do século XIX.
Este capitulo se encerra buscando compreender os pressupostos da hierarquia
eclesiastica a partir do Concilio Ecuménico Vaticano Il, evento que proporcionou a
instituicdo catolica um olhar para o individuo e sua inser¢do no mundo moderno e
um repensar, por parte da instituicdo, sobre as praticas de religiosidade
desenvolvidas pelo povo.

O segundo capitulo sob o titulo Cidade e devoc¢ado: Ponta Grossa e 0
Divino Espirito Santo apresenta o cenario religioso da cidade de Ponta Grossa,
identificando como a religiosidade, sobretudo a catdlica, se desenvolveu neste
territério. Procurando analisar a devocdo ao Divino na cidade, retornamos, por
intermédio de nossas fontes, ao ano de 1882 quando, segundo a tradicdo, a
imagem da representacdo do Divino Espirito Santo foi encontrada. Fizemos um
esforco para identificar o papel das mulheres na conducdo dessas praticas,
considerando que em mais de um século dessa devoc¢ao na cidade foram quatro
mulheres as responsaveis pelo desenvolvimento dessas celebracfes. Por fim,
procuramos entender a importancia da Casa do Divino enquanto um lugar
sagrado e portador de um patrimdnio material e intangivel.

O terceiro e ultimo capitulo, intitulado Rituais e Festas: os festejos
Divino em Ponta Grossa, problematiza os multiplos e distintos rituais em honra
ao Divino: a preparagédo para festa com diversos trabalhos desenvolvidos para
gue ela ocorresse; as novenas como preparacao para alcancar os sete dons do
Espirito Santo (ao alcanca-los, os devotos estariam preparados para o dia

festivo); as procissdées onde o Divino é retirado do altar e “caminha” pelas ruas da
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cidade com seus devotos e a grande festa no domingo de Pentecostes, momento
em que uma rica programacao € realizada e os festeiros e devotos se encontram,
legitimam sua comunidade, rezam, cantam, comem, bebem, enfim festejam.
Ainda neste capitulo, procuramos compreender a presenca clerical na festividade
realizada na Casa do Divino, analisando os motivos que fizeram o clero local se

fazer presente em alguns momentos desse conjunto festivo.
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CAPITULO 1 — PRATICAS DE RELIGIOSIDADE CATOLICA

Neste capitulo, procuramos analisar as praticas religiosas enquanto
objeto de pesquisa. A partir disso percebemos o quao complexo é esse campo, a
amplitude e as multiplas andlises que podem ser desenvolvidas. Assim,
procuramos dar énfase a religiosidade catdlica e ao seu desenvolvimento no Novo
Mundo, sobretudo em territorio brasileiro, bem como as problematicas que
envolveram as manifestacfes religiosas desenvolvidas pela populacdo e a
instituicdo Igreja Catélica.

Investigamos também como a crenca catodlica foi inserida e assimilada
neste novo territério, como essa crencga influenciou na vida dos individuos e a
forma com que as relacbes entre 0 mundo terrestre e o transcendental foram
sendo construidas a partir de inUmeras praticas.

Dentre essas praticas de religiosidade catolica encontram-se as festas. A
confluéncia entre festa e religido é o que propomos analisar. Entendendo essa
discussdo como proposta pertinente para se entender a relacdo que diferentes
individuos em diversos momentos estabeleceram com o sagrado.

As celebracdes em honra ao Divino Espirito Santo é nosso objeto
principal de pesquisa. Neste capitulo, buscamos identificar o debate em torno de
sua origem e de insercédo no Brasil, entendendo-as como portadoras de valorosa
riqueza ritual e de crencas préprias e como uma das mais intensas manifestacées
de fé.

Objetivando entender os diferentes posicionamentos da instituicao Igreja
Catdlica frente as praticas de religiosidade catélica ao longo de diferentes
periodos, abordamos as estratégias de romanizacdo empregadas a partir da
segunda metade do século XIX e as desenvolvidas pelo Concilio Vaticano Il a
partir dos anos sessenta do século XX, entendendo-as distintamente, mas
percebendo que essas possuiam 0 mesmo objetivo: a manutencdo do poder da
instituicdo. Tentamos, ainda, entender o papel desenvolvido pela Igreja catélica
nao apenas enquanto detentora de um poder eclesiastico, mas também como
detentora de um poder politico, fato que possibilitou a supremacia do catolicismo

frente as outras opc¢des religiosas por quase cinco séculos da histéria do Brasil.



25

1.1 CULTURA, RELIGIOSIDADE E FESTA

7

A confluéncia entre essas trés dimensbes é o que propomos abordar
neste item através da inclusdo dessas no debate historiografico. Em todas as
sociedades esses trés elementos estdo presentes de diferentes formas e
objetivos. No entanto, nem sempre a historia se debrucou sobre esses temas que,
somente com os desdobramentos da Escola dos Annales, foram incorporados
pela disciplina.

A Escola dos Annales se constituiu em um movimento de historiadores
franceses que surgiu em 1929 liderado por Marc Bloch e Lucien Febvre. Foi
considerado um dos mais importantes movimentos historiograficos do século XX.
Sua importancia esta ligada ao fato desses historiadores “annalistas” renovarem e
ampliarem o universo tematico de pesquisa dos historiadores, de inserirem novos
objetos, de utilizarem de uma multiplicidade de novas fontes, de estabelecerem
um didlogo afinco com outras ciéncias e de terem encampado a bandeira da
“histéria-problema”. Assim, as possibilidades de pesquisa tornaram-se infindaveis
e muitas tematicas que, antes, ndo eram abordadas pelos historiadores ganharam
status de objeto histérico®.

Neste debate sobre “novos temas”, “novos objetos” se inserem a cultura,
a religiosidade e a festa. Temas antes estudados por outras ciéncias como a
etnologia, a sociologia e a antropologia e que com essa transformacéo no olhar
do historiador séo inseridos no debate historiografico. Os estudos dessas
tematicas foram impulsionados com o advento da Historia Cultural, sobretudo a
partir de 1960 com a redescoberta da cultura popular ’.

Essa transformacéo historiografica possibilitou, como afirmamos acima,
um dialogo produtivo com outras ciéncias, entre essas a antropologia, o que
permitiu um entendimento mais amplo do conceito de Cultura. Como esse ainda é
um campo relativamente novo para os historiadores, esses profissionais séo
unanimes em afirmar que o conceito de Cultura ainda estd em processo de

COI’]StI’UQéO € que 0 mesmo se encontra no quadro dos mais controversos. Em

*® BARROS, José D'Assuncéo. Teoria da Histéria, volume V - A Escola dos Annales e a Nova
Histdria. Petrdpolis: Editora Vozes, 2012.
*’ BURKE, Peter. O que é Histéria Cultural?... Op. Cit, p. 29.
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seus estudos, Peter Burke afirmou que o conceito de cultura “é ainda mais

1928

problemético que o termo ‘popular Burke afirma que esse conceito teria

conquistado uma amplitude:
O termo cultura costumava-se referir as artes e as ciéncias. Depois foi
empregado para descrever seus equivalentes populares — mdusica
folclorica, medicina popular e assim por diante. Na Ultima geragédo, a
palavra passou a se referir a uma gama de artefatos (imagens,

ferramentas, casas e assim por diante) e praticas (conversar, ler,
jogar)®.

Esse “alargamento” do conceito de cultura possibilitou o estudo da cultura
das classes populares, de suas praticas. No entanto, Roger Chartier nos alerta
para o uso do conceito de “cultura popular’, pois para o historiador francés, a
“cultura popular € uma categoria erudita™®, ou seja, um conceito criado por
eruditos para delimitar, caracterizar e nomear praticas que nunca sdo designadas
pelos seus proprios atores. Portanto, construiu-se esse conceito para
circunscrever producdes e condutas situadas fora da cultura erudita.

Para os estudiosos que se debrugcam sobre o conceito de “cultura
popular”’, o melhor é utilizar a expressao “cultura das classes populares”, porque a
dicotomia entre elite e popular é falsa, uma vez que, ao utilizar cultura popular e
cultura erudita, deixariamos de lado a interacdo dessas duas culturas, processo o

qual Peter Burke chamou de “biculturalidade”

e Carlo Ginzburg de
“circularidade”?. Chartier defende que devemos ir além nesse debate, pois para
ele o que interessa sao as praticas e como elas sdo apropriadas e ndo quem as
criou. Para esse historiador, as sociedades ndo se organizam, necessariamente,
segundo divisdes sociais prévias®>. Chartier ultrapassa os conceitos de
biculturalidade e circularidade, prop&e analisar o universo da cultura, das praticas
e das representacdes sociais.

E neste sentido que n&o nos interessa, neste trabalho, a qual classe

social os devotos do Divino pertencem, se sdo pessoas das classes ditas

8 BURKE, Peter. O que é Histéria Cultural?... Op. cit. p.42.

% |pid., p.43.

% CHARTIER, Roger. “Cultura popular”: Revisitando um conceito historiografico. Estudos

Histéricos. Rio de Janeiro, v. 8, n. 16, 1995, p.179.

%1 BURKE, Peter. Cultura popular na Idade Moderna. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1989.

% GINZBURG, Carlo. O queijo e os vermes: o cotidiano e as ideias de um moleiro perseguido
ela Inquisicdo. Traducdo: Maria Betania Amoroso. Sao Paulo: Companhia das Letras. 2006.

® CHARTIER, Roger. O mundo como representacao... Op. Cit, p. 180.
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populares ou da elite, mas sim o sentido que essas manifestacdes religiosas
possuem na vida dos individuos que as praticam.

Essa questdo de se pesquisar as praticas dos diversos individuos que
compdem a sociedade se reflete nos estudos de religiosidade, sobretudo quando
se fala em “religiosidade popular’. Se, para os intelectuais (etndélogos e
folcloristas) do século XVIII, tais praticas eram caracterizadas como exéticas e
primitivas, no século XIX passam a representar o encontro do europeu com suas
“origens”. Neste momento, a religido era pensada e dividida em mundos distintos:
religido oficial (ortodoxia, clero e fiéis letrados) e religido popular (onde o povo
recebia a mensagem cristd e incluia outros elementos de diversas praticas
religiosas).

Esses pesquisadores entendiam a religido popular como um conjunto de
sobrevivéncias pagas imbricadas com tracos do Cristianismo. Michel Vovelle
afirmou que, inserida nas propostas do Concilio de Trento (1545-1563), a
hierarquia eclesiastica reformadora do século XVI lutou contra a religido popular e
por isso os folcloristas do século XIX as encontraram em seu leito de morte, o0 que
explicaria o intuito desses intelectuais em registra-las e buscarem sua
preservacdo®. Essa questdo remete a historia do cristianismo em que as
expressbes de fé foram organizadas em duas esferas: a primeira era coletiva,
ligada ao institucional, de forma burocratica submetida aos fiéis por meio das
autoridades eclesiasticas; a segunda era desenvolvida no ambito pessoal onde
praticas religiosas e manifestacdes de fé sdo realizadas sem a presenca de um
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representante institucional®. Assim, “apesar de diferentes como praticas, as duas

tendéncias estdo interligadas, fazendo com que o fiel possa perpassar por ambas,
pois uma nao substitui a outra, porém as duas levam o individuo ao criador”®.

As praticas de religiosidade do povo foram estudadas por Michel Vovelle
na década de 1970, sendo esse autor um dos primeiros historiadores a abordar

essa tematica, pois este estava inserido nas propostas dos Annales que

% VOVELLE, Michel. Ideologias e mentalidades. Sao Paulo: Brasiliense, 22 ed., 1991.

% PETRUSKI. Maura Regina. Julho chegou.. E a festa também: SantAna e suas
comemoracdes na cidade de Ponta Grossa (1930-1961). Curitiba: UTFPR. Tese de (Doutorado
em Histéria). 2008.

% Ibid., p. 03.
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rejeitavam a histéria factual®’, dos herdis, dos lideres, dos poderosos homens e
defendiam a histéria totalizante e o homem comum, motivo pelo qual suas
pesquisas voltadas para a religiosidade do povo ganharam destaque nha
historiografia.

Entre as praticas desenvolvidas pelo povo se situa a festa que passou a
ser olhada pelos historiadores como um importante campo para se entender a
coletividade, suas tensdes, identidades e comportamentos, pois esse tema era
um territorio explorado pelos folcloristas, etndlogos e antropologos. Esse olhar
dos historiadores para a festa enquanto tema de pesquisa, segundo Maria

Manuela Ramos de Souza e Silva, se deve a dois pontos:

[Primeiro] A descoberta da cultura popular como lugar de ‘subversao’, de
transgressdo a normatizacdo disciplinadora do poder; [Segundo] A
percep¢do que as manifestacdes populares ddo-nos agora direto acesso
as experiéncias cotidianas de segmentos da populagdo por longos
tempos silenciados. Dai o grande fascinio pela festa tradicional, um
mundo de riso desbragado, de emogdes simples e ingénuas
redescobertas, tdo comuns aos segmentos populares das sociedades
tradicionais, que o capitalismo tende a desaparecer, imprimindo-lhe uma
nova orientac&o®.

Além de discutir os motivos desse olhar dos historiadores para a festa,
Silva aponta para o contexto em que este estava inserido. Segunda a autora, foi
na década de 1970 que essas pesquisas iniciaram, momento marcado por
grandes transformacdes, entre essas uma significativa mudanca na sociedade de
massa que possibilitou o surgimento de uma nova industria cultural, uma
expansdo e um dominio maior das midias bem como as manifestagdes contra os
modelos dominantes na sociedade tradicional®®. Portanto, a década de 1970 é

marcada, no campo historiografico*®, pelo inicio de pesquisas com a tematica da

% As posicBes contra a histéria factual ndo foram criadas pelos Annales e a critica ao factual ja
aparece em grupos diversos de historiadores ao longo da histéria da historiografia. Voltaire ja se
pronunciava contra a histéria que apenas acumulava informac¢des sobre acontecimentos politicos,
ja clamava por um futuro historiografico no qual seria possivel conhecer “a verdadeira histéria dos
homens, ao invés de se conhecer apenas uma infima parte da histéria dos reis e das cortes”.
gBARROS, José D'Assuncéo. Teoria da Histéria... Op. cit, p. 307).
® SILVA Maria Manuela Ramos de Souza e. A historiografia descobre a “festa”. Hélade - Revista
SI%Ietrénica de Histdria Antiga. V.1. Rio de Janeiro: NEREIDA UFF. 2000, p.p 31-39, p.32.

Ibid., p. 34.
%% Quando nos referimos a campo historiogréfico, estamos falando de trabalhos que tiveram a
festa como tema, no campo da Histéria, assim deixamos claro que temos conhecimento que
outros profissionais de diversas areas, como a antropologia e a sociologia, anteriormente aos
historiadores abordaram essa tematica.
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festa*’. Dois autores destacam-se no pioneirismo na discusséo dessa tematica,
Mona Ozouf e Michel Vovelle. Ambos investigaram as festas na Francga,
sobretudo as Pés- Revolucdo Francesa.

Mona Ozouf discutiu sobre as festas no contexto do Pés-Revolucéo
Francesa e entendeu que essas estavam passando por uma mudanca devido ao
processo histérico que se desenvolvia neste momento; ou seja, houve uma
transformacao nos motivos de festar. A autora justifica afirmando que, na Franca,
antes da Revolucdo Francesa, as festas possuiam, principalmente, o carater
religioso e ap0s a Revolugédo passaram também a corroborar com a instituicdo do
nacionalismo e do civismo*. Assim, ap6s a Revolucdo Francesa, o povo
substituiu 0 elemento de culto festivo, ou seja, jA& ndo mais cultuavam apenas
seus antigos deuses e santos ou herdis da antiguidade francesa, pois instaura-se
o culto a “Deusa da Razao” e cria-se uma nova referéncia identitaria da festa,
agora atrelada ao nacionalismo e ao civismo. Desse modo, o calendario de
festejos civicos e nacionais veio a substituir o calendario de festas marcadas pela
perspectiva religiosa.

Neste mesmo caminho, Michel Vovelle direciona seu olhar para a festa
que representou a Revolugdo Francesa, procurando identificar aspectos
revoluciondrios da mesma. Vovelle afirma que a festa foi deixada de lado pela
historiografia, uma vez que essas eram vistas como mera ilustracdo, um momento
sem importancia histérica. E neste sentido que suas pesquisas causaram
estranhamento entre os historiadores marxistas ao demostrar interesse por temas
heterodoxos como a morte e a festa, em vez de se interessar por temas ligados
ao trabalho, a tomada de consciéncia e a luta de classes. De acordo com Vovelle,
ele fez parte de uma geracdo de historiadores interessados na historia das
mentalidades, ampliando o campo de atuacdo de pesquisa histérica, fazendo
renascer o interesse dos historiadores pelo estudo das festas e de outros temas.

Assim, para Vovelle, as festas sdo um importante campo de observacéo,
pois “[...] € o momento em que um grupo ou uma coletividade projeta sua

»43

representacdo de mundo E neste sentido que as festas podem ser

*1 OZOUF, Mona. Festa. In: LE GOFF, Jacques; NORA, Pierre. Histéria: Novos Objetos. Rio de
Janeiro. Editora Francisco Alves. 1988.

2 OZOUF, Mona. La féte révolutionnaire, 1789-1799. Paris: Gallimard, 1976.

3 VOVELLE, Michel. Ideologia e Mentalidades ... Op. cit, p. 246.
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compreendidas como uma expressdo de como as pessoas de determinado
periodo veem o mundo ao seu redor e como se relacionam com ele e, ainda,
como as relacdes sociais se desenvolvem.

Para Vovelle, no campo histérico, coexistem dois modelos de festa:

[...] a festa e a antifesta (que € uma outra festa, mesmo que se possa
duvidar). Em primeiro lugar, a festa como liturgia institucionalizada,
regulada, repousando sobre a ficcdo da unanimidade, da comunhdo sem
falhas de uma comunidade. Modelo do antigo estilo, que nos foi
transmitido pelas celebragdes civicas ou folclorizadas do século XIX,
como uma real continuidade na festa oficial. Do lado oposto, esta a festa
carnavalesca, estrutura fulgurante da inversdo e da contestacdo, tdo
antiga certamente quanto as liturgias oficiais das quais ela é o oposto44.

Vovelle afirma que a festa n&o possui estrutura fixa e se modifica
constantemente. Portanto, com essa mobilidade, as festas evoluem, se
transformam e muitas vezes estas mesmas festas sdo realizadas em momentos
distintos por sociedades diferentes, mas que se utilizam da mesma simbologia.
Assim, o autor amplia o entendimento da festa, entendendo-a ndo apenas como
uma expressdo popular, mas como uma instituicio presente, necessaria a
convivéncia das pessoas do periodo estudado, o pos-revolucéo, para a expressao
de suas ideias e ideais ou até mesmo como forma de controle social que
influencia as acbes sociais, tal como outras instituicbes como, por exemplo, a
Igreja e o Estado®.

Natalie Davis, em sua obra Cultura do Povo, percebeu a festa como uma
das formas que determinada sociedade se representa, ou seja, como essa
sociedade se percebe ou quer ser percebida. Por isso a festividade pode ser
compreendida como elemento hermenéutico dos individuos que a desenvolvem.
Assim, Davis aponta que “A festa se constitui no elemento fundamental da vida
coletiva, porque exprime com marcante intensidade as dimensfes dos papéis
sociais e o confronto dos simbolos que eles significam”.

Explorando essa mesma temaética, a festividade, o historiador inglés Peter
Burke, em sua obra Cultura popular na Idade Moderna, afirmou que

* VOVELLE, Michel. Ideologia e Mentalidades ... Op. cit; p. 246.
* 1dem.
“° DAVIS, Natalie. Culturas do Povo. Sdo Paulo. Editora Paz e Terra. 1990, p. 87.



31

Na cultura popular europeia tradicional, o tipo de cenario mais importante
era a festa: festas de familia, como casamentos; festas de comunidade,
como a festa do santo padroeiro de uma cidade ou par6quia; festas
anuais comuns a muitos europeus, como a Pascoa, o Primeiro de Maio,
0 solsticio de verédo, os doze dias de Natal, 0 ano novo e o dia de Reis, e
por fim [0] Carnaval. Eram ocasifes especiais em que as pessoas
paravam de trabalhar, e comiam, bebiam, e consumiam tudo o que
tinham®’.

Burke direcionou seu olhar para as festas carnavalescas durante a Idade
Moderna na Europa. Para ele, este momento festivo propiciava a inversado de
valores no seio dessa sociedade, ocasidao em que os individuos, ao mesmo tempo
em que se divertiam, criticavam as hierarquias sociais estabelecidas,
principalmente as eclesiasticas e as estatais, utilizando-se de parddias. Também
era comum as mulheres se vestirem de homens e vice-versa. Estas trocas néo
ocorriam somente com as vestimentas, mas com as agdes, ou seja, a mulher
controlava o homem. Na troca momentanea de hierarquias, os patrées recebiam
ordens dos servicais e homens laicos davam sermées em praca publica“®.

N&o diferente do que ocorreu na Europa, os primeiros intelectuais a
estudar a tematica da festa no Brasil foram os memorialistas, folcloristas,
etndlogos, antropélogos e socidlogos. Alexandre Mello Morais Filho foi o
precursor dessas pesquisas no Brasil, pois suas primeiras discussdes neste
campo datam do final do século XIX. Nelas o autor se valeu das discussfes a
respeito de classes populares. Em seu livro Festas e Tradigcbes populares no
Brasil, publicado em 1901, Morais Filho discute a relagdo entre as festas e a
formacao da indole do povo brasileiro. Fazendo jus ao “lugar social” ao qual
pertencia, a etnologia, o autor direciona seu olhar para as tradicdes culturais
nacionais, sobretudo para as regionais ou locais e, especialmente, para aquelas
gue seriam praticadas pelas camadas populares que expressariam, segundo ele,
o verdadeiro carater nacional®.

De acordo com Durval Muniz de Albuquerque Junior, os festejos ocorridos
no Brasil vdo aparecer, ainda que de forma marginal, nas obras de Gilberto

Freyre. A partir de uma perspectiva sociolégica, segundo esse autor, Freyre teria

:; BURKE, Peter. Cultura popular na Idade Moderna... Op. cit, p. 202.

Idem.
9 MORAES FILHO, Alexandre Mello. Festas e Tradi¢cBes Populares no Brasil. Belo Horizonte:
Itatiaia, 1999.
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entendido esses festejos a partir de elementos constituintes da ordem social com
papel aproximador e aglutinador das diferentes realidades sociais existentes na
sociedade brasileira. Assim, as festividades brasileiras seriam momentos de
confraternizacdo das diferencas, momento importante para se conhecer 0s
diferentes sujeitos que compunham essa sociedade™.

Neste mesmo caminho de investigagdo do que de fato seria o povo
brasileiro, seu jeito e forma de ser, diversos trabalhos nas ciéncias sociais,
sobretudo a partir de 1970, debrucaram sobre as festas com o objetivo de
desvendar o que seria a identidade nacional. Entre esses trabalhos destacam-se
as problematizac6es realizadas pelo antrop6logo Roberto da Matta que dedicou
boa parte de sua producéao, ainda em andamento, para se entender o que faz “do
Brasil, Brasil” °Z.

Em Carnaval, Malandros e Herdis, publicado em 1979, Roberto da Matta
afirma que a identidade brasileira estaria atrelada a forma como o povo brasileiro
lida com as festas civicas e patridticas, tais como o dia da independéncia (7 de
setembro) ou desfiles civicos e as festas populares como o carnaval. A partir
desses dois festejos, o civico e o carnavalesco, Da Matta discute a capacidade
gue o povo brasileiro tem de se relacionar pacificamente com universos culturais
distintos, sabendo manté-los separados, mas, ao mesmo tempo, circulando entre
ambos. Da Matta explica que a banda que toca no dia da patria € a mesma que
puxa o bloco de carnaval®®>. E neste sentido que Albuguerque Jinior afirma que
“[...] as festas seriam cenas por meio das quais se poderia fazer uma verdadeira
hermenéutica da nagcédo, do modo de ser, da identidade do que seria a sociedade
e povo brasileiro” >3

JA no campo historiografico brasileiro, a tematica da festa esta
intimamente associada ao universo da religiosidade, portanto a maioria das festas
problematizadas por historiadores sédo as religiosas, fruto das manifestacdes
religiosas que se desenvolveram no Brasil. Jodo José Reis foi um dos primeiros
historiadores a abordar a tematica da festa religiosa em A morte € uma festa: ritos

funebres e revolta popular no Brasil do século XIX, embora a festa ndo tenha sido

% ALBUQUERQUE JUNIOR, Durval Muniz de. Festa para que te quero: por uma historiografia do
festar. Patriménio e Memoria. UNESP - FCLAs — CEDAP, v.7, n.1, p. 134-150, jun. 2011.

L ALBUQUERQUE JUNIOR, Durval Muniz de. Festa para que... Op. cit., p.134

°2 DA MATTA, Roberto. Carnaval, Malandros e Herdis. Rio de Janeiro: Rocco, 1997.

°% ALBUQUERQUE JUNIOR, D. M. Op. cit., p. 136.
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seu principal foco, pois sua abordagem concentrou-se em entender a revolta
popular que ficou conhecida como Cemiterada. O livro foi lancado em 1991 e nele
0 autor estuda as atitudes em relacdo a morte com énfase nos rituais funebres na
Bahia oitocentista. Reis dedica um capitulo do livro para tratar das irmandades e é
neste capitulo que aborda os ritos festivos desenvolvidos por essas corporacdes
onde, segundo o autor, a barreira entre o sagrado e o profano era ténue™.

Reis explica essa questdo afirmando que esses rituais se tornavam
espacos privilegiados para o desenvolvimento de antigas tradicdes portuguesas e
africanas que reforcavam o aspecto ludico e espetacular do catolicismo brasileiro.
Para o autor, a religiosidade barroca permitiu uma maior adeséo e acomodacéo
simbdlica das manifestacBes religiosas africanas. Reis alerta que nem por isso
essas praticas deixaram de sofrer coibicdo, uma vez que se desenvolviam entre
um misto de permissdo e repressdo. Apesar dessa questao do festejar religioso
na Bahia ser problematizada no segundo capitulo, nos demais capitulos do livro &
possivel perceber, através da narrativa de Reis, como os baianos do século XIX
vivenciaram sua cultura religiosa.

Trés anos depois do livro de Jodo José Reis, em 1994 a historiadora Mary
Del Priore dedica um livro especificamente a tematica da festa com o titulo Festas
e utopias no Brasil colonial. Nesta obra, a historiadora analisou as festas
proporcionadas e incentivadas pela Coroa Portuguesa e pela Igreja Catdlica na
Bahia e em Minas Gerais. Destacou, ainda, as relacfes que os indigenas e os
negros estabeleceram com essas festividades, vendo nesse instante 0 momento
de imprimir seus tragcos culturais por meio dos mitos, ritos, musicas e dancas,
elementos constituintes das festividades desenvolvidas no periodo colonial®.

Del Priore procurou discutir as percepc¢des que 0s participantes possuiam
em relacdo a festa, aos preparativos e a organizacao dos festejos, o que a autora
denominou de “A festa dentro da festa”, bem como os diversos elementos
constitutivos dos festejos e até a relacdo que Estado e Igreja Catdlica
estabeleceram com essas manifestagbes, procurando criar um controle sobre

essas festividades. Del Priore entendeu-as como um momento que deveria

** REIS, Jodo José. A morte é uma festa: ritos flnebres e revolta popular no Brasil do século XIX.
Sao Paulo: Companhia das Letras. 1991.
*® PRIORE, Mary Del. Festas e utopias no Brasil colonial. S&o Paulo: Brasiliense, 1994, p.78.
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“simbolizar o poder do monarca ou do pantedo catdlico” *°

, OU seja, um momento
de reafirmacédo hierarquica em que o poderio real e eclesidstico se materializavam
por meio de toda pompa e luxo presente na festividade.

Essa obra tornou-se uma referéncia para abordar a tematica da festa no
Brasil, principalmente pela quase inexisténcia de trabalhos historiograficos que
abordem essa tematica. No entanto, este livro recebeu inimeras criticas do meio
académico, principalmente por igualar ou caracterizar a “cultura popular” ao
folclore. De acordo com essas criticas, 0os debates académicos ja avancaram no
sentido de considerar o “folclore” como uma “forma conservadora de enxergar as
manifestacbes populares de forma estanque e imutaveis; o préprio Festas e
Utopias no Brasil Colonial nega essa férmula ao apresentar a dinamicidade das
diversas festas ao longo da histéria brasileira” °’.

Em 1999 foi a vez da historiadora Martha Abreu langcar um livro com a
tematica da festa O Império do Divino: festas religiosas e cultura popular no Rio
de janeiro, 1830-1900°, fruto de sua Tese de Doutorado defendida na Unicamp
em 1994. Neste livro, Abreu realiza uma analise das festividades religiosas
realizadas no Rio de Janeiro imperial e dedica uma atencéo especial aos festejos
do Divino, analisando-os minuciosamente pelo fato de terem maiores proporgdes
na entao capital imperial. A autora aponta para o principio dos festejos em honra
ao Divino no Brasil, para sua propagacdo pelo territorio brasileiro e para as
transformacdes ocorridas nessa tradicéo religiosa. O conjunto documental da obra
se divide entre relatos de viajantes, de pedidos de autorizacao feitos nas Camaras
para a realizacdo das festividades e de documentos institucionais que,
gradativamente, passaram a normatizar essas praticas.

Nesta obra, Abreu afirmou que “[...] a festa, seja religiosa, civica ou
carnavalesca também emerge como um atraente caminho para se conhecer uma
coletividade, suas identidades, valores e tensdes”, principalmente “através das

atitudes, do imaginario, dos comportamentos e gestos presentes em suas

*® |pid., p.17.

" Ver: SANTOS, Catarina Cerqueira de Freitas. Festas e Utopias no Brasil Colonial — Mary Del
Priore. O Profano e o0 Sagrado na Bahia: imagens e representacdes da cultura popular. Salvador:
UFBa, 2009. Resenha.

% ABREU, Martha Campos. O Império do Divino: festas religiosas e cultura popular no Rio de
Janeiro (1830-1900). 3 Ed. Rio de Janeiro: Nova Fronteira; S&o Paulo: Fapesp, 1999.



35

celebracdes™”.

Dessa forma, a festividade de qualquer categoria pode ser
entendida também como um espaco de circularidade cultural na qual as relages
de poder e tensdes estao presentes entre diferentes segmentos e instancias que
nela se entrelacam. Através dela podemos, entre outras coisas, perceber como
uma determinada comunidade tece as suas redes de sociabilidade que transitam
entre a reafirmacao ou a modificagao de hierarquias.

Prova de que a tematica da festa conquistou um espaco no campo
historiografico, que s6 tem se firmado, € a cole¢do de estudos Festa: cultura e
sociabilidade na América portuguesa, organizado pelos historiadores Istevan
Jancso e Iris Kantor, livro lancado em 2001. A obra é fruto de um seminario
internacional realizado na USP em 1999 e relne cerca de quarenta e nove artigos
escritos por pesquisadores brasileiros e portugueses. Essas produ¢des procuram
entender diversas manifestacdes coletivas, entre essas: festas, cerimonias, ritos e
atos de sociabilidade. Nesta obra, podemos perceber a imagem que o brasileiro
faz de si mesmo e o olhar do estrangeiro sobre o Brasil por meio de distintas
festividades®.

Em 2003, a historiadora Mabel Salgado Pereira em conjunto com o
antropologo Marcelo Ayres Camurca organizaram o livro Festa e Religido:
imaginario e sociedade em Minas Gerais®’, fruto das pesquisas do Nicleo de
Estudos de Historia da Igreja de Juiz de Fora/MG. Este livro apresenta nove
artigos, todos sobre festividades em Minas Gerais que vao desde analise da festa
barroca, passando pelas Folias de Reis e do Divino até o Pop nas celebracfes
carismaticas pentecostais contemporaneas. Essa obra € a prova do diadlogo que a
histéria vem estabelecendo com a antropologia, sobretudo na investigacdo de
festividades religiosas.

Outra obra de destaque € Tempos de festas: homenagem a Santa
Barbara, Nossa Senhora da Conceicdo e Sant’Ana em Salvador (1860-1940)%,
lancada em 2010, da historiadora Edilece Souza Couto, fruto de tese de

doutorado. A tese, que deu origem ao livro, foi defendida em 2004, na

*% |pid., p.38.

% JANCSO, Istevan; KANTOR, iris. (org). Festa: cultura e sociabilidade na América portuguesa.
Sao Paulo: Impressa Oficial; Hucitec; Edusp; Fapesp, 2001.

" PEREIRA, Mabel salgado. CAMURCA Marcelo Ayres (org). Festa e Religido: imaginario e
sociedade em Minas Gerais. Juiz de Fora: Templo Editora. 2003.
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Universidade Estadual Paulista — UNESP/Assis. Neste livro, a historiadora aborda
os festejos dedicados a trés figuras femininas realizados na cidade Salvador,
Bahia. Essas figuras sédo representadas por dois titulos da Virgem Mae, Maria e
pela Avd, Sant’Ana: Santa Béarbara, Nossa Senhora da Conceicdo e Senhora
Sant'/Ana. A autora investigou como as festas dedicadas a essas trés figuras
mobilizavam os moradores da cidade de Salvador, a maneira na qual elas
envolviam os que vinham de fora bem como as interacdes de diversas crencas.

A autora se debruca sobre as mudancas, adaptacdes e permanéncias nas
manifestagdes religiosas dedicadas a essas figuras. No entanto, seu principal
objetivo € entender o porqué das festas de Santa Barbara e Conceicdo se
mantiveram até os dias atuais em contraste com o desaparecimento da festa de
Sant’/Ana. Através de suas fontes, relatos de viajantes do século XIX, crénicas,
cartas pastorais, jornais, periddicos catolicos, documentos das irmandades, entre
outros, Edilece Souza Couto recria como era e como foi se desenvolvendo a
cidade de Salvador no século XIX e as multiplas manifestacdes de religiosidade
gue se desenvolveram neste territorio.

Na historiografia ponta-grossense, a tematica da festa religiosa foi
abordada pelas historiadoras Maura Regina Petruski e Denise Pereira. Ambas as
historiadoras analisaram a Festa de Sant’Ana em Ponta Grossa. Em sua Tese de
Doutorado®®, Maura R. Pertruski procurou compreender a construcdo da
santidade de Sant’Ana, o processo de elevacdo de Sant'/Ana a padroeira da
cidade de Ponta Grossa e discutiu minuciosamente as etapas dessa festividade.
Por sua vez, em sua Dissertacdo de Mestrado®, Denise Pereira teve como
objetivo principal analisar os pressupostos romanizadores empregados pelo
primeiro bispo de Ponta Grossa, Dom Antdnio Mazzarotto, frente a festa dedicada
a Padroeira. A historiadora também compreendeu a festa dedicada a Sant’/Ana
como um espaco de diversdo e sociabilidade.

Neste balanco historiografico,®® procuramos demonstrar como as festas

estdo sendo abordadas pelos historiadores. Foi a partir dessas produgbes que

®8 PETRUSKI. Maura Regina. Julho chegou... Op. cit.

® PEREIRA, Denise. A Festa de Sant’Ana: espaco de religiosidade, sociabilidade e diverséo na
cidade de Ponta Grossa, 1930-1965. Ponta Grossa: UEPG Dissertacédo de (Mestrado em Ciéncias
Sociais Aplicadas). 2010.

% Este balanco historiografico tem sido feito por varios autores. Aqui se apropriamos dessa
discusséao inserindo outras obras a nossa analise.
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7

entendemos que a festa € um campo de coédigos, simbolos, elementos e
estruturas sociais e que pode ser vista como espaco de construcdo e/ou
afirmacdo de identidades, ou ainda, como momento de construcdo e
representacées de mundo, momento de criacdo de sociabilidade e transcendéncia
da rotina e da ordem, momentos tais que por muitas vezes também sao utilizados
na manutencgao da hierarquia estabelecida.

A partir dessas producfes entendemos que muitas festas, hoje cristas,
tém sua origem na antiguidade e estavam relacionadas ao calendario agricola.
Tais rituais festivos agrarios, de diferentes origens e povos, celebravam
principalmente, a natureza e seus deuses, por exemplo. Na antiguidade grega, a
festa era considerada elemento importante, intimamente ligada a natureza, e
usada como agradecimento pela colheita. Assim, com carater camponés, a festa
envolvia elementos como dancas, muasicas e jogos. Por estar ligada a colheita,
passava a sacralizar a comida, a bebida, a fecundacdo e a reproducao da vida.
Nesse periodo, a festa jA possuia o carater de divertimento, pois em momentos
festivos as tensfes acumuladas eram minimizadas, a ordem social invertida,
tornando-se, assim, um momento onde quase tudo era permitido®.

J& as festas romanas aconteciam principalmente no inverno, pois os dias
eram mais curtos, assim as pessoas ficavam livres do trabalho no campo e
poderiam festar. Essas festividades se desenvolviam entre jogos e brincadeiras,
trocas de presentes e muita comilanca, além de abundantes banquetes. Justino
M. Maciel escreveu sobre essas festividades desenvolvidas pelos romanos:

Os romanos nunca esqueceram o0s ritos ancestrais, condicionantes de
uma religido funcional e utilitaria onde até se cultuavam os daemonia ou
pequenos deuses da natureza, porque havia a consciéncia de que eles
eram necessarios na ordem natural das coisas, no calendario agricola e
na sucessao das estagdes do ano. Dai o cumprimento de rituais ser uma
norma jamais esquecida. Para tal, nos dias de festa religiosa, ou feriae,

nao se trabalhava. Quem o fizesse era multado e teria de oferecer um
porco em expiacao®’.

Sobre essa discussao, Mircea Eliade contribuiu afirmando que

® MARIANO, Neusa de Fatima. Divina tradicdo ilumina Mogi das Cruzes: o Espirito Santo faz a
Festa. Tese de (Doutorado em Geografia). Sdo Paulo: USP, 2007.

67 MACIEL, M. Justino. “Da festa indo-europeia a festa transmontana: o uso da mascara na
comemoragao do solsticio de inverno”. Revista da Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas,
n° 16, Lisboa: EdicGes Colibri, 2005, pp. 183-208.
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[As festas] sdo um patrimbnio comum nas sociedades agréarias, nas
guais observa-se que toda a infinita variedade dos ritos e das crencas
agrarias supde o reconhecimento de uma for¢ca manifestada na colheita.
Este ‘poder’ ora é concebido como impessoal, como o sdo os ‘poderes’
de tantos objetos e atos, ora é representado em estruturas miticas, ou
ainda concentrado em certas pessoas humanas. Os rituais, simples ou
processados em representacdes dramaticas densas, tém por finalidade
estabelecer relacbes favoraveis entre o homem e estes ‘poderes’ e
assegurar a regeneracao periédica destes®®.

José Ramos Tinhor&o aponta para a necessidade da comunidade se unir
e agradecer pela colheita ou pedir protecdo para a producdo agricola. Esses
agradecimentos e pedidos de protecdo eram realizados através de ritos
direcionados a uma divindade. Assim, esses rituais religiosos foram apropriados
pelo catolicismo no momento de sua formacéo, foram assimilados e adaptados a
um novo contexto®.

Neste sentindo, E. P. Thompson aponta que os rituais festivos aos poucos
foram passando da esfera da natureza para a da religido cristd, uma vez que “as

Y

festas relacionadas a natureza, consideradas pagas, a igreja foi tornando-as

catolicas” "°

, OU seja, 0 cristianismo passou a se apropriar dessas festividades e
gradativamente o calendario cristdo foi se ajustando as colheitas, ao agrario. Para
o autor, foi um momento de cristianizar as festividades ao mesmo tempo em que
a Igreja Catodlica se institucionalizava.

Dois exemplos claros dessa apropriacdo, realizada pela Igreja Catdlica,
das festas pagéds sdo os ritos dos Solsticios de Verdo e de Inverno que foram
reelaborados nas festas de S&o Jodo em junho — Solsticio de Verdo- e o Natal
em dezembro — Solsticio de Inverno. Sobre essa apropriacdo das festas realizada

pela Igreja Catdlica, Peter Burke afirmou que

A noite de Sdo Jodo cai no Solsticio de Verdo. Nos inicios da Europa
moderna, essa festa era a ocasido de muitos rituais, que incluiam
acender fogueiras e pular por cima delas, tomar banho em rios,
mergulhar ramos. O fogo e a 4gua sédo simbolos usuais de purificagao,
de modo que é plausivel afirmar que o significado da festa era a
renovagao e a regeneracao, e também a fertilidade, pois existiam rituais
para adivinhar se a préoxima colheita seria boa ou se uma determinada
moca se casaria no ano seguinte. O que tudo isso tem a ver com S&o
Jo&o? E como se a Igreja medieval adotasse uma festa pré-cristd e a

% ELIADE, Mircea. Tratado de Histéria das Religides. Sdo Paulo. Editora Martins Fontes. 1992,
.418.

b TINHORAO, José Ramos. As festas no Brasil Colonial. S&o Paulo. Ed. 34, 2000.

" THOMPSON, Eduard. Palmer. Costumes em comum: estudos sobre a cultura popular

tradicional. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1998. p.493.
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fizesse sua. Assim como a festa do Solsticio de Inverno, em 25 de
dezembro, veio a ser celebrada como o nascimento de Cristo, da mesma
forma a festa do Solsticio de Verdo veio a ser celebrada como o
nascimento do anunciador de Cristo’™.

Esse processo ocorreu a partir de duas esferas: a primeira esta
relacionada aos festejos do Senhor — Paixdo e demais episodios de sua vida — e a
segunda aos dias comemorativos dos santos — apoéstolos, pontifices, virgens,
martires e padroeiros’?. Assim, gradativamente o cristianismo se impunha como
detentor do saber sagrado, normatizava as préticas religiosas e as que nao se
enquadrassem nos pressupostos eclesiasticos eram classificadas como pagés e
inferiores. Concomitante ao processo de institucionalizacdo da Igreja Crista, as
praticas religiosas eram definidas por meio de decretos, bulas e sinodos.

Documentos oficiais passavam a nortear o caminho a ser percorrido pelos
fieis catolicos. No entanto, a partir do século XVII surge uma nova mentalidade
baseada na racionalidade associada ao novo processo de producdo que se
instaurava. Acontecimentos que passaram a influenciar na mudanca do
calendario festivo, pois de acordo com essa nova mentalidade eram muitos os
dias festivos. Era necessario, portanto, diminui-los, porque nos dias de festa ndo
se trabalhava e essa nova mentalidade pregava o aproveitamento do tempo, que
por sua vez, deveria ser empregue no trabalho.

Ao se posicionar a respeito desses novos anseios, a Igreja Catdlica
evidencia a necessidade de se pensar sobre os dias festivos, principalmente
porque os assalariados dependiam dos dias de trabalho e dia de festa néo se
trabalhava, portanto, ndo se recebia. Além disso, nesses dias festivos os prazeres
e divertimentos sobressaiam ao descanso, a meditacdo e a oracgdo, fatos que
levaram a Igreja Catdlica a estabelecer um novo calendario festivo. Assim, por
volta de 1650, havia 70 festas religiosas obrigatérias que, no decorrer dos anos
até a Revolucdo Francesa, reduziram-se para 30 festas’. No entanto, é evidente
que as festas religiosas eram praticas de grande relevancia para a Igreja Catolica,
pois em trés Concilios (Trento — 1545-1563; Vaticano | — 1846-1878; Vaticano Il —

" BURKE, Peter. Cultura popular na Idade Moderna... Op. cit., p. 246.

> PRIORE, Mary Del. Festas e Utopias no Brasil...Op. cit., p. 13.

® LEBRUN, Francois. As Reformas: devogbes comunitarias e piedade pessoal. In: ARIES,
Phlippe; CHARTIER, Roger. (orgs). Historia da Vida Privada 3: da Renascencga ao Século das
Luzes. Trad. Hildegard Feist. Sdo Paulo, Companhia das Letras. 1991, p. 77.
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1962-1965) os documentos produzidos nesses encontros reafirmam sua
importancia como prética de religiosidade catdlica.

As festas populares no Brasil, para Antdnio Paiva Moura, sempre
possuem a mistura entre o religioso e o profano. Para o autor, as atividades de
carater religioso se constituem na missa, procissées, rezas, béncaos e novenas.
As atividades de caréater profano se apresentam através da diversdo como 0s
leildes, as dancas, as comidas, as barraquinhas, entre outras. Sao elementos que
se misturam formando, assim, para o autor, a base das festas religiosas no Brasil:
“devocgdo com diversdo”’*. No Brasil, as festas estdo intrinsicamente associadas
ao fenémeno religioso devido a prépria formacao do pais a partir do processo de
colonizacdo e da construcdo da identidade nacional desenvolvida a partir do
hibridismo cultural e religioso que deu origem ao catolicismo praticado no Brasil. E

sobre isso que discorremos a seguir.

1.2 O CATOLICISMO NO BRASIL

A chegada dos portugueses no territério que, hoje, chamamos de Brasil
marca o ponto de partida para a prética religiosa catélica em solo nacional por
meio das maos dos colonizadores que, ao conquistarem essas terras, trouxeram
consigo sua doutrina e cultura religiosa. Podemos perceber isso com a realizacao
da primeira missa no Brasil celebrada pelo frei Henrique de Coimbra, membro da
frota de Pedro Alvares Cabral, em 26 de abril de 1500, quatro dias apos a
chegada dos portugueses. Esse evento marca a presenca catélica no novo
territério conquistado e denota que a relacdo entre a Igreja e a Coroa Portuguesa
ja era estreita”.

Assim, a presenca do catolicismo no Brasil esta ligada a politica
expansionista de Portugal e Espanha. Esse vinculo do cristianismo com os paises

ibéricos iniciou ainda na época do Império Visigoético quando o Rei Recaredo, pelo

" MOURA, Antonio Paiva. Turismo e Festas Folcléricas no Brasil. In: FUNARI, Pedro Paulo;
PINSKY. Jaime (orgs). Turismo e patriménio cultural. Sdo Paulo: Contexto, 2004. p.34.

> A esse respeito ver: MARCHI, Euclides. Religido e Evangelizacdo: Presencas na carta de Pero
Vaz de Caminha. Historia. Questdes e Debates. Curitiba: UFPR. V. 33, 2000.
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Concilio de Toledo (589), decidiu converter seu povo ao cristianismo romano’®.

Apés a invasdo da Peninsula Ibérica pelos arabes em 711, chegou ao fim
o Reino Visigotico. A reacdo dos cristdos fez-se a partir de 718, processo esse
gue se estendeu por oito séculos, sendo o Ultimo reduto mulgumano o reino de
Granada, conquistado pelos reis catdlicos Fernando e Isabel em 1492. Sobre
esse processo, Flamarion Laba da Costa afirmou que

Na luta dos cristdos contra os mulgumanos conhecida como -
reconquista — foram surgindo, como fruto de divergéncias entre os
préprios peninsulares, os ‘Reinos Cristaos’, entre os quais no século XIlI,
Portugal. Em 23 de maio de 1179 através da Bula Manifestis Probatum o
Papa Alexandre Ill, reconheceu o novo reino cristdo concedendo a
Afonso Henrique (Afonso | de Portugal), o titulo de Rex Portucalensis.
Nascia assim, o vinculo do Estado portugués com a Igreja Catdlica
Romana, onde o clero passou a ter papel fundamental na estruturagéo
do reino. Desde o inicio os bispos e clérigos fizerem parte da assessoria
dos reis, onde ocuparam os cargos de primeiros chanceleres e mentores
dos governantes’’.

Nesse contexto, Riolando Azzi nos lembra de que a implementacdo da
religido catélica no Brasil estava ligada ao seu carater oficial, pois suas préaticas
foram impostas por lei através da unido das autoridades civis e eclesiasticas por
meio do sistema chamado de “Padroado Régio”’®. Dessa forma, podemos dizer
gue o catolicismo implantado no Brasil estava intimamente vinculado a Portugal,
chegando ao ponto de que as praticas religiosas eram impostas por leis e nenhum
sudito da Coroa podia delas se furtar.

Pedro Oliveira explica o funcionamento desse arranjo:

[...] fazia dos bispos funcionarios publicos encarregados do culto
religioso, dependentes do governo imperial de direito e de fato, pois dele
dependiam seu sustento e a manutencdo das atividades eclesiasticas.
Careciam até mesmo de apoio efetivo da Santa Sé, visto que as bulas
papais dependiam do ‘placet’79 imperial para ter valor legal, e nem
sempre este era concedido ou sé o era parcialmentego.

® COSTA, Flamarion Laba da. Religides: Algumas Abordagens Teorico-Metodologicas. Irati:
Editora UNICENTRO. 2010, p. 70

" Idem.

® AZZI, Riolando. Elementos para a Histéria do Catolicismo Popular. Revista Eclesiastica
Brasileira. Petrépolis: Vozes. V.36, fasc. 141. p.p. 95-130, marco de 1976.

" Placet: ordem do governante para acatar ou ndo uma imposicao ou lei catélica advinda
diretamente de Roma. Durante o periodo colonial o rei portugués dispde desse direito, no periodo
imperial, o imperador.

% OLIVEIRA, Pedro Ribeiro. Catolicismo Popular e Romanizacdo do Catolicismo Brasileiro.
Revista Brasileira Eclesiastica. Petrépolis: Vozes, v. 36 fasc 141. p.p. 131-141, p. 134.
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Jessie Jane Vieira de Souza também contribuiu nesta questdo afirmando
que
A Coroa portuguesa — e depois o Império — regulava as reunides dos
conselhos e sinodos diocesanos, os padres e religiosos eram
praticamente funcionarios publicos; a Igreja brasileira dependia mais do
Estado do que do papado, ndo existia uma organizacdo central da Igreja
e faltavam-lhe estruturas e recurso. No campo a Igreja apoiava e se
confundia com as oligarquias rurais, nas cidades predominavam as
irmandades, organizacbes civico-religiosas de modelo europeu. O
Estado detinha todos os meios para impor a Igreja sua orientacao,

mesmo que em divergéncia com o papado e esforcava-se para que a
Igreja se mantivesse fragil e subordinada®®.

Assim, durante o periodo em que esse sistema perdurou, ocorreram
muitos momentos de hostilidades entre os representantes do clero e as
autoridades monarquicas, 0s atritos entre essas instancias tornavam-se comuns,
chegando ao ponto, em alguns casos, da participacdo de padres em rebelides e
sedicdes coloniais e até imperiais contra os colonizadores e o poder portugués®.
Um dos motivos desses conflitos era a imposicao de dupla lealdade entre Estado-
Igreja; essa situacdo favorecia a participagcdo de sacerdotes nas principais
revoltas politicas, principalmente as do final do periodo colonial e as das primeiras
décadas do imperial®.

O modelo de religiosidade “transportada” para o Brasil possuia sua base

na tradicdo medieval que ainda ndo estava totalmente inserida na reforma

8 SOUZA, Jessie Jane Vieira de. Circulos operarios, a Igreja Catélica e o mundo do trabalho
no Brasil. Rio de Janeiro: UFRJ, 2002, p. 102.

8 Esse envolvimento dos clérigos em rebeliGes se dava principalmente pela inspiracéo liberal,
como por exemplo, a Inconfidéncia Mineira (1789) e a Revolugdo Pernambucana (1817). O
desenvolvimento da Inconfidéncia Mineira contou com a participacdo de varios padres, inspirados
nos ideais iluministas. Eduardo Frieiro justifica essa constatacdo afirmando que a biblioteca do
padre secular Luis Vieira da Silva (1735-1808) era repleta de obras de pressupostos iluministas. A
Revolucdo Pernambucana teve participacdo clerical ainda mais expressiva, motivo de ser
conhecida como a “Revolucdo dos Padres”. Esse movimento foi sufocado pelo governo
monarquico, no entanto, os clérigos envolvidos ndo se afastaram dos ideais revolucionarios. Prova
disso € que depois da Independéncia do Brasil (1822), na Confederacdo do Equador (1824),
movimento revolucionario, de carater separatista e republicano que teve origem em Pernambuco,
registrou a participacdo de uma grande quantidade de clérigos, entre eles, o frade carmelita
Joaquim do Amor Divino Rabelo, o frei Caneca, que ja havia participado da revolugcao de 1817.
(CARVALHO, José Murilo de. A Construgao da Ordem: a elite politica imperial. Brasilia: UnB
1981). Acrescente-se ainda para o Império a questédo religiosa ocorrida na metade da década de
1870, envolvendo os bispos D. Vital (D. Anténio Goncalves de Vital), de Olinda, Pernambuco, e D.
Macedo da Costa de Belém, Para. A crise foi gerada entre a igreja e o imperador devido os dois
bispos ndo cumprirem ordem exarada pelo governante. Os bispos acabaram presos e depois
soltos e a questéo resolvida diplomaticamente.

% OLIVEIRA, Pedro Ribeiro. Catolicismo popular e romanizagao... Op. cit., p.131.
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proposta pelo Concilio de Trento (1545-1563)%*. De acordo com José Comblim,
esse catolicismo praticado em Portugal, de carater medieval e popular, tratava-se
de uma mentalidade tradicional portuguesa onde a fé do povo se manifestava por
meio de devocdes aos santos, das procissdes e oracdes, com predominancia dos
aspectos devocionais e protetores. Tais celebracdes possuiam liderangas leigas e
se desenvolveram por todo territério portugués incluindo as colénias®.

Assim, percebemos que um modelo de catolicismo, baseado em acdes
populares ja era praticado em Portugal e ao ser inserido no Brasil ganhou tracos
ainda mais peculiares devido ao universo cultural aqui presente, ou seja, diversas
culturas compartilhando o mesmo territdrio e todas contribuindo com diferentes
caracteristicas na formacdo desse modelo de catolicismo. Portanto, esse
catolicismo praticado pelos colonizadores encontrou na colénia um terreno fértil
para se desenvolver, haja vista a pouca representacdo eclesiastica no territorio
brasileiro, pois 0 niumero de clérigos era pequeno para o tamanho do territério a
ser catequizado. Tal fragilidade contribuiu para que houvesse o desenvolvimento
de um outro modelo de catolicismo que passou a ser construido gradativamente
se desvinculando do oficial®®.

Nesse caminho de dualidade que foi sendo formado, outros elementos
devem ser considerados para que essa nova configuracdo fosse construida, tais
como o despreparo de alguns integrantes do clero e a inexisténcia de um centro
de direcdo e manutencdo desses religiosos que lhes fornecesse o amparo
econdbmico. Foi-se gerando uma nova situacdo, ou seja, a dependéncia dos

religiosos junto aos proprietarios de terras fazendo “vista grossa” frente as

8 0O Concilio de Trento foi realizado de 1545 a 1563, na cidade de Trento, Italia. Convocado pelo
Papa IIl teve como principal discussao a expansao do Protestantismo, pois a Igreja Catélica, neste
momento, viu-se huma situacao desconfortavel, porque havia sido quebrada a unidade da Igreja
na Europa. Desse modo, esse Concilio estabeleceu algumas mudancas na instituicao, buscando
preservar a hegemonia da mesma, como a criacdo de seminérios para formar a base eclesiastica,
0s padres; Criou-se o catolicismo e o Missal (livro usado nas missas para nortear a celebragéo);
Criaram-se escolas catélicas para preparar os futuros cristdos; Combate ao Protestantismo; E aos
jesuitas, juntamente com outras ordem religiosas, coube propagar e pregar a fé catélica através da
catequese no Oriente e no continente Americano. Outras diversas medidas foram tomadas, com
base nas reunides conciliares, com o objetivo de preservar a unidade catdlica (SILVA, Amélia
Maria Polonia da. O Cardeal Infante D. Henrique, Arcebispo de Evora-Um prelado no limiar
da viragem tridentina. Dissertacdo (Mestrado em Letras). Porto: Faculdade de Letras da
Universidade do Porto, 1989.

% COMBLIN, José. Situacdo histérica do catolicismo brasileiro. Revista Eclesiastica Brasileira.
Petropolis: Vozes, 1966, p. 584.

® OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. Catolicismo popular e romanizagéo... Op. cit., p. 132.
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praticas religiosas desenvolvidas por esses, por seus familiares, empregados e
escravos®’.

Assim, um modelo de catolicismo foi se moldando no Novo Mundo que
passou a ser chamado de “popular’ devido as multiplas culturas religiosas que
passaram a ser praticadas no espaco brasileiro e que foram se aglutinando e
ganhando adeptos. Em outras palavras, novos significados e novas relagbes
foram sendo estabelecidas com o sagrado. Em relacdo a essa perspectiva, Pierre
Sanchis afirma que “as identidades religiosas no Brasil foram formadas a partir
das praticas desenvolvidas pelos trés eixos €étnicos que aqui se encontraram: o
indigena, o europeu e o africano” %.

Para Pedro Ribeiro de Oliveira, o catolicismo praticado pelo povo se
constitui em um conjunto de préticas, representacdes e fé catolica anterior ao
projeto de romanizacao, cuja centralizacdo estava nas maos dos leigos que se
organizavam em irmandades e confrarias®®. Eram eles que tinham a misséo de
realizar o culto e as celebracdes em honra ao Criador e aos santos de devocao,
uma vez que a presenca de representantes do clero era infima.

Estabelecer contato com o sagrado através dos santos e expor-lhes suas
emocdes e fragilidades sdo algumas das principais caracteristicas dessa
religiosidade catdlica. Na visdo de Luiz Mott, o culto aos santos se tornou

cotidiano na vivéncia dos habitantes do Brasil. Para tanto, basta ver que

Na parede da sala de muitas casas coloniais, saindo do quarto, la
estavam para serem venerados e saudados os quadros dos santos. As
familias mais abastadas possuiam um quarto especial, o quarto dos
santos. Nas fazendas eram comuns as capelas em honra ao santo de
devocgdo dos senhores. Desde o despertar o cristdo se via rodeado de
lembrangas do reino dos céus. Na parede contigua & cama, havia
sempre algum simbolo visivel da fé cristd: um quadrinho ou caixilho com
gravura do anjo da guarda ou do santo™®.

O viéis devocional é a principal caracteristica dessa expressao de
religiosidade, pois ndo somente 0s santos canonizados pela Igreja, mas também

8 PETRUSKI. Maura Regina. Julho Chegou.... Op. cit.

% SANCHIS, Pierre. Tramas sincréticas da histéria: Sincretismo e modernidades no espaco luso-

brasileiro. Revista Brasileira de Ciéncias Sociais. Sdo Paulo: Anpocs. n. 28, 1995, p.p. 123-138,
. 124,

Eg OLIVEIRA. Pedro Ribeiro de. Catolicismo popular e romanizacéo... Op. cit., p. 131.

% MOTT, Luiz. Cotidiano e vivéncia religiosa: entre a capela e o calundu. In: SOUZA, Laura de

Mello e (org). Histéria da vida privada no Brasil. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1997. p.164.
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0s ndo candnicos, os chamados de santos populares®, ocupavam lugar de
destaque na vida dos fiéis. Esses sao identificados pelos devotos como o0s
companheiros mais proximos dos fiéis na ligacdo com o divino e as oracdes se
apresentam como resolucdes de problemas imediatos e cotidianos. Como afirmou
Luiz Mott, as imagens dos santos estavam presentes nas residéncias do homem
colonial.

Gilberto Freyre denominou esse modelo de catolicismo de “doméstico,
leigo e familiar”, pois as inumeras capelas, altares e nichos a eles destinados nas
casas dos moradores da colbnia sdo as provas de devoc¢do aos inUmeros santos
do catédlogo santoral catélico. Quando algumas préaticas devocionais aconteciam
fora do ambiente doméstico era no interior das capelas e das igrejas que elas se
desenvolviam, espaco onde eram realizadas as festas em honra aos santos, as
quais aglomeravam inimeras pessoas que vinham de distintos lugares da
regido®.

Para Augustin Wernet, era nesse momento da realizacdo das festas “que

o sagrado e o profano andavam unidos e juntos”®

, porque era durante esse
momento festivo que o povo se distraia e se divertia a0 mesmo tempo em que
rezava. Esses eram os instantes em que a devocéo e a diversdo caminhavam
juntas, era uma forma de divergir do cotidiano, gerando também “um espacgo de
sociabilidade de uma comunidade™®.

E neste sentido que Mary Del Priore discute esse momento de
sociabilidade que, para a autora, ia além do dia em que de fato ocorria a festa,
processo que ela denominou de “A festa dentro da festa”. Segundo Priore,
existiam os dias de preparacdo do conjunto festivo e era neste momento que 0s
individuos, unidos em prol de um objetivo comum, se encontravam e
conversavam, davam risadas e se distraiam, enfim construiam suas redes de
sociabilidade®.

A partir disso, percebemos o0 aspecto de diversdo presente na

festividade, sobretudo nessas festas ocorridas no periodo colonial onde a

% JURKEVICS, Vera Irene. Os Santos da Igreja e os Santos do Povo: devocdes e

manifestagBes de religiosidade popular. Tese (Doutorado em Histéria). UFPR. 2004.

%2 FREYRE, Gilberto. Casa Grande e Senzala. Rio de Janeiro: Editora J. Olimpio. 1966.
% WERNET, Augustin. A Igreja Paulista no século XIX. Sdo Paulo. Editora Atica. 1987.
* FREYRE, Gilberto. Op. cit., p. 74.

** PRIORE, Mary del. Festas e Utopias no Brasil colonia... Op. cit., p. 43.
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sociedade era muito “pobre” de momentos sociais, sobretudo no meio rural, entdo
aproveitavam as festividades religiosas para se divertir.

Ja as festividades da populacdo do meio urbano se organizavam a partir
das irmandades e confrarias, agremiacdes que, além da funcdo de ajudar os
membros componentes dessas durante a vida e na morte, com trabalho e
custeando o enterro, também realizavam festas em homenagens aos santos
padroeiros. Essas praticas desenvolvidas pelos leigos se apresentavam em duas
esferas: individualmente (através de oracbes, novenas e peniténcias) ou
coletivamente (por meio de romarias, procissdes e festas dedicadas aos santos).
A figura eclesiastica, tanto no meio rural quanto no urbano, tinha a funcédo de
realizar as missas solenes do dia festivo e ministrar 0os sacramentos como
batismos, comunh&o e casamentos.

Diante desse contexto em que os leigos conduziam os momentos festivos
e 0s clérigos os sacramentos, percebemos que ndo had uma exclusdo dos
elementos doutrinarios da ortodoxia catdlica. Houve uma nova apropriacao
desses que passaram a ser realizados num ambiente sem a figura da autoridade
eclesiastica. Dessa forma, a pratica sacramental era realizada apenas pelo clero;
os leigos ndo poderiam e nem tinham autorizacdo para realiza-la. 1sso justifica
algumas regides esperarem, durante meses, a figura do sacerdote para concedé-
los os sacramentos. Outro elemento que prova essa ndo exclusdo da ortodoxia
catdlica é a utilizacédo do texto biblico, ponto inicial de reflexdo dos cristdos, posto
que tal reflexdo das escrituras era realizada por meio de pecas teatrais em dias
festivos®.

Essas manifestacbes expressavam a ligacdo dos individuos com as
questdes da religido, pois tratava-se de momentos de reflexdo espiritual, de
contato com o transcendente. Assim, procuramos entender uma devogdo em

especifico, a dedicada ao Divino Espirito Santo.

% PETRUSKI. Maura R. Julho chegou... op. cit, p. 129.
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1.3 A DEVOCAO AO DIVINO ESPIRITO SANTO: UM DEBATE EM TORNO DE
SUA ORIGEM E INSERCAO NO BRASIL

A devocao ao Divino Espirito Santo se constitui em uma das inimeras
praticas religiosas do catolicismo, sendo portadora de valorosa riqueza ritualistica.
Em seu entorno foram criadas oracgdes, cantos, novenas, procissdes e uma festa
devocional, préaticas as quais foram se espalhando pelos diversos cantos dos
continentes, conforme a expanséao europeia pelo mundo.

Quanto a origem desse devotamento e as suas comemoracdes festivas, o
historiador Fernando Oliveira de Morais, recorrendo ao folclorista portugués Luis
Chaves, afirma que ela estd na Alemanha e que sdo adaptacbes das festas

»97

publicas romanas da “Floralia”’, a qual foi posteriormente levada ao territorio

portugués pelas méaos da rainha Isabel de Aragéo e pelo El Rei Dom Diniz, no
século XIII e incorporada a Igreja Catélica como festa religiosa no inicio do século
XIV®. Assim, sobre a devocdo ao Divino Espirito Santo ter se desenvolvido em

Portugal, Morais afirmou:

Conta o folclorista portugués Luis Chaves que dona Isabel estava de
passagem pela Vila de Alenquer, onde, em sonho, Deus Ihe pede que
construa no local uma igreja dedicada ao Divino Espirito Santo. Atendido
o pedido, o culto é instituido e, ao longo dos séculos, popularizado em
diversas outras localidades do solo portugués, com funces caritativas,
como distribuicdo de alimentos e solturas de presos, e de invocagéo
contra doencas. Foi durante o século XVII, indicou Moraes Filho
(1979:43), que a Festa do Divino foi difundida por todas as coldnias
portuguesas ™.

Abreu também afirma que a festa estava ligada ao inicio da primavera,
mas insere nessa “origem” a regido da Franga. Para Abreu, a Franga, juntamente
com a Alemanha, teria sido a difusora do culto ao Divino pela Europa. Em relacao

a essa perspectiva, a autora escreveu:

A Franca, que, juntamente com a Alemanha, teria sido a difusora do
culto ao Divino pela Europa, como destaca Jayme Dias, tinha confrarias
muito antigas, bem anteriores ao tempo da Reforma Catdlica, e,

9 Festa pagd europeia que celebrava o renascer da vida na primavera. A festa se desenvolvia
entre jogos e torneios, representacdo teatral, jogos de circo e corridas. Poucas festas eram téo
populares quanto a Floraria (FERREIRA, Maria Nazareth. Os antigos rituais agrarios italicos e
suas manifestagdes na atualidade. Mediterranée (1986): 210).
% MORAES, Fernando Oliveira de. A festa do Divino em Mogi das Cruzes: folclore e
ggassificagéo na sociedade contemporanea. Sao Paulo: Annablume/Fapesp, 2003.

Ibid., p. 42.
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portanto, suscetiveis a uma menor ortodoxia religiosa. Tradicionalmente,
destaca Le Roy Ladurie, baseado em dados que remontam ao século
XIll, essas confrarias do Espirito Santo sempre estabeleceram
importantes vinculos com os setores populares e com as comunidades
como um todo, por ndo se identificarem diretamente com algum grupo
social ou profissional. Para o historiador francés, a ‘terceira pessoa (da
Trindade) é a mais coletivista e futurista dos tres'1%,

Em suas pesquisas sobre os festejos do Divino em Goias, Carlos
Rodrigues Brand&o teria encontrado documentos que fazem referéncia a origem
do culto ao Divino associada ao Monge Joaquim de Fiori'® que viveu na Europa
de 1135 a 1202. Apos ter passado anos em retiro em um convento, esse religioso
teve uma revelacdo acerca da vinda de uma nova era de relacbes entre aos
homens na Terra a qual foi chamada por ele de a época do Espirito Santo.

Nesta visdo profética, Fiori sustentava uma compreensdo dos tempos
divididos em “eras” a partir do modelo da Trindade. Nesta logica proposta pelo
clérigo, a humanidade teria ja ultrapassado a “época do Pai”, estaria terminando a
“era do Filho” e estaria para chegar a “era do Espirito Santo” que seria marcada
pelo advento da paz, do amor e da bondade entre os homens. Joaquim de Fiori
procurou difundir essas suas ideias'®.

E neste contexto que Branddo defende a premissa de que a Rainha
Isabel de Aragao teria sido uma continuadora e reformadora do culto ao Divino
em solo portugués'®®. Segundo Pedro Folgado, “os dados sdo demasiadamente
escassos para que se facam afirmacfes categoricas acerca da introducdo e do
estabelecimento do culto do Espirito Santo em Portugal’'®*. De acordo com o
autor, o documento mais antigo conhecido a respeito € o Compromisso da
Confraria do Espirito Santo de Benavente, anterior ao ano 1234. No entanto, ha
uma referéncia nesse documento a outro compromisso mais antigo, lavrado em
Alenquer no ano 1217. O autor conclui que, em funcdo do documento ter sido

registrado em Alenquer, é muito provavel que em data mais remota ainda tenha

1% ABREU, Martha Campos. O Império do Divino... Op. cit., p.42.

191 Esse calabrés gue se tornou beneditino, depois cisterciense, retira-se como eremita para as
altitudes do planalto de Sila em 1188-9 e ai funda, em Fiore, um mosteiro que o papa Celestino I
reconhece como cabeca de uma nova ordem, a ordem de Fiore.

192 BRANDAO, Carlos Rodrigues. O Divino, o Santo e a Senhora. Rio de Janeiro, Campanha de
Defesa do Folclore Brasileiro, 1978.

1% 1 dem.

1% FOLGADO, Pedro. Alenquer, terra do Espirito Santo. In: Anais do IV Congresso
Internacional sobre as Festas do Espirito Santo. Porto Alegre, 2010, p.p. 30-40, p. 38.
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sido fundada a Confraria do Espirito Santo nessa regido. Sobre esses

documentos, Folgado afirmou que

Deixando de lado as conjecturas, o0 primeiro documento que
positivamente se |he refere é uma carta da Rainha Regente D. Beatriz'®
‘a tomar em sua guarda e defesa a albergaria do Espirito Santo de
Alenquer’. Esta datado de 18 de setembro de 1279 e, para além de nos
confirmar a sua existéncia neste ano, mostra-nos que a confraria ja tinha
agregada uma albergaria, e merecedora da proteccao real. Mas, mais
esclarecedor ainda, este documento vem desfazer, em parte, a tradicédo
qgue localmente se veio a enraizar: a da fundagéo, envolta em aura
milagrosa, de uma Casa do Espirito Santo — Igreja, Confraria e Festas —
por iniciativa da Rainha Santa Isabel, no ano de 1321. [...] Mas, se tudo
parece apontar para uma fundagdo no principio do século Xlll, por que
razo nos aparece, na tradigédo, a Rainha Santa Isabel como fundadora,
um século mais tarde? Em Alenquer ndo é caso Unico. A tradi¢do local
atribui-lhe também a fundagéo da Igreja de Santa Maria de Triana, mas o
facto é que esta ja era paroquia em 1239. O grande carisma da Rainha
Santa'®, a circunstancia de ter vivido muito tempo em Alenquer, de que
foi senhora, e a possibilidade de ter patrocinado obras nos referidos

templos, podem explicar o surgimento dessas tradi(;(”)eslm.

Para Eduardo Etzel, a Rainha Isabel teria reunido, em uma Unica
comemoracao, elementos ja existentes nos usos e costumes populares tais como
o teatro religioso, catequético de pratica jesuitica; as folias originarias das
andancas boémias e ciganas da ldade Média; a comilanca presente nos antigos
cultos dos mortos e em comemoracdes e festivais de colheita e o objetivo da festa
— o0 Espirito Santo'®. Assim, para o autor, a Rainha lIsabel teria sido uma
reformadora do culto ao Divino, inserindo nesses elementos jA conhecidos do

povo, isso pode justificar a popularidade dessa devocao.

195 A Rainha D. Beatriz de Castela (1242-1303) era esposa do Rei Afonso Ill de Portugal (1210 —
1279) e mae de D Dinis I, que posteriormente casou-se com a Rainha D. Isabel.

1% Rainha Isabel, a Rainha Santa: 0o chamado “Milagre das Rosas” € um dos mitos mais
difundidos a respeito da aura santa da Rainha Isabel refor¢ca a imagem construida sobre a criacao
do culto e da festa ao Espirito Santo. A lenda conta que a Rainha Isabel teria saido huma manha
de inverno, juntamente a sua comitiva, para distribuir paes para os pobres. O Rei D. Dinis, que ja
estava informado a respeito das obras caritativas de sua esposa e as quais implicavam gastos a
Coroa, surpreendeu a Rainha questionando o que ela levava escondido no vestido. A Rainha
Isabel, que levava os pées, respondeu que eram rosas para enfeitar os altares do Mosteiro de
Santa Clara. O Rei desconfiou e acusou-a, pois nao seria possivel haver rosas no més de janeiro.
Dessa forma ele obrigou-a a revelar o que levava escondido, no que a Rainha mostrou as mais
belas rosas. Assim, todos os que viram o acontecido ficaram espantados, a noticia do milagre se
espalhou e o povo proclamou a Rainha como santa (MARQUES, Gentil. Lendas de Portugal.
Lisboa. Circulo de Leitores, 1997 [1962], Volume IV, pp. 291-294).

197 EOLGADO, Pedro. Alenquer, terra do Espirito Santo... Op. cit. p. 39-40

1% ETZEL, Eduardo. Divino — simbolismo no folclore e na arte popular. Sdo Paulo: Giordano;
Rio de Janeiro: Kosmos, 1995.
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Por outro lado, Luis da Camara Cascudo afirma que a devogao ao Divino
Espirito Santo em Portugal est4 ligada ao pagamento de uma promessa assumida
pela Rainha Isabel de Aragdo que havia oferecido o cetro e a coroa real ao
Espirito Santo diante de uma crise’® que Portugal estava vivendo. Quando
finalizada a crise e em agradecimento ao Espirito Santo, a Rainha teria promovido
uma festa em sua homenagem que se repetiria a cada ano'*’, fato esse que se
associa a figura da Rainha Isabel ao culto ao Divino Espirito Santo. Contudo, seja
qual for as circunstancias da origem dessa devocao, um fato € incontestavel: essa
se tornou uma das mais importantes celebracdes de fé e devocdo dentro do
catolicismo.

Essa importancia da devocéo ao Divino Espirito Santo para o povo levou
os clérigos da Idade Média a se preocuparem com o lugar que o Espirito Santo
ocuparia na teologia e como seria sua participacdo na vida dos catélicos™.
Assim, durante a Idade Média teria se desenvolvido o que Jacques Le Goff
denominou de “Antiguidade Tardia”, periodo “Em que o Deus dos cristaos, passa
a ser o Deus Unico do Império Romano. Esse Deus é um Deus oriental que
consegue se impor no Ocidente”'?. Tal imposicdo enfrentou dificuldade, visto que
a maior parte da populacdo da Idade Média vivia no campo e suas préaticas
religiosas estavam relacionadas a natureza que possibilitava o desenvolvimento
de praticas politeistas.

Para Le Goff, a substituicdo do politeismo pelo monoteismo foi o grande
acontecimento da Antiguidade Tardia. Esse processo se deu a partir da
aculturacdo, ou seja, o catolicismo possibilitava que crencas e praticas pagas

politeistas fossem inseridas nas praticas religiosas institucionais a partir das

199 o governo de D. Diniz foi marcado pela oposicdo que lhe fazia a nobreza, tendo como

representantes desta, seu irméo Afonso e seu filho, herdeiro do trono, Afonso IV. Naquela época,
as cidades estavam se desenvolvendo economicamente e, nesse processo, havia dificuldade de
alguns novos grupos sociais sobreviverem, como 0S comerciantes, 0s banqueiros, 0s
administradores etc. A Rainha D. Isabel, por sua vez, auxiliava os pobres, com a construgéo de
albergarias e a distribuicdo de esmolas. Talvez seja por causa dessa situacdo conflituosa nos
setores politico e econdmico durante o governo de D. Diniz, que a histéria faz referéncia a uma
crise (GIMENEZ, José Carlos. A Rainha Isabel nas estratégias politicas da Peninsula Ibérica:
1280-1336. Tese (Doutorado em Histéria) — Universidade Federal do Parana, Curitiba. p. 34-35.
1995).

19 CASCUDO, Luis da Camara. Dicionario do Folclore Brasileiro. 11° ed. Sdo Paulo: Global,
2001. p. 768.

1 dem.

12 | E GOFF, Jacques. O Deus da Idade Média. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2007. p.
18.
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proprias concepgdes da instituicdo. Podemos perceber isso atraves da devogéo
ao Espirito Santo, pois o dogma construido em torno da Trindade estabelece o
culto a um Deus que € uno e trino ao mesmo tempo, fato que possibilitava o povo
reconhecer no culto a Santissima Trindade o0s seus principios religiosos
tradicionais.

Outro elemento que prova essa aculturacao feita pela Igreja Catdlica
frente & devocéo ao Divino Espirito Santo esta ligado aos dons que remetem a
essa devocéo, pois a forma como os dons do Espirito Santo foram percebidos por
populares diferem da ortodoxia catllica e das raizes biblicas, uma vez que na
Primeira Epistola de Paulo aos Corintios (12.8.11) é dito que os dons do Espirito
Santo sdo diversos tais como: Sabedoria, Ciéncia, Fé, Cura, Milagre,
Discernimento, Profecia, Falar em linguas, Interpretar em linguas, Apostolado,
Ensino, Socorro, Governo, Ministério ou Pastorado, Exortacdo, Repartir,
Evangelizar. No entanto, teriam se estabelecido sete (Fortaleza, Sabedoria,
Ciéncia, Conselho, Entendimento, Piedade e Temor de Deus), porque a Igreja
Catolica teria entendido que a melhor definicdo destes dons é aquela que vem
diretamente do povo que € quem os sente. Desse modo, esses temas dos dons
do Espirito Santo teriam possibilitado a introducdo e a inser¢cdo dessa devocao
popular na sociedade e na instituicdo eclesiastica. Assim, os clérigos reconheciam
a popularidade dessa devocdo, muito associada a solidariedade, suprindo as
novas demandas dessa nova sociedade que se formava.

Discutindo essa insercao da devocdo ao Espirito Santo na Igreja e na
sociedade, Jacques Le Goff assim se posicionou:

O Espirito Santo ajusta-se as novas atividades da sociedade feudal, que
entrara numa fase mais artesanal e urbana, a qual corresponde o
sucesso extraordinario das ordens mendicantes. O Espirito Santo se
introduz na sociedade assumindo um papel superior em certas
atividades coletivas, profissionais, quer dizer, as confrarias. Torna-se o
Deus das confrarias. E também dos hospitais. Isso se da em particular
nos meios germanicos. [...] No hospital, na vida profissional, o Deus que
0 acompanha, o Deus que se invoca, € o Espirito Santo. Pareceu-me
gue estava ai uma das explicagfes para esse sucesso do Espirito Santo,

a partir do século XI1I**3,

113 | E GOFF, Jacques. O Deus da Idade Média... Op. cit., p. 18.
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Neste mesmo caminho, Martha Campos Abreu defende que houve uma
apropriacdo dos festejos em honra ao Divino por parte da Igreja Catdlica. Sobre
isso a autora afirmou que

[...] No processo de apropriacdo das festas pagas, por parte da Igreja
catolica, as festas de Pentecostes completavam o ciclo do ano da
Primavera europeia, quando eram bastante naturais, desde tempos
muito antigos, a alegria, os divertimentos e as ac¢bBes de graca.
Pentecostes era a festa da abundéancia, e a propria Igreja, para atrair

devotos, figurava os inUmeros dons do Espirito Santo, langando chuvas
de luzes e estrelas, além de distribuir macas e queijos™*.

Dando continuidade ao processo de apropriacdo da festa do Divino, a
Igreja Catdlica passou a relacionar esses festejos ao dia de Pentecostes que era
uma celebracéo agricola judaica que seria comemorada 50 dias apds a Pascoa e
gue também rememora a entrega dos Dez Mandamentos no Monte Sinai, 50 dias
ap6és o Exodo. Assim, baseado nas raizes biblicas, “O cristianismo incorporou
essa data, pois de acordo com o Novo Testamento foi no dia da festa de
Pentecostes que ocorreu a descida do Espirito Santo sobre os apdstolos de
Cristo”!°. Portanto, a Igreja encontrou na Biblia elementos que possibilitaram a
insercao dessa devocao e suas praticas religiosas no catolicismo.

J4 com a insercdo dessa devogcdo no catolicismo, o culto ao Divino
Espirito Santo em Portugal, em seu inicio, contava com atividades que se
concentravam apenas na realizacdo das festas que aconteciam em frente as
capelas construidas em sua honra, sendo o principal momento da festa a

116 isto &, a distribuicdo de alimentos aos pobres apds o

realizacdo do bodo
encerramento da missa. No século XVI, o programa da festa foi ampliado, sendo
introduzidas as procissdes com os simbolos do Divino (as bandeiras com a
pomba de asas abertas), as novenas que antecederiam a festa e o peditério,

sendo essa Ultima etapa realizada pelos devotos que saiam pelas proximidades

114

e ABREU, Martha Campos. O Império do Divino... Op. cit., p.42.

GERALDES, Amanda Alexandre Ferreira. A memaoria dos objetos: verbnicas, mascaras e
flores da Festa do Divino de Pirenépolis/Goias. 2015. 215f. Dissertacdo (Mestrado) em Historia
Social, Faculdade de Ciéncias Sociais, Pontificia Universidade Cat6lica de Sao Paulo: Sdo Paulo,
2015., p. 36.

1% Na historiografia sobre o tema religiosidade é possivel encontrar a palavra “vodo”, que possui o
mesmo significado, distribuicdo de alimentos.
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da capela cantando, tocando e rezando dias antes da festa com o objetivo de
arrecadar “esmolas” e alimentos para a realizacdo da festividade™’.

Foi nesse momento que a devoc¢ao ao Divino Espirito Santo passou a ser
conhecida como a “Folia do Divino” que, nas palavras de Alceu Maynard Araujo,
se caracterizou como um “Grupo de pessoas com vestuario caracteristico quase
sempre com chapéu que parecia mitra episcopal, tocando e cantando percorria as
ruas da localidade pedindo esmolas para a realizagdo da festa”''®. Portanto, a
“Folia do Divino” é envolvida em elementos cénicos, ou seja, possui um aspecto
teatral, carregado de simbolismo e de expressdes de crencas. Envolver-se com o
sagrado e fazer com que esse sagrado esteja presente em seu cotidiano € uma
das caracteristicas dos devotos do Divino. De acordo com Martha Campos Abreu,
“[...] homens e mulheres criam, partilham e se apropriam de valores, habitos,
atitudes, crencas, musicas e festas religiosas para estabelecer ligacdo com o
sagrado™*®.

Sobre esse simbolismo presente na devocdo ao Divino Espirito Santo,
podemos entendé-lo a partir da Histéria Cultural que propde um entendimento dos
sentimentos, das emocgOes, das sensaclOes, das subjetividades e das
sensibilidades. Assim, pensar esse simbolismo que essas praticas religiosas
representam na vida desses individuos € buscar pelo entendimento do sentido
gue essas pessoas ddao ao mundo em que vivem, percebendo os valores que
remetem ao seu mundo simbdlico e suas vivéncias no espaco e no tempo. E
neste sentido que precisamos entender as sensibilidades, pois elas nos ajudam a
compreender a visdo de mundo construida pelos sujeitos historicos. Assim,

Sandra Pesavento afirma que as

Sensibilidades se exprimem em atos, em ritos, em palavras e imagens,
em objetos da vida material, em materialidades do espago construido.
[...] Sensibilidades remetem ao mundo do imaginario, da cultura e seu
conjunto de significacbes construido sobre o0 mundo. Mesmo que tais
representacdes sensiveis se refiram a algo que ndo tenha existéncia real
ou comprovada, o que se coloca na ponta de analise é a realidade do
sentimento, a experiéncia sensivel de viver e enfrentar aquela
representacdo. Sonhos e medos, por exemplo, sédo realidades enquanto

7 ARAUJO. Alceu Maynard. A festa do Divino. In: AZZI, Riolando. O catolicismo popular no

Brasil. Petrépolis: Vozes. 1978. p. 121.
18 | dem.
19 ABREU, Martha Campos. O Império do Divino... Op. cit., p. 85.
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sentimento, mesmo que suas razdes ou motivacbes, no caso, nao
tenham consisténcia real*?°.

Sendo assim, a fé, o imaginario dos devotos é manifestado de diferentes
formas, fazendo a ligagdo do cotidiano dessas pessoas com o sagrado. Martha
Abreu argumenta que “os devotos sentem necessidade de demonstrar a sua
6”21, Por isso, é que passam a se apropriar de elementos de seu cotidiano para
representar a sua devocao, utilizando-se de cantos, dancas, musicas e festas
para estabelecer a ligacdo da materialidade com o transcendente.

Em consequéncia de aproximar o sagrado de seu cotidiano, muitos
devotos comecam a realizar a festa em honra ao Divino Espirito Santo em suas
proprias casas. E na residéncia do “festeiro do Divino”, como é chamado quem
organiza a festa, que se centraliza a sua organizacdo. Em um dos cémodos da
casa € montado o “Império do Divino”, um altar para que a imagem ou/e a
bandeira fique exposta para os devotos. Esses lugares, em sua maioria, sdo
enfeitados com flores e toalhas, de preferéncia com as cores vermelha e branca.
Nas paredes sao colocados quadros com outras imagens de santos com as mais
variadas denominagées’?.

A partir da organizacdo desses espacos, 0s devotos realizam as rezas,
novenas e as procissfes em preparagdo para a festa que, por sua vez, passa a
ser 0 “auge” das celebragcbes. Assim, os devotos prestam suas homenagens e
cumprem suas promessas, uma vez que podemos entender a realizacdo dessas
praticas também pela perspectiva penitencial. Desse modo, o devoto estabelece
um “contrato” com o Divino e participa dessas manifestacbes de religiosidade,
porque o Divino atendeu suas suUplicas. Sobre a pratica da promessa, Pierre

Sanchis afirmou que

A promessa é uma relacdo estabelecida entre a condicdo humana
concreta de um involucro de santidade que a rodeia, faz parte de uma
visdo de mundo dentro da qual constitui um modo de comunicacao
essencial. Por isso mesmo ela aproxima-se do sacrificio, a0 mesmo
tempo em que se insere no quadro de uma economia de troca. Gragas a
essa troca recorrente, estabelece-se uma solidariedade entre duas
sociedades, a humana e a divina. Em troca ganha-se uma certeza de
protecdo, uma presenca do sagrado que acompanhara no desenrolar do

129 PESAVENTO, Sandra Jatahy. Histéria e histéria cultural. Belo Horizonte: Auténtica, 2004.

2L ABREU, Martha. Op. cit, p.85. )
2 FRADE, Maria de Cassia Nascimento. Festa do Divino. In: CAMARA CASCUDO, Luis da.
Antologia do Folclore Brasileiro. EDART, 1% edicdo. S&o Paulo. 1982. p. 46.
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cotidiano de sua existéncia®®.

Nessas trocas, os devotos participam das atividades, seja auxiliando na
realizagdo das novenas, seja cuidando da ornamentacdo do espago, da limpeza
ou ainda das barraquinhas da quermesse em dia de festa. Assim, teria sido em
Portugal que as festas em honra ao Divino desenvolveram a estrutura que
conhecemos hoje e dali foram inseridas nas col6nias portuguesas, principalmente
para os Acores e, posteriormente, para a nova colonia no Atlantico.

No Brasil, a devogdo ao Divino Espirito Santo gera inUmeros debates,
porque ndo se sabe ao certo a data de inicio desses festejos. A dificuldade em
obter uma data precisa se deve ao fato dessa celebracdo ser uma festa de cunho
popular, ndo havendo, portanto, a preocupa¢do em registra-la como ocorria com
as festas oficiais proporcionadas pela Igreja Catolica e pelo Estado.

Alguns autores apontam que esses festejos ocorriam desde o inicio da
colonizacdo. Outros afirmam que sua insercdo no Brasil aconteceu a partir do
século XVIIl. O que se sabe é que houve maior repercussao e visibilidade nas
comemoracdes e crencas ibéricas introduzidas em nosso pais por intermédio dos
colonizadores portugueses acorianos no litoral da regido onde, hoje, se
encontram os estados de Santa Catarina e Rio Grande do Sul.

Sobre essa questdo, Martha Abreu defende que “no Brasil, embora se
acredite que a Festa do Divino possa ter vindo com 0s primeiros portugueses, foi
somente no fim do século XVIIl, e principalmente no século XIX, que ela teve
pleno desenvolvimento™?*,

Todas as regides do pais cultivam ou cultivaram, em algum momento,
essa tradicdo, mesmo que possuam caracteristica diferentes, como em Minas
Gerais onde a festa em honra ao Divino se chama "Festa do Império”. Ja no Rio
de Janeiro é denominada "Festa do Imperador’, no Centro-Oeste &

»125

“Cavalhada e a “Festa do Divino” no Parana*?®®. Assim, o culto ao Divino se

123
124
125

SANCHIS, Pierre. Catolicismo: modernidade e tradicdo. S&o Paulo: Loyola, 1992. p. 42.
ABREU, Martha Campos. O Império do Divino... Op. cit., p. 61.

Cavalhada é a representacéo utilizada de uma batalha equestre travada entre o imperador
cristdo Carlos Magno e os mouros mulgumanos no século 1X. A peca é representada em trés dias
consecutivos e é composta por varios duelos e batalhas entre dois grupos de cavalheiros, os de
azul representando os cristdos e os de vermelhos os mouros. O conjunto de representacéo
termina com a vitéria dos cristdos e com o batismo dos mouros (AZZIl. Riolando. Elementos para
histéria do catolicismo... Op. cit., p. 21).
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espalhou pelo Brasil, modificando-se para se adaptar a realidade brasileira e as
diferencas regionais.

Partindo dessa perspectiva, para Cascia Frade, ndo se pode generalizar
ao falar da devocédo ao Divino Espirito Santo no Brasil, pois para a autora existe
disparidades dessa crenca em um mesmo estado. Em seus estudos, a
antropdloga constatou que no estado do Rio de Janeiro a devog¢do ao Divino
Espirito Santo possui diferencas entre o meio urbano e rural. De acordo com a
autora, na zona rural as celebracdes em homenagem ao Divino séo realizadas
pelas Irmandades do Divino e a tradicdo ainda é mantida em grande parte. No
que se refere a zona urbana, as homenagens ao Divino sofreram transformacoes,
reflexo das mudancas ocorridas na sociedade urbana e moderna?’.

Nesse mesmo sentido, Martha Abreu defende que

A Festa do Divino tem uma evidente conotagdo com o trabalho agricola.
E uma festa da abundancia, e esta s6 existe em comunidades dedicadas
a pequena agricultura com lavradores livres, independentes, que tém
apoio num centro: a cidade interiorana com sua realizagao religiosa e
politica. Estas festas certamente aconteceram nas grandes cidades, mas
acredito que tenham sido mais uma urbanizagdo das verdadeiras
festividades em centros ainda provincianos que com o evoluir
desligaram-se de costumes, j& agora ultrapassados, como vimos ter

acontecido em S&o Paulo no comeco do século XX1%8,

No entanto, h4a um consenso entre estudiosos do assunto de que essa
devocao tornou-se uma das mais populares tradicdes de religiosidade no Brasil.
Como afirmou Luis da Camara Cascudo em seus estudos, "a devocao ao Divino

7

Espirito Santo € uma das mais intensas, populares e muito difundida tanto no
Brasil como em Portugal"*?°.

Nesta perspectiva, Léa Freitas Perez defende que “a popularidade do
Divino era tamanha que José Bonifacio, o patriarca da Independéncia, teria

sugerido a D. Pedro que usasse o titulo de Imperador, pois o povo ja estava

126 No Parana encontramos referéncia da Festa do Divino nas cidades de Guaratatuba, Curitiba,

Campina do Simdo, Campo do Tenente, Goioxim, Jataizinho, Maringa, Morretes, Paranagua,
Tibagi e em Ponta Grossa. http://www.portaldodivino.com/Parana/parana.htm. Acessado em
12/08/2015.

2 ERADE, Maria de Cascia Nascimento. Festa do Divino... Op.cit., p. 79.

128 ABREU, Martha Campos. O Império do Divino... Op. cit., p. 61.

129 PASSOS, Mauro. O Catolicismo Popular In: CAMARA CASCUDO, Luis da (Org). A Festa na
Vida. Petrépolis: Vozes. 2002.p. 67.
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bastante familiarizado com o titulo, por causa da festa” »*°. No entanto, Lilia
Schwarcz aponta para outros motivos. Segundo a autora, o titulo esta ligado ao
fato do Brasil ter dimensdes continentais, merecendo ser chamado de império™*.
Entretanto, a afirmacao feita por Léa Freitas Perez é a mais difundida e aceita
pelo fato de ser mais préxima do povo e de sua crenca.

Outro motivo para essa devocéao ter sofrido modificagcdes se deve ao fato
da busca da Igreja Catolica em enquadrar essa devocdo as propostas da Santa
Sé. Sendo assim, essa pratica de religiosidade, assim como outras, foi condenada
pelas autoridades eclesiasticas. Maria Gaeta também tece uma reflexdo sobre
esse aspecto. Segundo a autora,

As prescri¢des sobre a festa do Espirito Santo ou de Pentecostes, como
preferia o Bispo de S&o Paulo D. Lino Deodato (1873-1894), constituia-
se em uma leitura paradigmatica dessas tentativas de erradicar
costumes e escandalos que faziam parte do fundo mais antigo da
tradicdo religiosa brasileira. Os esforcos do bispo dirigiam-se
provavelmente as folias e aos folides, criticando a imoralidade de seus
membros, que faziam dessa devocdo um verdadeiro modo de vida e
mesmo de furto™®2

A mesma autora acrescenta que as autoridades eclesiasticas recorriam
aos poderes publicos municipais e judiciario em busca de apoio para suas
imposicdes, pois essas autoridades condenavam a "bebedeira, vadiagem, desvio
de esmolas arrecadadas, denuncias de orgias, de jogos de roleta ou vispora,
criticas a falta de higiene das bandeiras foram alguns dos componentes basicos
de esforcos para a imposicdo de valores™*. Essas questdes também foram
verificadas por Martha Abreu em seu livro, onde dedicou um capitulo:
Perspectivas de controle e caminhos de tolerancia: 1885-1900**, para tratar
desses elementos.

Os religiosos encarregados de pbér em pratica essas imposi¢cdes, num
primeiro momento, tiveram dificuldades em compreender as praticas devocionais

da religiosidade do povo. Da mesma forma, o povo teve dificuldades em aceitar e

1% PEREZ, Léa Freitas. Breves notas e reflexdes sobre a religiosidade brasileira. Belo

Horizonte: Imprensa Oficial dos Poderes do Estado. Junho de 2000. p. 11.

1 SCHWARCZ, Lilia Moritz. O império em procisséo. Rio de Janeiro. Jorge Zahar, 2001. p.10.
132 GAETA. Maria Aparecida Veiga Junqueira. A cultura clerical e a folia popular. Revista
Brasileira de Historia. S&o Paulo. Vol. 17. n°34. 1997, p.8.

33 | dem.

% ABREU, Martha C. O império do Divino... Op. cit., p. 249.
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compreender as novas medidas de cunho reformista.

Podemos afirmar, a partir desse debate, que os festejos do Divino Espirito
Santo tornaram-se uma das mais intensas manifestacdes de fé. Propagou-se por
diversos territorios, inclusive pelo Brasil, onde em cada regido ganhou
caracteristicas diversas e singulares, fruto de sua adaptacéo as realidades locais.
Foi possivel perceber, também, que essa devocdo esta muita associada ao povo
e que essas celebracdes estdo presentes em suas memoérias e que, em muitos
momentos, servem de consolo de suas angustias, medos e sofrimentos que, com
a fé no Divino, se tornam alegrias, conquistas e realizacdes, fazendo dos
instantes festivos um elo muito forte do mundo terreno com o mundo sagrado.

Como vimos acima, as praticas religiosas em honra ao Divino Espirito
Santo desenvolvidas pelo povo foram condenadas pelas autoridades eclesiasticas
reformadoras. Por esse motivo dedicamos uma atencdo especial ao projeto
desenvolvido pela Igreja Catodlica com o intuito de romanizar as préaticas de
religiosidade, ndo s6 no Brasil, mas no mundo todo por meio do projeto de

romanizacao, discussao do préximo item.

1.4 OS PRESSUPOSTOS ECLESIASTICOS: O PROJETO DE ROMANIZACAO

O processo de romanizacgao foi colocado em pratica pela Igreja Catdlica
no mundo todo e se desenvolveu em duas frentes: a normatizacao do catolicismo
e a reestruturacao interna da propria instituicao.

Esse projeto se desenvolveu com o intuito de enquadrar toda a Igreja
Catélica nos dogmas da Santa Sé Romana e reorganizar a propria instituicao
catllica. Foi empregado no mundo todo por meio de medidas que buscavam
substituir o devocionismo pela sacramentalizacéo e reafirmar a autoridade papal e
das demais autoridades eclesiasticas. Esse projeto de reforma catdlica foi

denominado pela historiografia como movimento ultramontano™®.

% O Movimento Ultramontano surgiu na Europa, no século XVI, como resposta da Igreja Catolica

ao mundo moderno, buscou uma consolidagdo doutrinaria e teoldgica, estruturou-se em torno da
rejeicdo a ciéncia, a filosofia e as artes moderna; da condenacdo do capitalismo e da ordem
burguesa e aversao aos principios liberais e democraticos e, sobretudo ao fantasma destruidor do
socialismo, objetivo da centralizag&o institucional em Roma, por um fechamento sobre si mesmo e
por uma recusa de contato com 0 mundo moderno (GAETA, Maria A. J. V. A cultura clerical .... Op.
cit., p.187).
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O ultramontanismo foi a visdo de mundo conservadora incorporada pelo
catolicismo em meados do século XIX. Tinha como principio enquadrar toda a
Igreja Catdlica Mundial dentro dos dogmas da Santa Sé Romana. Assim, 0s
membros da instituicao (clero e fiéis) deveriam seguir a autoridade papal, uma vez
que, anteriormente ao projeto de romanizacao, as relacbes que a Igreja possuia
com os “reis catolicos” acabavam interferindo na autoridade do papa e sua
atuacdo dependia, na maioria das vezes, de aprovacado real. Tais ideias foram
baseadas no Concilio de Trento (1535-1563) do século XVI, reelaboradas para o
século XIX e XX por meio do Concilio Vaticano | (1869-1870)*°.

Esses propdsitos da Igreja Catdlica baseavam-se em, além de afirmar a
soberania da autoridade eclesiastica, negar as ideias do mundo moderno tais

137

como atefsmo™’, liberalismo™® e racionalismo™°. Nesse momento, a instituicdo

volta-se para Roma, concentra-se em seus dogmas e busca a promoc¢édo do
processo de evangelizacdo no mundo todo, baseando-se no catolicismo romano.

Ivan Aparecido Manoel discute esse processo afirmando que

Nesse longo periodo de mais de um século, as caracteristicas
fundamentais da reag&o anti-moderna catdlica, permaneceram mais ou
menos as mesmas: na esfera intelectual a rejeicéo a filosofia racionalista
e a ciéncia moderna na politica externa, a condenacéo a liberal
democracia burguesa e o concomitante refor¢co a ideia monarquica na
politica interna, o centralismo em Roma e na pessoa do papa e o reforco
do episcopado, na esfera socio econémica, a condenagéo ao capitalismo
e ao comunismo e um indisfarcavel saudosismo da Idade Média, que se

3% O Concilio Vaticano | ocorreu entre os anos de 1869 e 1870, foi o momento em que

representantes eclesiasticos se reuniram e criaram novas determinacdes para a comunidade de
fiéis, enfatizando a universalizacdo da doutrina catélica. No periodo da realizagdo do Concilio
Vaticano | o Brasil contava com 11 bispos sendo que nenhum deles participou das reunides.
gOLIVEIRA, Pedro. Catolicismo popular... Op. cit., p 139).

%" De acordo com a Enciclopédia Catolica Popular, ateismo significa: A negacgao ou rejeicdo da
existéncia de Deus. Do ponto de vista moral é pecado grave contra a virtude da religido. Ha
ateismo filosoéfico, ateismo militante (em geral assumido por regimes politicos totalitarios) e ateis-
mo pratico, o0 mais corrente hoje em dia, que acusa a religido de desviar o homem das solu¢des
dos seus problemas (cf. Cat. 2123ss). V. agnosticismo, indiferentismo.
http://www.portal.ecclesia.pt/catolicopedia/artigo.asp?id_entrada=151 Acessado em: 20/02/2015
%8 Liberalismo: a sociologia a define como sendo um complexo de teorias e préaticas construido no
processo histérico de laicizacdo e de especializacdo do poder politico. Enquanto a laicizagéo
significa a separacéo do Estado e da religido, a especializacdo do poder politico implica na divisao
e independéncia dos poderes que constitui o Estado (Legislativo, Judiciario e Executivo). SILVA,
Kalina Vanderlei; SILVA, Maciel Henrique. Dicionario de Conceitos Historicos. S&o Paulo:
Contexto, 2009, p. 257.

% De acordo com a Enciclopédia Catdlica Popular, racionalismo significa: A tendéncia para
absolutizar a razdo como fonte Unica de conhecimento, muito em voga nos sécs. XVII-XIX,
chegando a negar a revelacdo como via auténtica para chegar a verdade e a exigéncia moral. O r.
em matéria de teologia e de moral foi condenado pelo Conc. Vat. | (Const. De fide catholica).
http://www.portal.ecclesia.pt/catolicopedia/artigo.asp?id_entrada=1617 Acessado em: 20/02/2015.
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manifestara fortemente no Brasil, na década de 1930, na esfera
doutrinaria, a retomada das decisdes fundamentais do Concilio de Trento
(1545-1563), em especial aquela estabelecida para o combate do
protestantismo, que, no século XIX, englobou também o combate ao
espiritismo [...]**°.

Dessa forma, os valores do Concilio de Trento continuavam a surtir
efeitos e produzir sentido para a comunidade eclesiastica e norteava esses
pensamentos trés séculos depois do evento.

O catolicismo romano buscava colocar a Igreja Catélica novamente como
a detentora das questbes sagradas, porque a instituicAo estava sendo

questionada e ja ndo era mais vista como “guardia das verdades™*

, pois a partir
do final do século XVIII e inicio do XIX a religiosidade era presente na vida dos
europeus e dos americanos, mas nado era mais dominante. As revolugdes
francesa e americana lancavam a ideia de um mundo secular, buscando por
transformacdes politicas e sociais, periodo no qual a sociedade passava por um
processo de desclericalizagéo. A igreja percebia 0 mundo moderno como sendo
maligno para a salvacdo da alma, porque defendia o poder e o dinheiro,
desvalorizava aos olhos da igreja a familia tradicional, os valores difundidos pela
religido e o respeito pela autoridade, pois se fundamentava na liberdade de
pensamento e de consciéncia, na liberdade social e na liberdade politica**.

O catolicismo proposto por Roma baseava-se nos sacramentos e na
figura do clero que, nesse momento, passava a ser a autoridade responsavel por
conduzir os leigos. O poder da Igreja estava centralizado nas maos do Papa e
“para os clérigos o catolicismo romano era o unico verdadeiramente auténtico e
0s outros ndo tinham ortodoxia, nem autenticidade”*; por isso a necessidade de
afastar o povo da “ignoréncia religiosa”. Assim, neste momento, a tarefa dos
reformadores era buscar pela transformacéo da pratica religiosa preocupada com
as necessidades imediatas da vida terrena para uma religido sobrenatural da

salvacao eterna.

1“9 MANOEL, Ivan Aparecido. O péndulo da histéria: tempo e a eternidade no pensamento
catolico (1800-1960). Maringa: Eduem, 2004, p.11.

141 A771, Riolando. Elementos para histéria... Op. cit, p. 117.

%2 JOHANSEN, Elizabeth. De catélicos poloneses a ponta-grossenses catélicos: a Escola
Sagrada Familia — 1933-1945. Curitiba: UFPR, 2003- Dissertagdo (Mestrado em Histoéria) p. 20.

143 COMBLIM, José. Para uma tipologia do catolicismo no Brasil. Revista Eclesiastica Brasileira.
Petrépolis: Vozes, v. 28, fasc. 1. p. 46-73, margo 1968.p. 48.
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No Brasil, segundo Maria Gaeta, esse movimento surgiu nas primeiras
décadas do século XIX. No entanto, houve conflito da igreja romanizadora com o
Estado, pois as questdes religiosas ainda eram ligadas as questdes politicas
através do sistema do Padroado. Essa questdo fez com que o episcopado
brasileiro prolongasse a romanizagdo do catolicismo no Brasil. Para essa autora,
foi a partir de 1890, ap0s a Proclamacao da Republica (1889) que os propdsitos
de romanizacdo ganharam dinamismo e passaram a ser efetivados™**.

E importante ressaltar que, antes desse periodo, houve esforgos por parte
da instituicdo religiosa em enquadrar a comunidade de fiéis as propostas de
Roma. Nesse contexto, o Tribunal do Santo Oficio™*®, mesmo n&o tendo sede no
Brasil, vigiava 0s novos cristdos e suas praticas religiosas. Por ndo ter implantado
o Tribunal no Brasil, a Igreja enviava, em determinadas épocas 0s visitadores ou
inquisidores encarregados de conferir os “abusos e heresias”. Em solo colonial
eram resolvidos 0s pequenos casos e 0S casos mais graves eram enviados para
a metropole. O saldo da acdo inquisitorial no Brasil, segundo Daniela Buono
Calainho, foi de 1076 colonos luso-brasileiros enviados ao carcere secreto dos
quais 21 terminaram seus dias na fogueira™*®.

O principal objetivo das autoridades eclesiasticas era substituir o0 modelo
de Igreja de Cristandade que fazia com que a instituicdo fosse subordinada ao
Estado. Com o movimento de reforma, a obediéncia tanto do clero quanto da
sociedade catdlica passou a ser exercida por Roma.

Com a Proclamacéo da Republica em 1889, o Estado brasileiro oficializou
a permissao da abertura de culto a outras religides no pais. Com efeito, esse fato
fez com que a Igreja Catdlica passasse a disputar espaco com outras religides
gue até o momento eram identificadas como ilegais. Por outro lado, a instituicao
ganhava a tdo esperada liberdade para colocar em pratica 0 movimento de

romanizacdo™*’. Foi a partir desse contexto que a Igreja buscou criar uma nova

1 GAETA, Maria A. J. V. A cultura clerical... Op. cit., p. 180.

> O Tribunal do Santo Oficio foi implantado em Portugal através da bula Cum ad nihil magis, de
23 de maio de 1536 do Papa Paulo IIl no reinado de D. Joé&o Ill. (COSTA, Flamariom Laba da.
Religides... Op. cit., p. 71).

196 CALAINHO, Daniela Buono. Agentes da fé. Familiares da Inquisicdo Portuguesa no Brasil
Colonial. Bauru: EDUSC, 2006.

YT OLIVEIRA, Pedro. Catolicismo popular e romanizacéo... Op. cit., p. 132.
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identidade catdlica baseada nos sacramentos e 0s clérigos se tornariam o0s
condutores dos leigos.

Os bispos encarregados de empregar o projeto de romaniza¢do no Brasil
foram Dom Antdnio Ferreira Vigoso, de Mariana (MG), Dom Anténio de Joaquim
de Melo, de S&o Paulo, Dom Antdnio de Macedo Costa, do Para, e Dom Vital de
Oliveira, de Olinda e Recife'*®. Estes seriam os Bispos reformadores, os quais,

para Pedro Ribeiro de Oliveira, eram o

Clero formado ou trazido da Europa para o Brasil no século XIX. Um de
seus objetivos era substituir o catolicismo colonial de cunho popular por
um catolicismo universalista ou romano. Essa orientacdo estava
relacionada ao plano eclesiadstico de Reforma da Igreja Catdlica na
Europa, que se pretendia centralizador e tinha no papa a figura da
autoridade suprema™®®.

Juntamente com a acdo desses “Bispos reformadores” no Brasil, a Igreja
contou com a vinda de novas ordens religiosas tanto femininas quanto
masculinas, dentre as quais se destaca as irmas de caridades, os capuchinhos
franceses, os redentoristas, os dominicanos, entre outras. Essas congregacoes
tiveram papel importante na evangelizacdo da populagdo, pois seus integrantes
trabalharam para colocar em prética os pressupostos do projeto de romanizacéo.

Nas palavras de Augustin Wernet, o processo de romaniza¢cdo no Brasil
caracterizou-se como

Movimento catélico que foi efetivado tanto na hierarquia eclesiastica,
guanto na sociedade brasileira como um processo de reuropizacdo do
catolicismo, que teve seu inicio em meados do século XIX. Foi um

movimento de inspiragdo eminentemente hierarquica e clerical, capaz de

uniformizar a liturgia e o catolicismo no mundo, isto €, em Roma, na

Africa, na Asia, na América Latina o catolicismo era o mesmo*°.

Buscou-se, também, com o movimento de reforma formar um clero atento
as propostas da Santa Sé, pois nesse momento o clero ndo se enquadrava nas
propostas de Roma devido ao comportamento dos padres 0s quais viviam
amasiados com mulheres. Em seus estudos sobre Dom Eduardo Duarte e Silva,

bispo encarregado de colocar em pratica o projeto de romanizacdo em Goiés,

148 AZ7I, Riolando. O movimento brasileiro de reforma catélica durante o século XIX. Revista
Eclesiéstica Brasileira. Petrépolis: Vozes. v. 34. Fasc. 135. p.p. 646-662, set de 1974, p. 646.

9 OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. Catolicismo popular... Op. cit., p. 131.

9 WERNET, Augustin. A vinda de congregacdes estrangeiras e a europeizacao do catolicismo no
centro sul do Brasil. Revista da SBPH. Curitiba, (6): 43, 1991.
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Carlos Maia afirmou que o “bispo romanizador” teria encontrado na casa de certo
padre (o autor ndo cita 0 nome) espingardas e roupas femininas. Além disso,
segundo o diario do bispo, fonte consultada pelo autor, o padre era relapso as
demandas da Igreja, somente realizando poucos casamentos e batizados, além
de organizar as festas ali ocorridas™”.

Além de serem relapsos aos servicos religiosos, dedicavam-se as
questdes politicas muito mais do que as espirituais. Mabel Pereira, em seus
estudos sobre festas religiosas em Juiz de Fora/MG constatou que alguns padres
que ndo se enquadravam nas propostas da Santa Sé foram afastados de suas
atividades religiosas. Pereira cita 0 caso do padre Joao Batista de Souza Roussin
que, ao ver das autoridades reformadoras, ndo se enquadrava nas propostas da
Santa Sé, pois além de exercer a funcdo de padre era um atuante politico da
regido, ocupando os cargos de vereador e presidente da Camara Municipal no
ano de 18857,

Nesta mesma perspectiva, Euclides Marchi argumenta que muitos dos
clérigos sentiam-se desconfortaveis com as intengdes de romanizagao, pois “a
maioria do clero se opunha vigorosamente as grandes mudangas sociais como
sendo prejudiciais & ordem crist tradicional”**®. Assim, medidas foram colocadas
em pratica, tais como a renovacao do clero baseada em instituir novos seminarios
fechados e rigorosos na formacao clerical. Aquele que decidisse ingressar no
sacerdocio deveria passar por esses novos seminarios pautados nos ideais
romanizadores. Portanto, 0os seminarios passaram, nesse momento, a ser
fundamental na formacdo clerical. A instituicdo também proibiu o clero de se
envolver politicamente, buscando estabelecer a dedicacdo exclusiva dos
sacerdotes aos servicos religiosos™*. Sobre essa reformulacdo da postura

clerical, Pedro Oliveira assim escreveu:

Voltar-se para 0s assuntos internos da Igreja, ndo assumindo cargos na

1 MAIA, Carlos Eduardo Santos. “Dois Lados da Mesma Viagem”: A Odisséia de um Bispo entre
Crendices e Vigarices. In: MARIN, Jérri Roberto (Org). Religifes e Identidades. Dourados. Ed.
UFGD. 2012, p.p. 203-246.

%2 PEREIRA, Mabel Salgado. Festas do catolicismo juizforano: expressdes de liberdade social e
controle eclesiastico. IN: . Marcelo Ayres Camurca (org). Festa e Religido:
imaginario e sociedade em Minas Gerais. Juiz de Fora: Templo Editora. 2003, p. 79.

% MARCHI, Euclides. A Igreja no Brasil e o plano de emergéncia 1952-1962. Revista de
ciéncias humanas. Florianépolis UFSC. n. 30. Outubro de 2001. p. 92.

> OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. O catolicismo popular... Op. cit., p. 141
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politica. Trazer da Europa na medida do possivel, novas ordens e
congregacodes religiosas que Ihe servissem de apoio para a reforma da
Igreja (padres da missado, irmas da caridade, capuchinos franceses e
posteriormente redentoristas, dominicanos, jesuitas e outros). Instituir
seminarios fechados, rigoristas, como Unico meio para ingressar no
sacerdocio. Assim formar sacerdotes com espirito clerical de intensa vida
espiritual, cortados dos interesses familiares e politicos e que se
dedicassem exclusivamente aos servicos religiosos™>>.

Ja a sociedade brasileira deveria ser conduzida por esse novo aparelho
religioso que tinha a missdo de afastar o povo das devocdes exageradas e
ensina-los a viver o "verdadeiro cristianismo", ou seja, a religiosidade baseada na
doutrina, na liturgia e nos sacramentos. Em consequéncia, as irmandades leigas
foram substituidas por novas associacdes, controladas pelo aparelho religioso
como o Apostolado da Oracéo, a Associacao das Filhas de Maria, a Liga Catélica,
entre outras. Embora fossem de leigos, essas associacdes eram subordinadas
aos clérigos que detinham o total controle desses espacos, além de papel
fundamental nas decisdes dessas irmandades™®.

A Instituicdo Catdlica também buscou criar novas Dioceses e com a
chegada das novas congregacdes foi possivel criar escolas catdlicas que
auxiliaram na difusdo do discurso eclesiastico. De acordo com Sérgio Miceli, o
namero de dioceses no pais aumentou consideravelmente: entre 1890 a 1930
foram criadas no Brasil cerca de cinquenta e seis dioceses. Com efeito, a
instituicdo comecou a "se conhecer". Houve um aumento na abertura de novos
colégios catolicos e mais tarde, com o0 novo regime, a instauracdo e afirmacao do
periodo republicano, j4 estabilizado, houve modificagdes na Constituicao
Brasileira com 0 objetivo de inserir o nome de Deus e 0 ensino religioso nas
escolas publicas. Desta forma, a Igreja Catolica construia uma instituicao
homogénea e centralizada™’.

Outra caracteristica desse periodo foi que agentes ultramontanos
retiravam dos altares centrais as imagens dos santos de origem lusitana como
Santo Antdnio, Santa Barbara, entre outras. Essas imagens foram substituidas
por outras trazidas pelas novas ordens que chegavam ao Brasil como, por

exemplo, Nossa Senhora Auxiliadora e Nossa Senhora do Perpétuo Socorro. O

%% |pid. p. p. 132-133.

%% OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. O catolicismo popular... Op. cit., p. 286.

7 BARROS, Sérgio Miceli Pessba de. A elite eclesiastica brasileira. Rio de Janeiro. Betrand
Brasil. 1998. p. 75.
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motivo dessa substituicdo seria de que "novos santos" substituiriam o0s
tradicionais adorados pela populacao, pois a instituicdo pretendia modificar todos
e quaisquer vestigios das manifestacdes de fé tradicionais, consideradas pelo
clero como ignorancia, supersticdo e fanatismo®*®.

Durante esse processo, as devogOes e as festas devocionais sofreram
mudancas sistematicamente planejadas pelas autoridades eclesiasticas
reformadoras. Mabel Pereira percebeu esse controle eclesiastico sobre as
festividades religiosas afirmando que nao era “[...] dificil encontrar nos livros de
tombo e de crénicas, reclamacées em relacdo as festas’*°. Portanto, diversas
medidas foram tomadas em relagdo aos momentos festivos por parte do aparelho
religioso.

O clero reformador assumiu o controle desses momentos festivos,
destacando os rituais religiosos como as procissées e novenas e extinguindo a
parte mais “profana” da festa como os fogos e bailes. Em relagdo a queima de
fogos realizada pelos fiéis que marcavam o comeco e o fim da festa foram
aconselhados, por meio de homilias e pregacdes, a serem extintos ou pelo menos
diminuidos, uma vez que aqueles eram momentos sagrados e o barulho se
contrapunha a isso. A mesma reprovagao ocorreu com os bailes, pois o dia festivo
deveria ser um momento de reflexao espiritual e ndo de “bagunga” proporcionado
pelas dancas e por musicas nao sacras'®.

Outra medida foi a substituicdo das irmandades organizadoras dos
festejos por organizacdes do seio da Igreja como as Irmds do Santissimo
Sacramento, os Membros da Liga Catdlica, as Zeladoras do Apostolado da
Oracdo, entre outras. Por outro lado, percebemos um processo de aculturacao
por parte da Igreja Catdlica com essas praticas religiosas desenvolvidas pelo
povo. Um exemplo € a permanéncia de bingos, leildes e loterias nas festas
religiosas. Esse consentimento por parte da Igreja se deve muito ao fator
financeiro, visto que a instituicdo precisava se manter e somente o dizimo pago
pelos fiéis ndo era suficiente. Para que a festa ocorresse era necessario o povo e

sem algo que chamasse a atencéo desse a festa poderia gerar mais despesas do

18 OLIVEIRA, Pedro Ribeiro. Religido e Dominacdo de Classe- Génese. Estrutura e funcéo do

catolicismo romanizado no Brasil. Petropolis: Vozes, 1985. p. 276.
%9 pEREIRA, Mabel Salgado. Festas do catolicismo... Op. cit., p. 80.
10 pEREIRA, Mabel Salgado. Festas do catolicismo... Op. cit., p. 83-84.
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que lucro. Assim, para ter o povo nas festas religiosas, “o profano deve ter seu
espaco”®L.
E neste sentido que podemos afirmar que essas mudancas n&ao
significaram uma extincdo por completa das praticas festivas religiosas, ou seja,
algumas manifestagbes foram reprovadas e combatidas, enquanto outras foram
aceitas, ainda que com certos limites. Podemos entender esse processo como
uma estratégia utilizada pela Igreja Catdlica que, ao mesmo tempo que buscava
inserir suas propostas acabava aceitando, ainda que temporariamente ou com
limites, algumas praticas populares desenvolvidas neste periodo. Tal aceitacao
ocorria a fim de que os fiéis ndo tivessem a sensacao de estarem se desligando
do catolicismo, porque entendemos que, para o0s catolicos, suas praticas faziam
parte do catolicismo e que, para eles, ndo havia diferenca entre a ortodoxia
catolica e suas manifestagfes de fé.
De acordo com Michel de Certeau, estratégia é
[...] o calculo das relagbBes de forcas que se torna possivel a partir do
momento em que um sujeito de querer e poder é isolavel de um
‘ambiente’. Ela postula um lugar capaz de ser circunscrito como um
proprio e, portanto, exterioridade distinta. A nacionalidade politica,

econdbmica ou cientifica foi construida segundo esse modelo
estratégico™®?.

Assim, a igreja se utilizou de estratégias para inserir suas propostas sob o
catolicismo de cunho popular que foi condenado pelo Episcopado Brasileiro que,
por sua vez, se baseava nas propostas de Roma. Por outro lado, percebemos que
muitas praticas de religiosidade popular foram assimiladas pelos clérigos no
intuito de preservar seu corpo de fiéis®.

Podemos dizer que, por esse fato, muitas devocdes festivas
permaneceram desenvolvendo-se e que, por esse motivo, mais uma vez a Igreja
Catdlica repensa seus pressupostos eclesiasticos neste momento. Faz isso a
partir do Concilio Vaticano Il (1962-1965), evento religioso catélico que modificou
expressivamente os ideais eclesiasticos desenvolvidos até entdo e por isso é tido

por especialistas como o principal e mais importante evento da Igreja Catdélica no

1%L hid. p. 85

12 CERTEAU, Michel de. A invenc&o do cotidiano... Op. cit., p. 46.

1%3 MARCHI, Euclides. Religido e Igreja: a consolidagao do poder institucional. Historia: Questdes
e debates. Curitiba: UTFPR, v. 14. n: 26/27 p.p.172-195. Janeiro/ dezembro. 1997. p. 185.
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século XX. E sobre esse processo de transformacdo na mentalidade eclesiastica

a respeito do povo e de suas praticas religiosas que nos debrugamos a seguir.

1.5. CONCILIO VATICANO II: UMA APROXIMACAO COM O “POVO DE DEUS’

O Concilio Ecuménico Vaticano Il € considerado um marco na vida da
Igreja na contemporaneidade. Foi proposto pelo papa Jodo XXIlIl em dezembro de
1961, sendo iniciado em janeiro do ano seguinte. Chegou ao fim em dezembro de
1965 sob o papado de Paulo VI, pois Jodo XXIII morreu logo apds a primeira
secdo conciliar. O 21° Concilio Ecuménico se propds a mudar a concepc¢do de
Igreja em um mundo que havia passado por profundas transformacdes, pregando
um modelo de Igreja comunitaria e carismatica®®.

O Magno Conclave se consubstanciou em reunides e sessdes onde
bispos e cardeais, liderados pelo pontifice, decidiam os rumos que a Igreja
Catélica deveria tomar. Rumo esse que deveria ter como base “a fundamental
igualdade e a comum dignidade de todos os membros da Igreja”™®. O homem,
sobretudo o comum, foi a grande mola propulsora desse evento, visto que a
proposta conciliar era de que a humanidade deveria ser estudada para ser
compreendida e, assim, salva pela Igreja.

As reuniBes conciliares tiveram repercussao nos cinco continentes,
principalmente porque se tratava de uma época singular, especialmente se
pensarmos em questdes politicas e econémicas: a Asia com a Guerra do Vietn3,
a Africa com as lutas pela independéncia, a Guerra Fria e as Ditaduras Militares
se iniciando em toda a Ameérica Latina.

De fato, uma época propicia para uma transformacéo na Instituicdo. Com
o Concilio Ecuménico, a Igreja passa a alterar sua visdo do mundo e a0 mesmo
tempo altera a forma de ver a si mesma. Esse evento conciliar, como o proprio
nome ja diz, “ecuménico”, foi a proposta de um relacionamento da Igreja Catdlica
com o mundo e com outras religides. De fato, uma nova mentalidade eclesiastica,

nunca antes promulgada pelos papas, foi sendo construida.

4 MARIZ, C. L. MACHADO, M.D.C. Mudancas recentes no campo religioso brasileiro. Revista

Antropoldgica. N° 5, Niterdi, 1998, p. 23.
15 ALMEIDA, José de. Modelos Eclesiolégicos e mistérios eclesiais. Revista Eclesiastica
Brasileira. N° 48, fasc, 190, junho de 1998. p.311.
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A partir do Concilio Vaticano Il a Igreja Catolica ndo é mais apresentada
como perfeita, como era antes, no contexto tridentino. Ela reconhece que no
mundo h& valores e que a Igreja ndo apenas pode instruir, mas pode aprender
com eles. E um momento em que a instituicdo percebe que precisava de
mudancas, de construir uma nova maneira de chegar até o povo. Assim, a igreja
passa a construir a ideia de “Povo de Deus”, levando questdes do ecumenismo e
da necessidade de abertura a modernidade e participacdo dos leigos na
instituicao®.

E importante ressaltar que esse Concilio ndo significou acréscimos de
dogmas, pois esses ainda estavam baseados no ideal tridentino. Prova disso é
gue a Igreja buscava um dialogo com a modernidade sem romper com a tradicao,
pois era nela que estava os elementos que representavam o catolicismo. “A Igreja
passava por uma crise pastoral e o Concilio propunha um dialogo com o ‘mundo

moderno’ e, ao mesmo tempo, um ‘retorno as origens’ %’

e o grande desafio era
estabelecer uma ponte entre a tradicdo e a modernidade. Um caminho seria
utilizar uma linguagem mais clara, acessivel, mais facil de ser compreendida
pelos fiéis mais simples que eram a grande maioria da populacdo, logo da
instituicao.

Esse foi 0 momento em que a Igreja se volta para o corpo de fieis com o
objetivo de entender suas praticas. Influenciada pelo Concilio, apos trés anos do
término deste, a Igreja na América Latina realiza a Il Conferéncia Episcopal
Latino-Americana em Medellin, na Colémbia, em 1968, com o objetivo de

Adaptar as designa¢Bes do Vaticano Il & realidade latino-americana.
Uma das disposicdes estabelecidas foi a necessidade de se conhecer o
homem latino-americano, sua religiosidade, seu comportamento, sua

cultura, o que na pratica ja havia ocorrendo desde o inicio dos anos 1960
no Brasil*®®.

De acordo com Solange Ramos de Andrade, no Brasil, jA haviam sido
realizadas inUmeras pesquisas sobre a cultura do homem brasileiro. A autora

destaca os trabalhos, além de outros, de Nina Rodrigues que teriam fornecido as

16 BEOZZO, José Oscar. A recepcdo do Vaticano Il na Igreja do Brasil. In: INSTITUTO
NACIONAL DE PASTORAL (org). Presenca publica da Igreja no Brasil. Jubileu de Ouro da
CNBB, Sé&o Paulo: Paulinas, 2002.

17 SCHACTAE, Andrea M. Vaticano I, a Igreja e os Beneditinos no Brasil. Anais da Il Semana de
Histdria de Irati: A escrita da histéria. Questdes de teoria e método. Irati: Unicentro, 2005, p. 45.
18 ANDRADE, Solange Ramos de. O catolicismo popular... Op. cit., p. 33.
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primeiras descricbes das manifestacdes religiosas africanas®®. Tais pesquisas
contribuiram nos estudos de tedlogos brasileiros para se compreender a cultura
brasileira, sobretudo a religiosa.

Portanto, o Concilio Vaticano Il foi proposto no sentido de aproximar o fiel
da Instituicdo, processo nem um pouco homogéneo, haja vista os inumeros
conflitos entre os clérigos mais conservadores e 0S mais progressistas da
instituicdo'°. Para Luis Balsan, esse conflito foi significativo ao ponto de alguns
clérigos deixarem o ministério, pois “o clero, formado numa mentalidade diferente,
teve dificuldade para adaptar-se a uma igreja mais proxima do povo. Uma das
consequéncias disto sera a desisténcia de muitos™"*.

No Brasil, o Concilio e o pds-concilio se insere em um contexto muito
especifico. O pais passava por mudancas significativas sociais e politicas como o
golpe militar de 1964 e as acdes desenvolvidas a partir de 1968 com o Ato
institucional n° 5. Esse ato institucional tentou intimidar e impedir a execucio das
propostas do Vaticano Il pela Igreja em alguns estados do pais. Deve-se
considerar que as diretrizes do Vaticano Il pregavam uma valorizacao do povo e,
de certa forma, propunha uma “quebra” da hierarquia estabelecida, tudo que a

ditadura Militar ndo queria neste momento'’2,

Portanto, um periodo de tenséo se
estabelecia entre Estado e Igreja, principalmente com a “Igreja Progressista”.
Assim, esses conflitos ndo circunscreveram apenas na desisténcia de
alguns clérigos. Houve, ainda, uma repressao na sociedade por parte do regime
militar, uma vez que a ala mais conservadora da Igreja estava ligada a este poder
politico instituido. Também ocorreu um conflito interno expressivo dentro da
instituicdo, uma vez que os “clérigos que nao aceitavam as mudangas promovidas
pelo Vaticano Il e tinham o discurso anticomunista como referencial e continuaram
com suas posturas de repudio a transformacdo impetrada pela hierarquia
eclesiastica” '"®. Se por um lado, existiam os clérigos mais conservadores que

negavam as medidas conciliares, também existiam, dentro dessa mesma ala, 0s

189 1 dem.
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que se submeteram as propostas conciliares e publicavam documentos de criticas
as posturas das classes dominantes. Além de disseminarem discursos, 0s
clérigos da ala progressista promoviam ac¢des sociais e formavam movimentos na
tentativa de mudar a realidade social.

O Concilio Vaticano Il veio a reforgar toda a atuacdo pastoral brasileira
que buscava uma aproximacdo com os fiéis e suas préticas religiosas. Desde
1952, quando foi criada a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil, a CNBB,
idealizada por Dom Helder Camara para coordenar as a¢cfes da Igreja Catolica no
pafs, ja se pensava nas préaticas religiosas do povo brasileiro*".

Com a criagdo da CNBB, o catolicismo brasileiro, que até entdo se
encontrava espalhado e isolado localmente através das dioceses que, por sua
vez, se dirigiam diretamente a Roma para resolver problemas institucionais,
passava a ter uma estrutura nacional. J& na década de 1950, a Igreja comecgava a
tomar posicbes e refletir sobre as reformas estruturais necessarias como a
agraria, a tributaria e a educacional. A instituicdo estava preocupada com 0s
efeitos da aceleracdo industrial incentivada pelo Governo de Juscelino
Kubitscheck (1955-1959), sobretudo com as questbes sociais geradas pelo
modelo de capitalismo implantado no pais como a fome e o desemprego.

E necessario destacar que esse processo € complexo e ndo deve ser
entendido apenas como uma aceitacao das praticas religiosas do povo pela Igreja
Catolica. O que a instituicdo propunha era conhecer para, em seguida, mudar as
posturas consideradas improprias. E neste sentido que a Igreja Catdlica passa a
criar estratégias

Tentando recuperar uma parcela da populacdo que, apesar de catdlica,
estariam relegados a um plano inferior por terem comportamentos
divergentes daqueles defendidos pela instituicdo, como é o caso do
fervor manifestado pelo culto a santos reconhecidos e ndo-reconhecidos,

pelas romarias, pela privatizacdo da fé, pela espera por milagre
cotidianos, dentre outros'’®.

E importante ressaltar que no Vaticano |l ndo houve discussdo explicita
sobre a religiosidade, mas uma valorizagdo do leigo, do “Povo de Deus”. Esse

olhar para a religiosidade do povo se deu no pos-concilio na Il Conferéncia Geral

1" BEOZZO, José Oscar. Padres conciliares brasileiros no Vaticano II: participacdo e

rosopografia 1959-1965. Sao Paulo: USP. Tese (Doutorado em Histéria Social), 1965.
> ANDRADE, Solange Ramos de. O catolicismo popular... Op. cit., p. 36.
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do Episcopado Latino-americano realizada em Medellin, Coldmbia, em 1968.
Nesta conferéncia, foi langada a Pastoral Popular que passou a instituir diretrizes
para a religiosidade popular*’®.

Mesmo com todas essas estratégias sendo colocadas em pratica, a partir
da década de 1970, a Igreja Catolica sofria com uma crise na instituicdo, pois
perdia sua influéncia na comunidade de fiéis devido a concorréncia com outras
religibes e manifestacdes religiosas que se faziam mais atraentes para o povo.

Procurando reverter essa situacdo, em 1979 é realizada Il Conferéncia
Geral do Episcopado Latino-americano, desta vez na cidade de Puebla de Los
Angeles, no México. Nesta conferéncia, a Igreja instituiu o lema “Opc¢ao pelos
pobres”, voltando-se para o povo oprimido por suas demandas e necessidades.
Tais posicionamentos influenciavam diretamente a Igreja no Brasil. Sendo assim,
a CNBB passava a disseminar um discurso de que as manifestacdes de
religiosidade popular deveriam ser estudadas, compreendidas e valorizadas no
intuito de inserir nestas, elementos préprios da liturgia®”’.

O que podemos perceber através dessa discussdo é que tanto com o
Projeto de Romanizac¢éo colocado em pratica a partir do século XX quanto com o
Concilio Vaticano Il, mais precisamente com as Conferéncias Episcopais, a Igreja
buscou romanizar as praticas de religiosidade catolica. Se, por um lado, com o
Projeto de Romanizacéo, a Igreja condenou tais manifestacfes considerando-as
crendices, supersticdo e fanatismo, empregando inimeras medidas com o intuito
de romanizar tais praticas, por outro, com o Concilio Vaticano Il, ela buscou se
aproximar dessas manifestacdes, estudando-as e conhecendo-as, mas com o
objetivo de criar estratégias para romaniza-las, ou seja, para reorganizar essas
manifestacdes e inseri-las na liturgia do “verdadeiro” cristianismo. Portanto, o que
houve foi uma mudanca de estratégia, pois se antes havia apenas condenacao
dessas préticas, com o Concilio Vaticano Il, junto com a condenacao deveria vir a
evangelizagao, ou seja, mostrar o caminho “certo” para os fiéis.

Toda essa discussao realizada neste capitulo nos ajuda a contextualizar e

inserir, neste debate, as praticas ocorridas em honra ao Divino Espirito Santo na
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cidade de Ponta Grossa, identificando e analisando-as a partir das discussdes

agui apresentadas.
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CAPITULO 2 — CIDADE E DEVOCAO: PONTA GROSSA E O DIVINO ESPIRITO
SANTO

Neste capitulo, nossa diretriz € em torno da cidade de Ponta Grossa e da
devocdo ao Divino Espirito Santo nela desenvolvida. Para tanto, procuramos
mostrar a formacdo dessa cidade ligando-a ao estado do Parand, pois
compreendemos que as manifestacdes de religiosidade catélica, aqui praticadas,
estavam associadas a este ambito maior.

Neste trabalho, a cidade néo € vista apenas como um cenario, Como um
pano de fundo para os acontecimentos, mas como, nas palavras de Maria
Bresciani, uma “Babel de linguagens, um enigma a ser decifrado, [composta por]

178 Pportanto, essa urbe deve ser

imagens, sons, frases, palavras e letras
compreendida como campo onde relacbes foram construidas, conflitos foram
gerados, situacBes ocorreram, enfim, como um espaco onde diversas préaticas sao
desenvolvidas pelo povo que a habita.

Procurando entender como a devocdo ao Divino Espirito Santo foi
inserida neste emaranhado de situacdes, recorremos as diversas fontes para
‘retornar” ao final do século XIX, mais precisamente em 1882 quando essa
devocdo comecaria a se fazer presente na cidade e quando diversas praticas
religiosas foram dedicadas ao Divino Espirito Santo.

Investigamos a importancia atribuida pelos devotos do Divino ao lugar
onde essas celebracdes ocorrem, ou seja, a Casa do Divino e as relagdes que
foram sendo construidas em torno desse lugar a partir do momento que 0 mesmo
passou a abrigar a imagem da representacdo do Espirito Santo, uma pomba de
asas abertas. Ampliamos o entendimento desse “lugar sagrado” procurando
identifica-lo enquanto um patriménio material e imaterial inserido e pertencente ao
imaginério religioso de Ponta Grossa, utilizado como elo entre o mundo terreno e
o mundo sobrenatural, patriménio que solidificou em suas estruturas a fé dos

devotos e possibilitou a continuidade dessa.

1”8 BRESCIANI, Maria Stella. Palavras da cidade. Porto alegre: Ed. UFRGS, 2001.
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2.1 A CIDADE DE PONTA GROSSA: SEU TERRITORIO, CULTURA E
SOCIEDADE

A cidade de Ponta Grossa esta localizada no Segundo Planalto
Paranaense na regido dos Campos Gerais'’®, localidade que fazia parte do
Caminho das Tropas (ver mapa 01). Esse trajeto ligava a cidade de Viamao, no
Rio Grande do Sul, a Sorocaba, no interior de S&o Paulo. Por esse trajeto,
pessoas e animais passavam rumo a feira de Sorocaba onde animais e produtos
eram negociados. Esse processo ocorreu devido a necessidade do abastecimento
colonial que impulsionou 0 mercado interno brasileiro, possibilitando, ao mesmo
tempo, a integracdo das economias regionais e a ocupacéao de regides do interior
do Parané.

Sobre esse processo, Altiva Balhana, Brasil Machado e Cecilia

Westphalen, assim se posicionaram:

Toda a estrutura social e econdmica, naturalmente, se compunha tendo
como centro a classe senhorial. Em grande parte, os fazendeiros dos
Campos Gerais eram descendentes de primeira geracéo de portugueses
vindos para o Brasil durante a grande imigracao peninsular do século
XVIII, imigrantes que primeiro se estabeleceram como comerciantes nas
vilas, como militares no tempo das guerras platinas, e que depois, pelo
casamento nas antigas familias ou aquisicdo de terras com o capital
conseguido no comércio, inclusive no comércio de tropas se

estabeleceram como fazendeiros'®.

7% Campos Gerais: Reinhard Maack a definiu como uma zona fitogeografica natural, com campos

limpos e matas galerias ou capdes isolados de floresta ombroéfila mista, onde aparece o pinheiro
araucaria. Nessa definicdo, a regido € ainda limitada a area de ocorréncia desta vegetacédo que a
caracteriza situada sobre o Segundo Planalto Paranaense. Trata-se de uma definicdo que integra
critérios fitogeograficos e geomorfolégicos, que por sua vez exprimem a estrutura geoldgica e
natureza das rochas, responsaveis pelos solos rasos e arenosos, pouco férteis que favorecem a
vegetacdo de campos, e o aparecimento do limite natural representado pela Escarpa Devoniana.
(MAACK, Reinhard. Notas Preliminares sobre clima, solo e vegetagdo do Estado do Parana.
Curitiba, Arquivo de Biologia e Tecnologia, V.Il, 1948, p.10-200).

O termo Campos Gerais data, primeiramente, de 1638, quando Arthur de Sa e Menezes,
Governador do Rio de Janeiro, escreveu ao Rei de Portugal informando sobre a descoberta de um
caminho para as “Minas de Catagazes”. Entretanto, a identidade histérica e cultural da regiéo
remonta ao século XVIII, quando, gragas aos ricos pastos naturais, abundancia de invernadas com
boa agua e relevo suave, foi rota do tropeirismo do sul do Brasil, com o deslocamento de tropas de
muares e gado para abate provenientes do Rio Grande do Sul com destino aos mercados de Sao
Paulo e Minas Gerais. Nessa época, 0s campos naturais da regido tornaram-se muito disputados,
e a coroa portuguesa comecou a expedir cartas de sesmarias em favor de homens a ela fiéis e de
prestigio politico local. Ver: PINTO, Elisabete Alves. GONCALVES, Maria Aparecida Cezar. Ponta
Grossa: um século de vida (1823-1923). Ponta Grossa: Kugler, 1983, p.17).

'¥0 BALHANA, Altiva Pilatti; MACHADO, Brasil Pinheiro e WESTPHALEN. Histéria do Parané. V.
1. Curitiba: Grafipar, 1969. p.94.
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Mapa 1: Caminho dos Tropeiros.
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Fonte: Google mapas, 2015.

De acordo com Maria Gongalves e Elisabete Pinto, Ponta Grossa, assim
como outras cidades préximas®, surgiu de um pequeno povoado que servia de
pouso para os tropeiros'® pernoitarem e que, aos poucos, para atender a
atividade campeira, foi se desenvolvendo. Nesses locais 0s tropeiros construiam
seus ‘ranchos”, tratavam e engordavam o rebanho e muitas vezes esperavam
passar as chuvas e abaixar o nivel dos rios'®® para depois seguirem viagem.

Sobre esse processo, as autoras afirmaram que

Todo e qualquer viajante, comerciante ou aventureiro que se dirigisse
por terra de S&o Paulo para o extremo sul do pais, nos finais do século
XVIIl e nos inicios do século XIX, deveria atravessar as terras da
Comarca de Castro, alcancando o Bairro de Ponta Grossa, que se
constituia, a época, num local obrigatério de passagem, ligada que
estava ao caminho de Viam&o*®.

Localizada no caminho das tropas, que no Rio Grande do Sul, dirigiam-

se a Feira de Sorocaba, Ponta Grossa, estimulada pela criacao,

81 Além da cidade de Ponta Grossa, Lapa, Palmeira, Castro, Pirai do Sul e Jaguariaiva fizeram

Pgezxrte desse processo impulsionado pelo tropeirismo.

Esses foram homens que disseminaram pelo pais habitos e costumes. De acordo com os
registros eram homens sérios e calmos de poucas palavras na presenca de pessoas estranhas e
tinham como principio respeitar a Deus, pois, diante de igrejas, cemitérios ou cruzes faziam
referéncia tirando o chapéu. (ALMEIDA, Aluisio. Vida e morte do Tropeiro. S&o Paulo: Martins.
1971).

1:3 PINTO, Elisabete Alves; GONCALVES, Maria Aparecida Cezar. Ponta Grossa... Op. cit., p. 12.

Ibid. p. 17.
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invernagem e comercializacdo de gado, integra-se na economia
nacional. A atividade tropeira desenvolvida na regido deve-se a
necessidade de animais de carga e transporte para minas e,
posteriormente (séc. XIX) para o café e o agucarlss.

Assim, até as duas primeiras décadas do século XIX, Ponta Grossa era
um bairro da Comarca de Castro, conjuntura essa modificada em 15 de setembro
de 1823 quando a mesma foi elevada a condicdo de Freguesia e depois a
Pardquia por intermédio de um decreto Imperial. Em 1855, apds a emancipacao
politica do Parana (19 de dezembro de 1853) do Estado de S&o Paulo, Ponta
Grossa foi elevada ao status de Vila. Sete anos mais tarde, em 1862, pela Lei

186 Com as diversas

Provincial n° 80, a Vila entdo tornou-se cidade
transformacdes que ocorriam nesse territdrio que gradativamente desenvolvia o
ritmo campeiro, composto pela criacdo de gado, pela producdo de erva-mate e
madeira, por um desenvolvimento urbano, Ponta Grossa acabou tornando-se um
importante centro politico da regido dos Campos Gerais.

Concomitante ao processo de urbanizacao, a cidade se tornou um nucleo
polarizador de habitantes, situacao reforcada a partir de 1894 quando foi instalada
a Rede Ferroviaria na cidade ligando Curitiba a Paranagua. Em 1907, foi
construida a linha S&o Paulo ao Rio Grande do Sul, elemento que contribui
consideravelmente com o seu desenvolvimento. Juntamente com as ferrovias, a
urbe comecou a receber inlmeros migrantes e imigrantes os quais muitos vieram
para trabalhar nas construcbes da estrada de ferro ou para instalar casas
comerciais de diversos segmentos, atendendo a nova demanda impulsionada
pelos trilhos™®’. Sobre a chegada da ferrovia e as mudancas causadas por sua
presenca na cidade, Edson Silva assim se expressou:

Com a construgéo da Estrada de Ferro do Parana e a Estrada de Ferro
Sdo Paulo-Rio Grande, fazendo entroncamento em Ponta Grossa,
tornava-se facil o acesso a Paranagua, Curitiba, Sdo Paulo e 0 Rio
Grande do Sul. Somando-se a rede ferroviaria, nesta época muito mais

importante tanto no transporte de mercadoria como no de passageiros,
temos uma rede rodoviaria, naturalmente precéria em leito natural, que

% PpINTO, Elisabete Alves; GONCALVES, Maria Aparecida Cezar. Ponta Grossa... Op. cit., p. 46.
% FERREIRA, Jodo Carlos Vicente. O Parana e seus municipios. Maring: editora Memoria
Brasileira, 1996, p.536 e PINTO, Elizabeth. Alvez. GONCALVES, Maria. Aparecida. Cezar. Op.
cit., p.29.

87 MANASTIRSKY, Leonel Brizola. A mitificagcdo da ferrovia em Ponta Grossa. IN: DITZEL,
Carmencita de H. M. & SAHR, Cecilian L. L. Espac¢o e Cultura: Ponta Grossa e os Campos
Gerais. Ponta Grossa: Editora UEPG, 2001. p. 39.
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desempenha o papel de ligacdo de Ponta Grossa ao interior do estado.
Abrem-se, portanto, para Ponta Grossa os mercados do interior, ao
mesmo tempo em que se pode, com facilidade, importar as matérias-
primas necessarias ao fabrico dos seus produtoslBB.

Somada a essas transmutacbfes, temos a instalacdo de servicos de
energia elétrica em 1905 e do saneamento da cidade com agua encanada e as
primeiras instalacdes de esgoto em 1912'%. Essas modificacdes possibilitaram
que a cidade se tornasse o principal polo industrial do interior do Parana
abrigando, nas primeiras décadas do século XX, inUmeras industrias de carne,
cerveja, moveis, café, roupas, cal, sabao, farinha, laticinios, ferragem, serrarias,
olarias, entre outras. Os espacos culturais e de sociabilidade da cidade, neste
periodo, também aumentavam e, assim, Ponta Grossa passava a respirar ares
cosmopolitas com a criacdo de cinemas*®°, jornais, teatros e cafés.

Outro espaco de diversdo e sociabilidade eram as festas religiosas que
aconteciam na cidade, destaque para a Festa de Sant’Ana que, de acordo com
Maura Petruski, era dedicada a sua padroeira a qual reunia inameros individuos,
tanto ponta-grossenses quanto pessoas de outras regifes. Os festejos tinham o
objetivo de homenagear Sant’Ana, mas também se constituia em um momento de
sociabilidade e diversdo, uma vez que o conjunto festivo era composto por
diversas atividades tais como novenas, missas, procissdes, bailes, quermesse e
cavalhadas. Sendo assim, a festa era, além de um momento “sagrado”, um
espaco de recreacao e confraternizacdo na cidade.

Podemos perceber, pelo exemplo da festa de Sant’Ana, que os festejos
religiosos eram um importante espaco social, pois neles as pessoas se
encontravam e teciam suas redes de sociabilidade, principalmente na primeira
metade do século XIX, pois eram poucos o0s locais de encontros na cidade.

Assim, a festa religiosa se constituia como um elemento aglutinador do povo

18 gJLVA, Edson Armando. Energia elétrica e desenvolvimento industrial em Ponta Grossa

(1904- 1973). Curitiba. Dissertagdo (Mestrado em Historia) UFPR, 1993.

89 4. Energia elétrica em Ponta Grossa. In: DITZEL, Carmencita de H. M. & SAHR, Cecilian L. L.
Espaco e Cultura: Ponta Grossa e os Campos Gerais. Ponta Grossa: Editora UEPG, 2001, p. 94.
1% ponta Grossa contou com intimeros cinemas ao longo dos anos: Teatro Sant'/Anna (final do
séc. XIX), Cine Recreio (1906), Cine Teatro Eden (1920), Cine Renanscenca (1931), Cine Império
(1939), Cine Teatro Opera (1950), Cine Inaja (1965), Cine Pax (1960), Cine Caribe (1970),
Cinesystem Shopping Total (2000) e Multiplex Palladium Shopping (2000). SILVA JUNIOR,
Nelson. O fechamento dos cinemas em Ponta Grossa: particularidades de um processo
historico e cultural. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias Sociais Aplicadas) Ponta Grossa: UEPG,
2008.
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ponta-grossense que deixavam suas residéncias e partiam para o centro da
cidade homenagear Sant’Ana e encontrar amigos, familiares e conhecidos.

Ao escrever sobre essas praticas cotidianas de entretenimento e
sociabilidade, Niltonci Batista Chaves afirmou que as opc¢fes de cultura, lazer e
divertimento em Ponta Grossa, durante as primeiras décadas do século XX, eram
variadas. O referido autor destaca a ida aos cinemas que se tornaram o principal
ponto de encontro da populacdo e as apresentacfes culturais realizadas por
companhias teatrais e circenses que reuniam inimeras pessoas embaixo de suas
tendas armadas em pontos estratégicos da cidade. Os espacos publicos como as
pracas também eram pontos de encontro, a citar as pracas Jodo Pessoa,
localizada diante da Estacdo Ferroviaria e a Praca da Matriz. Em ambas as
pracas, as familias se reuniam nos finais de semana e nas noites de verdo para

conversar, ouvir musicas'®* e “paquerar” ',

193 também eram locais de encontro e

Os clubes e sociedades recreativas
confraternizacdo da populacdo ponta-grossense, pois neles eram realizados
festas, bailes e saraus semanais. Nas sedes campestres desses clubes eram
realizadas as atividades esportivas, tais como ténis, basquete, boxe, futebol, entre
outras. O “footing”, o caminhar pelas ruas da cidade, sobretudo na Rua XV de
Novembro a espera da secdo de cinema, também era um espaco de diversao e
de sociabilidade na cidade. Espacos de diversao delimitados pelo género também
se faziam presentes em Ponta Grossa como os ‘rinhedeiros”, onde ocorriam
brigas de galo, as “casas de tolerancia”, os bares frequentados pelos homens, as
reunides em casa, na escola ou na igreja, espacos desfrutados principalmente por

mulheres®®*,

91 Quem tocava na Praca da Matriz era a Banda do 13° Regimento de Infantaria, que tem até os

dias atuais sua sede localizada na Praca da Matriz, hoje Praca Marechal Floriano Peixoto.

%2 CHAVES, Niltonci Batista. “A Cidade Civilizada”: Cultura, lazer e Sociabilidade em Ponta
Grossa no inicio do século XX. IN: DITZEL, Carmencita de H. M. & SAHR, Cecilian L. L. Espago e
Cultura: Ponta Grossa e os Campos Gerais. Ponta Grossa: Editora UEPG, 2001.

1% Os clubes e sociedades recreativas em Ponta Grossa foram: Clube Germania (1896), Clube
Pontagrossense (1896), Clube Literario (1896), Clube Beneficente/Clube Verde/Clube Princesa
dos Campos (1897), Sociedade Recreativa 13 de Maio (1890), Sociedade Polonesa (1898), Clube
Democrata (1906), Sociedade Dante Alighieri (1910), Clube Campos Gerais/Clube
Pontagrossense/Ponta Lagoa (1914), Associacdo Recreativa Homens do Trabalho (1917).
(LAVALLE, Aida Mansani. Germéania-Guaira: um século de sociedade na memdéria de Ponta
Grossa. Ponta Grossa: Centro de Publicagbes UEPG, 1996).

%% CHAVES, Niltonci Batista. A Cidade Civilizada... Op.cit., p. 71.
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A partir do exposto, vimos como a cidade de Ponta Grossa se formou e foi
constituida social, econémica e culturalmente. No campo religioso, vimos que esta
sociedade se organizava em torno da festa em honra a padroeira da cidade.
Agora vamos ver como 0 campo religioso, especificamente, sobretudo o de

praticas catdlicas, foi construido neste territério.

2.1.1 Religiosidade em Ponta Grossa

Para que possamos entender o processo ocorrido em torno da
religiosidade catdlica na cidade de Ponta Grossa precisamos inseri-la numa
conjuntura mais ampla, neste caso, como as questdes religiosas se desenvolveu
no Parana.

Localizada no sul do Brasil, a regido que hoje chamamos de Parang, até a
metade do século XIX era a 52 Comarca de Sdo Paulo. Sua ocupacao iniciou no
litoral e pode ser dividida em trés fases: a primeira no século XVII com a
exploracdo do litoral e do planalto curitibano, a segunda no século XVIII com as
primeiras circunscricoes dos Campos Gerais e a terceira no século XIX com a
ocupacado dos campos de Guarapuava e os de Palmas™®”.

Essa circunscricdo constituia-se de um imenso territério, pois abrangia
também o estado de Santa Cataria e ainda ndo possuia fronteiras definidas,
situacdo que fazia dessa regido uma terra de missdo, no qual o catolicismo
romano ainda ndo havia sido implantado'®®. Carlos Alberto de Freitas Balhana
aponta que, desde o século XVIII até a Proclamacdo da Republica em 1889, a
Igreja Catdlica no Parana enfrentava os mesmos desafios que o restante do pais,
uma vez que faltava a instituicdo uma autonomia devido a questdo do Padroado
Régio, aspecto ja problematizado no capitulo anterior.

Dessa maneira, a Igreja Catélica no Parana do século XIX se constituia
em uma instituicdo paroquial com um conjunto de pequenas paréquias, as quais
ainda faltava a condugdo missiondria, a acdo social e a organizacdo

burocratica™®’, situacéo essa que prevaleceu mesmo apds a criacdo da Diocese

1% BALHANA, Carlos Alberto. Ideias em Confronto. Curitiba: Grafipar, 1981.

1% PERREIRA, Denise e Zulian, Rosangela W. Ponta Grossa: rumo aos pressupostos da
romanizacdo. Revista de Histéria Regional. Vol. 11 n°2 — Inverno, UEPG, 2006.

¥ BALHANA, Carlos Alberto. Op. cit.
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de Curitiba em 1892. Naquele momento, o povo “catélico” ainda estava
acostumado a desenvolver suas praticas religiosas sem a presenca clerical e o
préprio clero ainda ndo estava inserido nas propostas do projeto de romanizacao,
ao ponto do primeiro Bispo de Curitiba, Dom José de Camargo Barros (1894-
1904), dizer que, neste territorio, “[...] n&do temos clero e quase posso dizer, ndo
temos catolicos™,

Gradativamente, essa situacao passou a se modificar a partir da chegada
de Dom José de Camargo Barros que, ao assumir a Diocese de Curitiba, em
1894, tinha a missdo ndo somente de administrar o territério diocesano, mas
também de romanizar essa circunscricdo eclesiastica. Portanto, cabia a ele
implantar no Parand o Evangelho de Cristo, seguindo assim as recomendacdes
da Santa Sé. Dando inicio ao seu trabalho, o primeiro Bispo de Curitiba organizou
a estrutura diocesana, solicitou a vinda de ordens religiosas da Europa e planejou
a construcao de colégios confessionais e seminarios, ambos atentos as propostas
romanizadoras.

Ao instaurar o primeiro seminario episcopal do Parania, Dom José
recorreu a Ordem dos Lazaristas Franceses, ja inseridos nas propostas de Roma.
O seminério iniciou suas atividades em seis de marco de 1896, oficialmente
inaugurado em dezenove de marco do mesmo ano, dia de seu padroeiro, S&o
José. Esse seminario foi responsavel por formar um corpo de clérigos atentos as
propostas de Roma e que tivessem consciéncia de sua responsabilidade
evangelizadora'®®. Assim, o projeto de romanizacao foi instaurado no Parana no
final do século XIX pelas méos de Dom José de Camargo Barros e pelos demais
governos episcopais, Dom Leopoldo Duarte e Silva (1904-1907) e Jodo Francisco
Braga (1907-1935). Seguindo os passos do primeiro bispo de Curitiba, os
religiosos supracitados continuaram a criar escolas catélicas dirigidas por
congregacdes religiosas consubstanciadas em importantes instrumentos de

romanizac&o?®.

1% BALHANA, Carlos Alberto de Freitas. Ideias em confronto. Dissertacdo (Mestrado). Curitiba:

Grafipar, 1980, p. 74.

VIEIRA, Matheus Machado. “Viciadas e perversas ou honestas e respeitosas” a
representacdo do matrimdénio, da mulher e da familia no discurso religioso e judiciario:
Ponta Grossa (1930-1945). Dissertacdo (Mestrado e Histéria). Curitiba: UFPR, 2014. p.65.

2% JOHANSEN, Elizabeth. De catélicos poloneses... Op. cit.
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Esse processo de estruturacdo da Igreja catdlica no Parana refletiu na
cidade de Ponta Grossa, pois no ano de 1903 a Congregacédo do Verbo Divino,
formada por missionarios alemaes, assumiu a Pardoquia de SantAna com o
objetivo de evangelizar a populacdo®”. Sobre a chegada e o trabalho
evangelizador dessa ordem em Ponta Grossa, Rosangela Wosiack Zulian

contribuiu afirmando que,

Acompanhando o movimento de chegada e instalacdo de congregacdes
estrangeiras no pais, em 1903 a Pardquia de Ponta Grossa foi confiada
aos padres do Verbo Divino. Essa medida partiu, segundo consta, dos
pedidos do padre Jodo Batista de Oliveira, paroco de Sant'‘Ana e das
determinacbes de D. José de Camargo Barros, primeiro bispo de
Curitiba, que chamara esta congregacéo para o especifico trabalho de
pastoral paroquial. Fundaram em Ponta Grossa uma escola paroquial
mista que comecou a funcionar com 30 alunos. A especificidade do
trabalho educativo, somado a caréncia de sacerdotes na pardquia, levou-

0s a pedir auxilio as Irmas Missionéarias Servas do Espirito Santo, de

origem alem@, com as quais partilhavam o mesmo fundador®®.

Neste sentido, evidenciamos a importancia atribuida, pela Igreja Catdlica,
aos colégios confessionais, pois seriam eles os responsaveis por formar os novos
fiéis da instituicao.

ApOs a criacdo e organizagdo burocratica da Diocese de Curitiba, se
percebeu a necessidade de criar outras no Estado. Nesse contexto, Dom
Francisco Braga, bispo de Curitiba em vinte e quatro de marco de 1924, se
comunicou com o Nuncio Apostélico do Brasil, Dom Henrique Gaspari, expondo a
necessidade de criagdo de novas dioceses no Estado. Assim, em 10 de maio de
1926 pela Bula Quum in dies numerus, do Papa Pio Xl, a Diocese de Curitiba
sofreu desligamento da Igreja Arquiepiscopal de Sdo Paulo e foram criadas as
Dioceses de Ponta Grossa®®, de Jacarezinho e a Prelazia de Foz do Iguacu.

Criava-se, assim, a Provincia Eclesiastica do Parana®®.

%1 |d. SACCHELLI, Miriam Janet. ZULIAN, Rosangela W. Fontes para a histéria eclesiastica dos

Campos Gerais. Revista de Histéria Regional. Vol. Il, nimero 2 — Inverno, 2007, p.1665.

202 ZULIAN, Roséngela Wosiack. A Victoriosa Rainha dos Campos: Ponta Grossa na conjuntura
refublicana. Revista de Histéria Regional. Vol. lll — nimero 2 — Inverno, 1998, p.p. 64-65.

% A Diocese de Ponta Grossa compreendia uma area de mais de 56 mil Km?, uma populacéo
superior a 209 mil habitantes, 38 sacerdotes e nenhum seminario. Era formada por doze paroquias
distribuidas entre as cidades de: Castro, Cruz Machado, Guarapuava, Imbituva, Ipiranga, Ivali,
Palmas, Ponta Grossa, Prudentodpolis, Rio Claro, Tibagi e Unido da Vitoria.

2% DIOCESE DE PONTA GROSSA — Cinquentenario (1926-1976). Curitiba: Grafica Vicentina.
1976, p. 68.



82

Em dezembro de 1929, Dom Antdénio Mazzarotto®® foi escolhido para
assumir a diocese de Ponta Grossa. Em 23 de fevereiro, 0 mesmo religioso foi
sagrado em Roma pelo Cardeal Henriqgue Gasparri, 0 qual representou o Papa
Pio XI em cerimbnia no Vaticano. Este tomou posse do bispado ponta-grossense
em 03 de maio de 1930 e foi incumbido de propagar as propostas romanizadoras
da Santa Sé na cidade. A foto a seguir materializou no papel a chegada de Dom

Antdnio na cidade de Ponta Grossa.

Figura 1: Chegada de Dom Antdnio Mazzarotto em Ponta Grossa, 1930.

Fonte: Museu Campos Gerais.

Um dos periddicos local destacou a acao evangelizadora de Dom Anténio

frente a Diocese de Ponta Grossa:

[...] o reverendo padre dirigiu os destinos espirituais da grande
comunidade Crista distribuida em Ponta Grossa, Castro, Cruz Machado,
Guarapuava, Imbituva, Ipiranga, Ivai, Palmas, Prudentépolis, Rio Claro,
Tibagi e Unido da Vitéria. [...] sempre foi muito eloquente e decisivo, nas
suas homilias nos seus pronunciamentos sempre procurou preservar a
religido e o clero. Estimulou a vinda de congregacdes religiosas para fins
educativos e missionarios, estabeleceu seminarios de preparacédo
sacerdotal, demonstrando ser o modelo de um ideal de vida religiosa.
Sua acdo como pastor e mestre da fé esta impressa nas pegadas

295 Dom Anténio Mazzarotto nasceu em 1° de setembro de 1890 em Curitiba. Cursou 0 Seminario

Episcopal de Curitiba e aos 24 anos foi ordenado sacerdote por Dom Francisco Braga. Atuou
como professor no Seminario episcopal e foi vigario coadjutor da Catedral de Curitiba, famoso pela
erudicdo, pela intensa atividade intelectual, eloquéncia na pregacdo e empenho na direcédo
espiritual da juventude. Foi membro do Grémio Literario S&8o Luiz, colaborador da revista catolica
Cruzada e diretor da Congregacédo Mariana da Catedral (FEDALTO, Pedro. A arquidiocese de
Curitiba na sua histéria. Curitiba, 1958, p. 202).
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deixadas, pastor pioneiro como ‘bandeirante da fé& concitou e
arregimentou milhares de alma para a gloria do Pai**®.

O primeiro bispo da Diocese de Ponta Grossa®®’, portanto teve a misséo
de colocar em pratica o projeto de romanizacdo do catolicismo na cidade. De
acordo com Rosangela Wosiack Zulian, Dom Antonio foi um bispo romanizador e
ndo mediu esforcos para aqui empregar as propostas da Santa Sé2%. Suas
propostas romanizadoras se materializaram em indmeras visitas pastorais, pois o
prelado procurou conhecer pessoalmente toda a extensdo de seu episcopado.
Buscou também normatizar todas as praticas de religiosidade catdlica
desenvolvidas nas paréquias e se empenhou na construcdo de novos templos
catélicos. Com isso, formou um importante patriménio para a diocese e incentivou
a vinda de congregacdes europeias para administrar os colégios catélicos®®.

Outra acdo romanizadora de Dom Antonio foi a normatizacdo da festa
dedicada a padroeira da cidade, Senhora Sant'Ana. Desde a sua chegada em
1930 até o ano de 1965, essa festa religiosa sofreu significativas mudancas,
principalmente as praticas classificadas como profanas, pois o religioso passou a
“controlar, dominar e deter as praticas profanas e incutir na cidade um catolicismo
romanizado”°.

Fazia parte das obrigaces de Dom Antbnio construir e exercer o poder
da Igreja Catdlica em Ponta Grossa. Poder que passou a ser modelado através
de discursos e acoOes, efetivado simbolicamente que, nas palavras de Pierre
Bourdieu, “[...] € com efeito o poder invisivel o qual s6 pode ser exercido com a
cumplicidade daqueles que ndo querem saber que lhe estdo sujeitos ou mesmo
os que exercem”,

Neste sentido, Elizabeth Johansen afirmou que os comportamentos de

Dom Anténio desempenharam o papel de normatizagao e que “[...] as estratégias

2% primeira pagina (nota da redacao). Catdlicos choram a morte de dom Antdnio. Jornal Diario

dos Campos. Ponta Grossa, 17 de junho de 1980.

27 Os demais governos episcopais foram de Dom Geraldo Pellanda (1965-1991), Dom Murilo
Krieger (1991-1997), Dom Joao Braz de Aviz (1998-2002) e dom Sérgio Arthur Braschi (2003- até
os dias atuais). (Jornal Diario dos Campos, 19 de maio de 2006).

2% ZULIAN, Rosangela Wosiack. Entre o Aggionamento e a Solid&o: praticas discursivas de D.
Antbnio Mazzarotto, primeiro bispo diocesano de Ponta Grossa-PR (1930-1965). Tese (Doutorado
na Universidade Federal de Santa Catarina). Florianopolis: UFSC, 2009.

299 JOHANSEN, Elizabeth. De catélicos poloneses... Op. cit., p. 87.

*19 pEREIRA, Denise, A Festa de Sant’Ana... Op. cit., p. 3.

21 BOURDIEU. Pierre Félix. O poder simbélico... Op. cit., p. 16.
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utilizadas pelo bispo ndo eram comuns somente a sua pratica, mas a uma
instituicdo da qual ele era um dos representantes autorizados” **?. Sendo assim,
suas praticas discursivas e acdes foram responsaveis em divulgar as ideias
europeizadas, romanizadoras, para a comunidade de catdlicos local, pois
entendemos que “todo discurso é carregado de valores ou [€] produzido a partir
de um ponto de vista ideoldgico, e assimilado com os valores sociais de uma
dada sociedade’®®. Ao mesmo tempo, compreendemos que “[...] os discursos
nao possuem neutralidade, ao contrario, tendem a impor um projeto e justificar
escolhas e condutas”®*. Foi através da divulgacdo desses pressupostos que a
instituicdo eclesiastica passou a construir e exercer seu poder na cidade. Cabia
ao povo cumprir suas obrigac6es coordenadas pelo aparelho religioso instituido,
enquadrando-se as propostas da Santa Sé, obedecendo a voz do seu pastor.
Dom Antdnio se constituiu uma autoridade eclesiastica, passando a ser
detentor de um poder instituido. Com esse poder nas maos, ele se tornou o
legitimo representante de Cristo e da Igreja na cidade. Como “porta-voz”, estava
apto para construir e principalmente difundir o discurso eclesiastico. Neste
sentido, “[...] a verdade da promessa ou do progndstico depende da veracidade e
também da autoridade daquele que a pronuncia, quer dizer, da sua capacidade

"215  Assim, evidenciamos

de fazer crer na sua veracidade e na sua autoridade
que, por meio de seu discurso, Dom Anténio conseguiu se impor enquanto
comandante eclesiastico em Ponta Grossa e que seu “poder simbdlico” foi
reconhecido pela comunidade de fiéis. Sendo assim, 0 mesmo construiu um
“capital simbdlico” na comunidade eclesiastica e, por deter esse capital, se
posicionou enquanto lider religioso local, representante da Igreja Catolica na
cidade.

Percebemos, portanto, que Dom Antbnio Mazzarotto ndo mediu esforgcos
para inserir os pressupostos da Santa Sé na Diocese de Ponta Grossa e que,
antes de sua chegada a cidade, a situacédo religiosa nao era muito diferente da do

restante do Parana, no inicio do século XX, circunstancias muito parecida com a

12 JOHANSEN, Elizabeth. De catélicos poloneses.... Op. cit., p. 68.

13 CARDOSO, Ciro Flamarion; VAINFAS, Ronaldo. Histéria e analise de textos. IN:
Dominios da Histéria. Ensaios de teoria e metodologia. Rio de Janeiro: Campus, 1997, p. 378.
14 CHARTIER, Roger. O mundo como representacéo... Op. cit., p. 23.

*15 BOURDIEU. Pierre. O poder simbdlico... Op. cit., p. 186.
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situacdo que Dom José de Camargo Barros se deparou em Curitiba no final do
século XIX.

Neste periodo, o Parand como um todo caracterizava-se como um terreno
de misséao, pois “[...] era uma terra fértil para o catolicismo popular, muito mais

expressivo nos lugares onde a Igreja era ausente”?'®

, 0 que corrobora com a
afirmacdo de Andrade: “longe das cidades, nas imensas e desprovidas areas do
pais comunidades inteiras continuaram cultuando seus santos e padroeiros, sem
a necessidade da presenca de sacerdotes oficiais. Realizavam seus cultos e
distribuiam quase todo trabalho religioso™?"’.

Assim, antes da chegada de Dom Antonio a representatividade
eclesiastica era minima e os poucos clérigos aqui presentes ndo eram suficientes
para impor a institucionalizacdo eclesiastica®®. Podemos afirmar que tal condicdo
abria ampla margem de espaco para as praticas leigas e que, portanto, elas nao
eram incomuns na regido. Diante desse contexto € que se insere as praticas
religiosas desenvolvidas em Ponta Grossa em honra ao Divino Espirito Santo,
praticas instituidas pelo povo e para o povo e é sobre isso que discorremos a

seqguir.

2.2. ANO DE 1882: QUANDO TUDO COMECOU

As atividades religiosas em homenagem ao Divino Espirito Santo na
cidade de Ponta Grossa tiveram inicio em 1882. Foi quando, segundo a tradicao,
D. Maria Julio Cesarino Xavier encontrou, em um rio, uma imagem do Divino
Espirito Santo (pomba de asas abertas) gravada em pedaco de madeira.

De acordo com os registros, essa senhora possuia sessenta anos, sofria
de problemas mentais e falta de memodria. Ao sair de sua casa em outubro de
1882 em direcdo a regido da cidade de Castro, a senhora se perdeu no caminho e

nao conseguiu chegar ao seu destino e nem mesmo retornar a Ponta Grossa. Em

216
217

PEREIRA, Denise; ZULIAN, Rosangela Wosiack. Ponta Grossa: rumo aos .... Op. cit. p. 80.
ANDRADE, Solange Ramos de. Santo de Cemitério: a devogao ao Menino da Tabua (1978-
1994). Maringa: Eduem, 2015; p. 28.

1% Durante seus 86 anos, a Diocese de Ponta Grossa contou com cinco bispos, sendo Dom
Antbénio Mazzarotto o primeiro (1930-1965), seguido por Dom Geraldo Pellanda (1965-1991), Dom
Murilo Kriuger (1991-1997), Dom Jodo Braz de Aviz (1998-2002), e atualmente o lider religioso
catolico em Ponta Grossa € Dom Sérgio Arthur Braschi.
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um determinado dia, passando pela regido que hoje se encontra a cidade de
Carambei, parou para beber agua em um rio e, ao se aproximar, viu a imagem da
representacdo do Divino Espirito Santo imersa nas aguas®*.

Apos ter encontrado a imagem do Divino, D. Maria Xavier tocou-a e rezou
fervorosamente de joelhos, fato que denota o seu conhecimento religioso ao
reconhecer naquela imagem uma figura de religiosidade. Em seguida, sentiu-se
curada de suas enfermidades, principalmente dos problemas mentais.
Concomitante, essa senhora teria recobrado a memoaria, conseguindo, portanto,
lembrar o caminho que a traria de volta para a cidade de Ponta Grossa e assim o
fez. Ela retornou a cidade e reencontrou seus familiares que ndo a viam ha mais
de quatro meses. Juntamente com a noticia de seu retorno, espalhou-se pela
regido o “fato milagroso” de sua cura. Nesse contexto, D. Maria Xavier comecgou a
ser conhecida na cidade como “Nha Maria do Divino”, fazendo referéncia a
imagem encontrada por ela.

A partir de entdo essa senhora comecou a recolher quadros de santos
das mais variadas denominacfes e também passou a juntar dinheiro para
construir uma capela para saudar o Divino. No entanto, foi vitima de roubo e, por
esse fato, decidiu construir um altar em uma das salas de sua casa para que a
imagem, em um ostensorio que a mesma mandou confeccionar, ficasse exposta
para o grupo de amigos e familiares que passaram a frequentar o local. Foi entdo
gue sua residéncia ganhou o titulo de a Casa do Divino.

A partir desse momento, passou-se a realizar diversas praticas religiosas
em honra ao Divino Espirito Santo como novenas, procissées e cavalhadas. Na
imagem a seguir temos o quadro que representa o dia do “achado da imagem?”,
pintado por solicitacdo de D. Maria. De acordo com os seus familiares, ela queria
que o dia em que encontrou a imagem ficasse registrado através da pintura para
que nao fosse esquecido. Tal propésito foi realizado, uma vez que seus familiares

deram continuidade as praticas religiosas em honra ao Divino por ela iniciadas.

1% Nota da Redacdo: Divino de Ponta Grossa vai completar 100 anos. Ponta Grossa: Jornal

Diario dos Campos, 28 de janeiro de 1979, p. 06.
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Figura 2: O “achado” da imagem do Divino.
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Fonte: Casa do Divino, 1882.

Durante o tempo em que D. Maria conduziu essas praticas devocionais
em honra ao Divino, as mesmas se concretizavam em ambito familiar e entre
amigos. Eram realizadas novenas, procissdes com as bandeiras do Divino nas
residéncias proximas da casa e a festa no domingo. Para o historiador Euclides
Marchi, “o inicio das devogdes constituia-se numa manifestacdo pessoal ou de
ambito familiar. Eram encontros para rezas, novenas em ac¢ao de gracas ou pedir
béncaos especificas” #%°.

Podemos entender o fato ocorrido com Dona Maria a partir das
discussdes feitas por Mircea Eliade em relagdo ao “mito de origem”, pois
podemos encontrar, neste fato, alguns elementos de identificacdo de um mito
apontados por esse autor, tais como: Historia verdadeira, porque se refere a

realidade — e sagrada, porque € obra dos “entes sobrenaturais”; A Criagdo — como

220 MARCHI. Euclides. O mito do Brasil catdlico: Dom Sebastido Leme e 0s contrapontos de um

discurso. Histdria. Questdes e Debates. Curitiba: UFPR, n. 28. p.p. 55-74, 1998.
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algo veio a existir, assim através do mito podemos conhecer a “origem” das
coisas; Vive-se o0 mito, pois é impregnado pelo poder sagrado®?*.

Eliade nos alerta que, no passado, 0 mito era associado a fabula, ficcao,
invencédo, denotando, portanto, o que podia ndo existir realmente. De acordo com
o autor, fruto da crenca judaico-crista que relegou ao carater de falsidade tudo o
que ndo fosse justificado por um dos dois testamentos da Biblia. J& na
contemporaneidade, o mito deve ser entendido a partir da perspectiva do “Mito
Vivo”, ou seja, vivo no sentido que fornece modelos para a conduta humana.
Assim, o mito relata um acontecimento ocorrido no tempo primordial, o tempo
fabuloso do principio. Trata-se de uma realidade cultural, evidenciando o que
Mircea Eliade afirmou: “[...] a narrativa de uma criagao: ele [0 mito] relata de que
modo algo foi produzido e comegou a ser’?.

Cabe a nos entender o significado que |he é atribuido, ou seja, o sentido
que um determinado mito possui ha vida dos individuos. Assim, compreendemos
que o fato ocorrido com D. Maria pode ser dividido em dois momentos: o achado
da imagem da representacdo do Divino, que deu origem as praticas religiosas
desenvolvidas na Casa do Divino, e a cura das enfermidades de D. Maria que, por
sua vez, passa a ser o modelo de fé a ser seguido pelos outros devotos do Divino.
Essa senhora teve fé e foi atendida, pois obteve a cura de seus problemas
mentais. O proprio fato de D. Maria, apds a cura e 0 retorno a sua casa, ter
dedicado uma das salas de sua residéncia ao Divino pode ser entendido como a
primeira promessa paga ao Espirito Santo neste local.

Assim, o fato com ela ocorrido desencadeia toda uma trama posterior e
anterior. Antes do encontro, a personagem estava vivendo uma espécie de busca
e depois do milagre ou da hierofania ela encontra o que procura. Portanto, o
acontecimento pode ser entendido como uma manifestacdo do sagrado, através
do qual ela comeca uma tradicdo. A histéria nesse sentido precisa ser lembrada,
porque teve um inicio, um marco. Isso é evidente quando, anualmente, ha um
‘retorno a origem”. Em outubro, o més do “achado” da imagem é celebrado com

diversas manifestacdes como missas e novenas solenes realizadas na Casa do

2L ELIADE, Mircea. Mito e Realidade. Traducéo: Pola Civelli. Sdo Paulo: Editora Perspectiva.

1972,
22 ELIADE, Mircea. Mito e Realidade... Op. cit.,08.
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Divino, evidenciando o que Eliade chamou de “o retorno in illo tempore™®* que,

por ocasido da reatualizagdo do mito, a comunidade inteira € renovada,
reencontra as suas fontes, revive suas origens.

Essa comunidade de devotos do Divino projeta no milagre ocorrido com
D. Maria os anseios e desejos de que, assim como ocorreu com essa senhora,
um milagre ocorra em suas vidas também. E por isso que o mito é revisitado, uma
vez que passa a dar sentido a devocéo ao Divino, podendo ser percebido como o
contato entre o visivel e o invisivel. O milagre € invisivel, mas a cura foi
perceptivel ao ponto de D. Maria recobrar a memoria e retornar a sua casa e ao
convivio de seus familiares. Essa rememoracado do “mito de origem” estimula e
colabora com a manutencéo da fé no Espirito Santo.

Desde o0 ano de 1882 até sua morte em 1917, com seus noventa e cinco
anos, D. Maria trabalhou recolhendo quadros de santos e objetos trazidos por
devotos que, até hoje, fazem parte do acervo religioso da casa. Com o0 seu
falecimento, a casa passou a pertencer a seu sobrinho, Luis Cesarino Ribeiro e a
esposa Zepherina Ribeiro. Neste periodo, foi D. Zepherina quem administrou as
praticas de religiosidade em honra ao Divino no local, sendo que foi nesse
momento que se deu inicio a visitacdo publica ao espaco. Gradativamente, esse
lugar passou a receber inUmeras pessoas, vindas de cidades vizinhas e até
mesmo de outros estados. Essas pessoas frequentavam esse local e, juntas,
participavam das praticas em honra ao Divino, consubstanciando o momento que
comecou a se construir o corpo de fiéis-devotos do Divino Espirito Santo em
Ponta Grossa®*,

O Senhor Luis Cesarino Ribeiro faleceu no ano de 1921, deixando a casa
para sua esposa, D. Zepherina e os trés filhos. Juntamente com essa senhora
morava sua mae de criacdo, Felicia de Oliveira, conhecida na cidade por ter sido
escrava do Senhor Domingos Ferreira (Bardo de Guaratna). Em entrevista ao
periddico local Diario dos Campos, D. Felicia disse “que tinha orgulho de ter

trabalhado na mansao do Fidalgo™%.

*23 |bid. p. 100

24 Redac&o. Divino em Ponta Grossa vai completar 100 anos. Jornal: Diario dos Campos. Ponta
Grossa. 28 de janeiro de 1979.

225 Redacéo. Gente do tempo do Império: Morreu a velhinha do Divino. Jornal: Diario dos
Campos. 20 de julho de 1941.
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O mesmo periddico afirmou que D. Felicia havia conhecido D. Pedro Il e a
Imperatriz Tereza Cristina na vinda do casal imperial a Ponta Grossa. De acordo
com os registros, o Imperador e a Imperatriz haviam se hospedado na casa do
Bardo de Guarauna localizada proximo ao antigo Clube Pontagrossense, hoje
Clube Ponta Lagoa, na Praca Marechal Floriano Peixoto, marco inicial do
processo de urbanizacdo de Ponta Grossa. Felicia Oliveira faleceu em 1941, com
112 anos e, neste dia, o Jornal Diario dos Campos, trouxe a seguinte manchete
“Morreu a velhinha do Divino”%°.

Zepherina Ribeiro casou-se novamente com Roldao Rodrigues Chaves e
veio a falecer em 1957 com 63 anos. Deixou a responsabilidade da Casa do
Divino com sua filha do seu segundo casamento Edy Ribeiro Chaves que né&o
tinha filhos e que, ao adoecer, contou com o auxilio de seu sobrinho Antdnio Edu
Chaves Filho e a esposa Lidia Hoffmann Chaves.

Quando Anténio e Lidia vieram morar na casa, em 1994, a mesma estava
fechada devido aos problemas de saude de Edy Ribeiro, pois esta ndo tinha mais
condicGes de atender os devotos. Somente no ano de 1996 a casa foi reaberta.
Segundo Lidia Hoffmann, neste mesmo ano, ela havia tido um sonho no qual
surgia uma luz muito forte por detras do altar onde a imagem do Divino se
encontra, fazendo com que o0s quadros desaparecessem. Nesse mesmo
momento, ela teria ouvido uma voz dizendo “Que aquele era um lugar sagrado,
onde muitas gracas foram concedidas, portanto ndo poderia permanecer
fechado”. No dia seguinte, D. Lidia pediu ao Divino Espirito Santo a cura de seu
filho que sofria de uma doenca degenerativa incuravel nos 0ssos e caso fosse
atendida reabriria a casa. A graca foi alcancada e a doenca nunca mais se
pronunciou?’. Pagando sua promessa, Lidia Hoffmann reabriu a Casa do Divino
em 1996 e o fato ocorrido com ela fez aumentar ainda mais o numero de devotos
gue homenageiam o Divino Espirito Santo na cidade.

Como foi possivel perceber, a devocéo ao Divino Espirito Santo continuou
a ser mantida pelos familiares, em especial pelas mulheres que se
comprometeram a dar continuidade a essa devocao que faz parte da religiosidade

e do imaginario ponta-grossense. Na imagem abaixo, reunimos as quatro

%0 Redacdo. Gente do tempo do Império: Morreu a velhinha do Divino. Jornal: Diario dos

Campos. 20 de julho de 1941.
227 caderno de campo: informagcdes obtidas através de entrevistas com Lidia Hoffmann.
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mulheres responséaveis por conduzir as celebragdes realizadas na Casa do Divino
em Ponta Grossa. As fotografias estdo dispostas de forma linear, ou seja, a
primeira € a precursora do Divino em Ponta Grossa: Maria Julio Cesarino Xavier
(1882-1917), seguida por Zhepherina Ribeiro Chaves (1917-1957), Edy Ribeiro
Chaves (1957-1994) e Lidia Hoffmann Chaves (1996 — até os dias atuais).

Figura 3: As “protetoras” do Divino em Ponta Grossa®®.

Fonte: Casa do Divino.

Como foi possivel perceber, a figura da mulher na Casa do Divino sempre
foi muito importante, tanto pela questdo de que foram quatro mulheres que
encamparam a bandeira do Divino quanto pela quantidade expressiva de
mulheres que participam das celebracdes dedicadas ao Espirito Santo na
cidade®®.

Segundo Michele Perrot, ha trés campos onde as mulheres encontraram
barreiras de atuacdo: politico, militar e religioso®°. No campo religioso, elas
utilizaram taticas para desenvolver sua atuacado, entre essas a presenca massiva
no campo da religiosidade popular. As mulheres ndo estdo presentes no quadro
hierarquico eclesiastico, mas € possivel encontri-las nas comunidades de base,
trabalhando na organizagdo cotidiana da instituicdo e elegendo préaticas onde
podem exercer papel de lideranca na esfera religiosa como € o caso de lugares

de religiosidade néo oficial.

28 £ assim que atual responsavel pela Casa do Divino e pelos festejos do Divino intitula as

mulheres responséaveis pela devogao ao Divino Espirito Santo em Ponta Grossa.
229 |nformacdes obtidas por meio de entrevista com Lidia Hoffmann em 05/05/2014.
%0 PERROT, Michele. Minha histéria das mulheres. Sao Paulo: Contexto. 2007.
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Estudando a atuagéo feminina no campo religioso colonial, Wilma Bueno,
Vera Jurkevics e Geraldo Pieroni buscaram compreender de que maneira as
mulheres comuns expressavam suas rela¢cdes com o sagrado, a0 mesmo tempo
gue investigaram as praticas religiosas que foram criadas por essas para atender
suas aspiracdes religiosas. Sobre esse processo, os referidos autores assim se

posicionaram:

No Brasil colonial, registrou-se que a populacéo feminina, que desejava
um lugar para professar sua religiosidade, ndo encontrando tais
condicdes legitimadas pela Igreja, elegia um altar, um totem ou construia

uma casa ao redor da qual congregavam outras discipulas inventando

formas ritualisticas simbdlicas e significantes para o viver cotidiano®**,

Podemos perceber que essa tradicdo das mulheres coloniais permanece
presente na sociedade contemporanea, pois elas continuam conduzindo préticas
religiosas e se fazendo presente, principalmente nos espacos de religiosidade
popular. Isso ocorre na Casa do Divino em Ponta Grossa onde quem conduz as
celebracbes é uma mulher e o corpo de fiéis chega a 70% do sexo feminino.
Assim, podemos afirmar que a postura da mulher em relagdo ao homem neste
lugar é “Mor”, pois todos os trabalhos sao por elas desenvolvidos e tudo que esta
relacionado a casa liga-se diretamente a elas.

Evidenciamos, portanto, que essa caracteristica da Casa do Divino difere
de outros lugares que desenvolvem essas praticas em honra ao Divino onde a
atuacdo masculina € mais expressiva. Em Pirendpolis, Goias, por exemplo, 0s
homens é que sdo os festeiros, ou seja, os coordenadores das celebraces®.
Outro exemplo que podemos incluir nesta discussédo é o dos responsaveis pela
festa de SantAna em Ponta Grossa. Ao estudar os preparativos dessa
celebracdo, Maura Petruski constatou que os festeiros responsaveis pela festa da
padroeira eram apenas homens. A historiadora cita o exemplo de uma das festas
realizada na década de 1930 e, segundo ela, “Especificamente para a festa do
ano de 1939, a comissdo organizadora assim esteve composta: ‘Vigario

Sebastido Carlos, Conrado Pereira Ramos, Terézio de Paula Xavier, Augusto

' BUENO, Wilma de Lara; JURKEVICS, Vera Irene e PIERONI, Geraldo Magela. Género,
religiosidade e relagbes de poder: um estudo das praticas femininas no Brasil Colonial. Tuiti:
Ciéncia e Cultura, n. 41, p.p. 61-71. Curitiba: Janeiro/Junho de 2009, p. 66.

%2 GERALDES, Amanda Alexandre Ferreira. A memoria dos objetos... Op. cit., p. 152.
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Canto Junior, Nicolau Bach, Vicente Frare e André Mulaski”?*3. Essa situacdo
mudou a partir de 1950, quando mulheres que integravam movimentos religiosos
na cidade passaram a integrar a lista de organizadores da festa.

Isso ndo quer dizer que ndo encontramos a presenca masculina na Casa
do Divino em Ponta Grossa, mas sao as mulheres quem se dedicam mais a esse
espaco, quem se doam mais em prol do sagrado, quem permitem que essas
praticas acontecam. A mulher se expde mais ao se expressar nas praticas
religiosas. No entanto, isso nao significa que elas tém mais fé que os homens,
apenas sdo mais expressivas e demonstram mais suas emocdes. Essa questao
esta relacionada a feminilidade, pois ao se expressar com emog¢ao na novena, na
procissdo ou na festa, as mulheres ndo vao ferir sua feminilidade. O homem é
mais comedido, reservado, discreto, porque, do contrario, ele estaria ferindo sua
masculinidade. Assim, o que podemos perceber é que existem papeis sociais e,
neste caso, de género, construidos cultural e historicamente e que acabam
refletindo nesses espacos de religiosidade, como € o caso da Casa do Divino.

Ajudando-nos a compreender esta questdo, Joan Scott afirmou que
“género” significa mais do que a divisédo entre mulheres e homens, pois se refere
a construcdo cultural do que é pensado como diferenca sexual, ou seja, as
representacdes construidas em torno do que é “ser mulher” e “ser homem” e o
que é “feminino” e “masculino”. Ao mesmo tempo, Scott nos alerta que mesmo
entre um publico distinto, neste caso, entre as mulheres, existe diferencas
decorrentes de classe, religido, género e outros®**. Portanto, 0 que temos S&o
conceitos construidos e reproduzidos ao longo do tempo, ou seja, discursos
edificados que se refletem em diversos aspectos da vida social, tais como na
identidade, na sexualidade, nas relacdes profissionais e pessoais, entre outros.

No campo religioso, podemos entender que as mulheres se manifestam
de diferentes formas em relacdo ao sagrado e recorrem aos elementos diversos e
distintos para estabelecer comunicacdo com o divino. A histéria das mulheres,
das religides e da religiosidade constatou que, neste universo de crengas, sdo 0S

homens que controlam o reconhecimento. Sdo eles também que legitimam as

233 PETRUSKI, Maura R. Julho chegou... Op. cit., p. 133.
% SCOTT, Joan. Género: uma categoria util de andlise histérica. Educagao e Realidade. Porto
Alegre, 16 (2):5-22, jul/dez. 1990.



94

praticas e os rituais femininos, relegando as mulheres a um papel secundéario®®.
Por isso as mulheres tendem a procurar outros espagos para que possam atuar
mais efetivamente, construindo e realizando manifestacdes heterodoxas, que
muitas vezes fogem do controle oficial.

Outro elemento que nos ajuda a entender o papel desempenhado pelas
mulheres nesses espacos esta relacionado ao papel exercido por essas, durante
muito tempo, no ambiente privado. Nesse ambiente elas ocuparam papel de
lideranca das questfes religiosas da familia, pois sdo elas as responsaveis por
conduzir os familiares dentro do campo religioso e por se dedicar a esses
espacos, uma vez que esses estdo localizados, na maioria das vezes, em suas
préprias residéncias.

Todos esses aspectos, a atuagao feminina na Casa do Divino, o “achado”
da imagem, o “milagre” ocorrido com familiares de Lidia Hoffmann e a presenca
de uma figura conhecida na cidade (a escrava do bardo de Guarauna) criaram a
mistica e fortaleceram o imaginario social e religioso atribuido a Casa do Divino.

N&o podemos deixar de constatar que todo esse imaginario foi construido
com o auxilio da imprensa local que sistematicamente noticiou esses fatos em
seus veiculos, sobretudo nos jornais. Esses periddicos construiram uma
representacdo dessa devocdo, principalmente em matérias especiais de
aniversario da cidade. Evidenciamos assim que, ao mesmo tempo em gue o jornal
colaborou na construcdo da representacdo em torno da devocdo ao Divino
Espirito Santo, colaborou na representacao da histéria da cidade uma vez que
toda cidade precisa ter uma histéria que passa a ser revivida em momentos
especiais, tal como em seu aniversario.

Assim sendo, o jornal fez com que 0s seus leitores encontrassem no
mesmo os elementos identitarios, pois “é preciso ir buscar o sentido de uma
sociedade em seu sistema de representacdes e no lugar que esse sistema ocupa
nas estruturas sociais e na ‘realidade” #*®. O dominio do imaginario é constituido
pelo conjunto das representacbes que exorbitam, portanto cada cultura, cada

sociedade ou até mesmo cada parcela desta tem seu imaginario. Foi pela

% BUENO; Wilma de Lara JURKEVICS; Vera Irene; PIERONI, Geraldo Magela. Género e
religiosidade... Op. cit., p. 65.

*®HUIZINGA, Johan. L' automme du Moyen Age. Paris: Payot, 1975. Apud. PATLAGEAN ,
Evelyn. A Historia do imaginario. In: LE GOFF, Jacques. A Histéria Nova. Traducao: Eduardo
Brandao. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005, p. 405.
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manutencao desse imaginario que esse espaco de religiosidade em Ponta Grossa
se tornou um “templo de peregrinagado” considerado pelos devotos do Divino um

“lugar sagrado”.

2.3. LUGARES SAGRADOS: A CASA DO DIVINO

Neste item, procuramos discutir a Casa do Divino enquanto um lugar
sagrado. Para tanto, faz-se necessario expor que optamos por utilizar o termo
‘lugar” ao invés de “espacgo”, pois nossos apontamentos estdo baseados a partir
das andlises dos gedgrafos humanistas tais como Yi-Fu-Tuan e Armand Frémont.

Yi-Fu-Tuan aponta que “o espaco é aberto, livre, amplo, vulneravel”?’

, NA0 possui
“‘qualquer ligagao afetiva”. Esse autor aponta que um local pode se transformar
em lugar e, da mesma forma, um lugar pode vir a ser um espaco quando perde o
sentimento que o ligam ao ser humano, ou seja, para ser espaco ou lugar vai
depender dos sentidos atribuidos a eles. Para Tuan, “lugar é uma pausa no
movimento” e esta relacionado a experiéncia de um espaco vivido, portanto
possui valores, simbolos e significados.

Neste mesmo caminho, Armand Frémont afirma que o lugar “é o espago
transformado em lugar nas experiéncias cotidianas, e carregado de valores

simbdlicos”>%,

Percebemos, portanto, que os individuos constroem lacos
simbdlicos com os lugares que, por sua vez, passam a representar seus
sentimentos.

De acordo com Stuart Hall, as préaticas culturais acontecem e se
materializam no espaco a partir de uma trama que envolve memoarias, costumes e
valores vivenciados por sujeitos sociais?®®®. Ao defender que o individuo,
sobretudo o pos-moderno, possui mais de uma identidade e que essas sdo
construidas histérica e socialmente, Hall nos alerta que o fendmeno religioso
também esté presente nesta construcdo identitaria. Podemos percebé-la a partir

da ligacdo que os individuos estabelecem com o “lugar sagrado”, ou seja, o

2" TUAN, Yi-Fu. Espaco e Lugar. S&o Paulo: Difel. 1983, p. 149.

2% FREMONT, Armand. A regido, espaco vivido. Coimbra: Livraria Almadina, 1980.

% HALL, Stuart. Identidades culturais na pos-modernidade. Traducao: Tomaz Tadeu da Silva;
Guacira Lopes Louro. Rio de Janeiro: DP & A, 1997.
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sentido que os individuos dao a estes. Assim, a ligacao que se estabelece com o
lugar esta relacionada a identidade construida de cada individuo. Sendo assim,
homens e mulheres encontram em determinados lugares elementos que
contribuiram na formac&o de suas identidades que nos remete ao que identifica
esses individuos.

Entre esses lugares carregados de simbolismos e valores que colaboram
na construcdo de identidades, encontram-se 0s que séo considerados sagrados,
pois sdo muitas as culturas religiosas que estabelecem lugares como sagrados
que, por sua vez, influenciam e muitas vezes mantém viva determinadas
devocgdes. O cristianismo, por exemplo, considera como espacgos sagrados as
capelas, as igrejas, os santuarios, os templos, entre outros, 0os quais compdem a
materialidade do divino, pois reunem aspectos fisicos que orientam as
experiéncias religiosas. Esses espacos onde as celebracdes religiosas acontecem
passam a ser considerados pelos praticantes como um lugar especial, de
profunda e intensa emancipacdo espiritual, um espaco onde os devotos-fieis
buscam o desenvolvimento de sua espiritualidade®*°. Nesta perspectiva de ir até a
capela ou a um lugar sagrado significa ir até o santo, onde este se encontra,
atribuindo assim, mais solenidade ao ato religioso.

Esses ambientes tém o papel de integrar e também de identificar os
seguidores de uma determinada religido. Através deles, os fiéis se sentem
inseridos em uma esfera religiosa e passam a praticar sua religiosidade em
conjunto e é neste sentido que esses lugares abrigam o coletivo. A manutencao
das areas identificadas como sagradas favorece a no¢do de que os individuos
partiiham uma identidade comum, um sentimento de integracdo e de comunidade
religiosa®*!. Neste sentido, esses locais passam a servir de ponto de encontro dos

devotos onde se troca informacbes, faz-se amizades, compra-se artigos

20 GIL, Silvio Fausto. Espaco de representacdo e territorialidade do sagrado: notas para uma

teoria do fato religioso. O Espaco Geografico em Andlise. Curitiba, v. 3, n 3. p.p. 91-129. 2005.
. 100.

941 Sao muitos os lugares tidos como sagrados: casas de rezas indigenas, igrejas dos cristaos,
mesquitas islamicas, sinagogas dos judeus, terreiros de candomblé e umbanda, entre muitos
outros. Esses lugares sao classificados como espacos construidos pela acdo humana. No que se
refere aos lugares sagrados da natureza podem ser destacados: rios, como o Rio Ganges na
india, considerado sagrado pelos hinduistas. Arvores: como a Baob4, considerada sagrada pelos
candomblecistas. Caminhos, como Santiago de Compostela. Algumas cidades também sédo
consideradas sagradas para algumas culturas religiosas, tais como: Jerusalém, em Israel e Machu
Picchu, no Peru (GIL, Fausto. Espaco de representacao... Op. cit., p. 108).
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devocionais, paga-se as promessas e reza-se para o santo de devocao. Fatores
esses gue passam a contribuir na propagagdo e manutencao tanto da devocgao
guanto desses locais de experiéncias religiosas.

No que se refere aos lugares sagrados na religiosidade popular, pode-se
destacar as capelinhas, alguns timulos®*??, certas casas e recintos que se tornam
‘ponto de peregrinagdo”. Esses espagos sao lugares de memoria de
determinadas devocOes, onde o0s devotos materializam seus sentimentos e
valores religiosos, ou ainda, onde as superficies se confundem com a proépria
devocao®*.

E nesse contexto que se insere o imovel da Rua Santos Dumont n°. 524,
em Ponta Grossa, conhecido como Casa do Divino, espaco que se tornou “ponto
de peregrinacdo” na cidade devido ao culto em honra ao Divino Espirito Santo. A
referida casa foi construida em 1840, porém antes dessa area se tornar um “lugar
sagrado”, abrigou a principio uma leiteria e mais tarde uma hospedagem para
agueles que nao tinham lugar para pernoitar na cidade. A Casa do Divino

atualmente recebe de 30 a 50 pessoas por dia**

e, nela, os fiéis legitimam sua
comunidade, ao mesmo tempo em que buscam por intermédio um “contato” com
o mundo sagrado. Portanto, esse lugar é considerado, pelas pessoas que o
frequentam, como o portador de uma epifania, contribuindo na ruptura do tempo
cotidiano ou profano para um tempo sagrado. Durante 0 momento em que 0sS
individuos ali estdo € estabelecida a ligacdo com a divindade, ou seja, uma
relacdo estreita e pessoal com Deus*”®. Na imagem a seguir temos a fachada

desse local de oragéo.

2 Em Ponta Grossa um exemplo de tumulo considerado um “lugar sagrado” é o de Corina

Portugal, localizado no Cemitério Sdo José. Esse tumulo abriga o corpo de uma mulher
assassinada pelo seu esposo Alfredo Marques de Campos com 32 facadas em 26 de abriu de
1889. O caso teve grande repercussao na cidade, caracteristica que fez os antigos habitantes da
cidade eleva-la a condicdo de santa, contudo, sua santidade ndo é reconhecida pela Igreja
Catélica. (PETRUSKI, Maura Regina. Eu oro, Tu oras, Eles oram para Corina Portugal. Revista
Brasileira de Histéria das Religides/ ANPUH. N. 12. Janeiro de 2012).

%3 SCHNEIDER, Marilia. Meméria e Histéria: misticismo, santidade e milagre em Sao Paulo. S&o
Paulo: T. A Queiroz, 2001. p. 129.

2#4 | ivro de registro de presenca. Ponta Grossa: Casa do Divino, 2015.

25 ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano... Op. cit., p. 61.
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Figura 4: Fachada da Casa do Divino, 2015.

Fonte: acervo do autor.

Essa edificagao passa a ser o “elo” entre o devoto e o0 sagrado e tem a
funcdo de manter viva essa devogcao na cidade, pois esse recinto fortifica as
relacdes sociais dos devotos, porque ali reunidos, além de louvar o Divino,
conversam, compram artigos devocionais, avigoram suas afinidades, enfim, é
neste ambiente que as tramas sociais encontram seu locus e se desenvolvem na
plenitude da sociabilidade. Na imagem a seguir podemos perceber algumas das
caracteristicas acima citadas a respeito dos elementos que compde esses lugares

sagrados, tais como a “lojinha” com produtos devocionais.
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Figura 5: "Lojinha" do Divino.

Fonte: Acervo do autor, 2015

Em seu interior, passam a abrigar os simbolos e, ao mesmo tempo, 0s
homens e mulheres que seguem e que se identificam com a doutrina dessa
cultura religiosa. Os simbolos possuem um lugar de destaque e, de certo modo,
norteiam as praticas religiosas realizadas nesse local. Os simbolos formam um
sistema de significados pelos quais se expressam as diferentes manifestacoes
humanas, entre essas as tradicdes religiosas. Neste sentido, os simbolos se
constituem em linguagens, processos de aproximacao e unido entre 0s seres,
pois possuem a fungcdo de comunicar e unir. Por outro lado, ao estudar os
simbolos por meio do funcionamento da psique humana, Carl Jung afirmou que
esses, as vezes unem e outras separam os individuos®*°. Isso ocorre porque nem
todos compartilham do mesmo sentido atribuido as coisas.

Temos que compreender que o simbolo &€ uma conceitualizaco realizada

por uma construcao historica, ou seja, vai depender dos sentidos atribuidos por

246 JUNG, Carl. O homem e seus simbolos. Rio de Janeiro: Nova fronteira, 1977.
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cada individuo, pois aquilo que é crenca para um pode ndo ser para o outro. O
sentimento que os sujeitos atribuem a esses objetos é um processo gradativo
que, aos poucos, vao recebendo uma simbologia particular e coletiva dentro das
praticas religiosas realizadas por esses fiéis. E neste sentido que os simbolos s&o
vistos como o0 caminho para as pessoas se unirem e se representarem em torno
de uma determinada crenca que converge o humano a sua existéncia no mundo,
dentro das contingéncias que o0 grupo ao qual pertence se encontra.

Os simbolos sdo complexos e diversificados, podendo ser objetos de
diferentes formatos, elementos naturais, vestimentas e até mesmo a atribuicdo de
cores, gestos, sons, cheiros e sabores. Cada cultura religiosa incorpora diversos
elementos simbdlicos que sao partilhados por todos os componentes seguidores
de determinada pratica religiosa.

Especificamente no que concerne a devogcdo aqui estudada,
contemplamos essa variedade tipoldgica, pois os devotos do Divino encontram
referéncias simbodlicas em objetos, imagens, vestimentas, sabores, animais e
elementos naturais. Os objetos sdo a Coroa, o Cetro e a Bandeira, sendo que 0s
dois primeiros remetem a figura do imperador que ira conduzir os festejos. Estes
objetos também sao usados no ritual religioso para coroar os devotos que fazem
promessa ao Divino. J& a Bandeira € o principal simbolo dessa devoc¢ao por isso
tem diversas fun¢des no ritual religioso, a saber, € usada para abrir e conduzir as
procissbes bem como para cobrir os devotos simbolizando protecéo, pois os fiéis
acreditam que essas possuem dons especiais como 0 da cura e 0 da prevencao.
Sendo assim, sdo nas bandeiras que os devotos penduram suas fitas as quais
representam partes ou o todo do corpo que necessita de cura.

Quanto aos sabores, se refere a “comilanca” realizada na festa do Divino,
pois remetem a prosperidade, a fartura e a fortuna proporcionadas a partir do
momento em que os fiéis mantém a fé no Divino. Como forma de pagar por essa
fé, o Divino Ihes proporciona a prosperidade.

Outro aspecto é a vestimenta que deve ser de cores branca e vermelha.
O branco representa a paz que € remetida a pomba branca de asas abertas
estampada nas bandeiras e modelada no cetro. O vermelho, por sua vez,
simboliza o elemento natural, o fogo. Esse elemento esta ligado ao Espirito Santo

que, em formas de lingua de fogo, inspirou os apoéstolos durante a primeira festa
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de Pentecostes conforme o capitulo 2 de Atos dos Apdstolos. Ao mesmo tempo, o
fogo é simbolo de purificacdo, de renovacdo e da presenca do Divino. Nas
imagens a seguir podemos visualizar alguns dos simbolos dedicados a esta

devocao.

Figura 6: Simbolos do Divino — A Bandeira

Fonte: Acervo pessoal, 2014.

Figura 7: Simbolos do Divino — A Pomba de asas abertas

Fonte: Casa do Divino, 2014.
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Figura 8: Simbolos do Divino — A Comilanga

Fonte: Casa do Divino, 2014.

Por isso esses “lugares sagrados” sao preservados, sobretudo pelos
devotos, pois ao preservar esses locais se preserva sua devocao, seus simbolos
e sua crenca. E neste sentido que os devotos do Divino em Ponta Grossa
iniciaram uma jornada para fazer da Casa do Divino um patriménio cultural local e

€ sobre isso que discorremos a seguir.

2.4. CASA DO DIVINO: PATRIMONIO CULTURAL DE PONTA GROSSA

A Casa do Divino foi tombada pelo COMPAC?*’ em 04 de agosto de 2006
por se tratar de um patriménio cultural local, pois além de possuir um imovel

arquitetonicamente histérico € detentora de um patrimdnio intangivel. No entanto,

248

esse processo de tombamento“™ nao foi facil e uniu diversos esforcos de

24" conselho Municipal de Patriménio Cultural de Ponta Grossa.

28 Tombamento é um conjunto de acdes, realizadas pelo poder publico e alicercado por legislagao
especifica, que visa preservar os bens de valor histérico, cultural, arquitetbnico, ambiental e
afetivo, impedindo a sua destruicao e/ou descaracteriza¢@o. No Brasil o tombamento é previsto no
artigo 216 da Constituicdo Federal: “O poder publico, com a colaboracdo da comunidade,
promovera e protegerd o patriménio cultural brasileiro, por meio de inventarios, registros,
vigilancia, tombamento, desapropriacdo e de outras formas de acautelamento e preservagao”.
Além disso, ha as leis que criaram os conselhos em seus diversos niveis e estados: Lei Federal
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diferentes esferas. Procuramos entender esse processo, porgue identificamos que
a atuacdo dos devotos neste acontecimento se caracterizou como uma das
taticas®*® encontradas por eles para homenagear o Divino. Com o tombamento, a
memoria religiosa desse local seria preservada e foi, principalmente, por esse
motivo que os devotos do Divino encamparam essa bandeira®®.

E neste sentido que a cidade de Ponta Grossa possui um Orgio
responsavel pelas politicas patrimoniais, o COMPAC, Conselho Municipal do
Patrimoénio Cultural, formado por uma equipe de conselheiros especialistas
formados por arquitetos, engenheiros, jornalistas, historiadores e advogados que
passam a emitir suas consideracfes sobre os iméveis a serem tombados na
cidade. Em Ponta Grossa, esse 6rgdo estabelece dialogo com o IPHAN, 6rgao
brasileiro responsavel pela protecdo e organizacdo de politicas patrimoniais.

Assim, para o IPHAN, patriménio “sdo todos os bens, materiais e imateriais,

(Decreto Lei 25/1937), Lei Estadual (Lei n° 1.211/53) e Leis Municipais (Lei n°® 8421/05 -
COMPAC).

249 CERTEAU, Michel de. A invencgdo do cotidiano... Op. cit., p. 91.

%0 para falarmos sobre esse assunto, precisamos nos aventurar nas discussfes sobre patriménio.
De acordo com Pedro Funari e Paulo Abreu, a palavra “patriménio” é de origem latina
“patrimonium” que, para os romanos, significava tudo o que pertencia ao pai da familia. Nesse
momento, 0 conceito de patrimoénio estava ligado aos interesses aristocraticos, aos principios de
propriedade. Com o predominio da Igreja Catdlica, em especial na Idade Média, o conceito de
patriménio passou a ter mais significados e, além do de propriedade, o de simbélico e coletivo.
Isso se deve ao culto aos santos e as reliquias, havendo uma valorizacdo tanto de lugares e de
objetos como de rituais coletivos. Comecava-se, assim, a instituir um sentido de popularizagédo do
patriménio. No Renascimento surgiram 0s antiquarios, pois nesse periodo houve uma valorizagcdo
do classico, do antigo. Foi o voltar-se para 0 passado, momento em que surgiu a preocupagado em
coletar e catalogar pecas e objetos, principalmente moedas, inscricbes em pedras, vasos de
ceramicas, estatuaria em marmore e metal. Também eram examinados e investigados vestigios
de edificios que passavam a ser medidos e desenhados com dedicagdo. No entanto, foi no
periodo da formagdo do Estado Moderno, momento em que territdrios nacionais foram definidos,
gue se deu inicio a um processo de valorizacdo do patriménio e uma identificacdo do mesmo com
a Nagédo e, sobretudo, com o povo que a compde. Nesse momento, iniciaram-se politicas de
protecdo a0s monumentos que, por sua vez, passavam a representar a nac&o>*.

De acordo com Marilise Giovanaz, o Brasil foi pioneiro na América Latina no que se refere as
discussdes a respeito de patrimbnio. Comecou em 30 de novembro de 1937 com o Decreto-Lei n°.
25 que criava o SPHAN - Servigo do Patrimdnio Historico e Artistico Nacional que nascia para
proteger cidades antigas e monumentos que corriam risco devido a especulacao imobiliaria e as
reformas urbanas. Entre os artistas e intelectuais envolvidos na sua criagdo estavam Mario de
Andrade, Lucio Costa, Gustavo Capanema e Rodrigo Melo de Andrade. Atualmente esse 6rgao é
denominado IPHAN - Instituto do Patrimdnio Histdrico e Artistico Nacional e possui mais de 20.000
edificios, 83 conjuntos urbanos e sitios arqueologicos tombados, além de objetos, obras de arte,
documentos, entre outros. Essa caracteristica de pioneirismo reflete na contemporaneidade, pois
“a politica de preservacado patrimonial é hoje uma realidade concreta, estruturada desde um
sistema nacional até no que se refere aos estados e municipios”. GIOVANAZ, Marlise. Mario de
Andrade: ativista da preservagédo do Patriménio Cultural no Brasil. Revista da Faculdade Porto-
Alegrense de Educacéo Ciéncias e Letras. Porto Alegre, n:31. Jan-Jun. 2002. p. 209
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naturais ou construidos, que uma pessoa OU UM POVO POSSUi Ou consegue
acumular” %,

Para Maria Fonseca, na contemporaneidade, o patriménio cultural se
constitui em um conjunto de bens, de natureza material e/ou imaterial que guarda
em si referéncias a identidade, a acdo e a memaria dos diferentes grupos sociais.
O patriménio cultural se apresenta em dois referenciais: tangivel e intangivel. O
primeiro se constitui em bens materiais como monumentos, edificios, sitios
arqueoldgicos, mobiliarios, obras de artes, utensilios, vestuario e documentos. O
segundo € constituido por bens imateriais como lendas, rituais, festas, costumes
entre muitos outros®*?.

O patrimbénio cultural pode ser também compreendido a partir das
contribuicdes de Marcia Kersten ao afirmar que esse deve ser entendido como
produgdo humana se desenvolvendo entre edificagdes, documentos escritos,
objetos, modos de fazer, modos de viver e eventos e que através deles as
sociedades se identificam®3. Portanto, na contemporaneidade o conceito de
patriménio expandiu ndo sendo mais relacionado a apenas monumento de
acontecimentos importantes de um povo ou nagao, passando a incorporar um
conjunto de bens tais como expressdes, praticas, representacdes, técnicas e
conhecimentos, saberes e fazeres. Esses elementos devem estar ligados a todos
0S sujeitos que compde a sociedade, contemplando a diversidade cultural, étnica,
racial, religiosa, social, entre outras diversidades de um povo.

De acordo com o IPHAN?®*

, 0 processo de tombamento se desenvolve
levando algumas questBes em consideracdo. Entre essas é necessario fazer um
inventario dos bens, observando sua integridade (estado de conservacéao,
possibilidade de restauracdo, raridade, exemplaridade) e importancia
arquitetbnica, cultural, historica, turistica, cientifica, artistica, arqueolégica e
paisagistica, sendo que o bem pode possuir um desses aspectos ou agregar

outros®®®,

251http://portal.ipham .gov.br/portal/montarDetalheConteudo.do?id=12313&sigla=Institucional&retorn

o=detalhelnstitucional. Acessado em 22 de junho de 2015.

2 FONSECA. Maria Cecilia Londres. Para além da pedra e cal: por uma concepgdo ampla de
patrimdnio cultural. ABREU, Regina & CHAGAS, Mario (orgs). Memoria e patrimdnio: ensaios
contemporaneos. Rio de Janeiro: DPDA, 2003. p. 66.

23 KERSTEN, Marcia. Os rituais do tombamento e a escrita da histdria. Curitiba: UFPR, 2000.
2 Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional.
*http://portal.iphan.gov.br/portal/montarDetalheConteudo.do?id=12313&sigla=Institucional&retorn



http://portal.iphan.gov.br/portal/montarDetalheConteudo.do?id=12313&sigla=Institucional&retorno=detalheInstitucional
http://portal.iphan.gov.br/portal/montarDetalheConteudo.do?id=12313&sigla=Institucional&retorno=detalheInstitucional
http://portal.iphan.gov.br/portal/montarDetalheConteudo.do?id=12313&sigla=Institucional&retorno=detalheInstitucional
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Discutindo sobre as questbes politicas que envolvem um processo de
tombamento, Maria Fonseca afirmou que € “necessario abrir espaco para a
participacdo da sociedade no processo de construcdo e de apropriacao de seu
patrimonio cultural’®®. Assim, a autora defende que os mais interessados em
preservar seu patriménio cultural, seja ele material ou intangivel, sdo aqueles que
0 reconhecem como tal. Nesta mesma perspectiva, Elizabeth Johansen defende
que € “a mobilizagdo da politica da sociedade é que garante a participacdo, o
reconhecimento e, por consequéncia, a efetiva preservacdo de seu patriménio”®’.

A partir dessa mobilizag&o politica, buscando que a Casa do Divino fosse
tombada e consequentemente seu patrimonio cultural fosse preservado, o0s
responsaveis pela casa, juntamente com os devotos, iniciaram uma busca junto
as autoridades responsaveis no sentido de pressiona-las para que, efetivamente,
o local e as praticas religiosas imateriais fossem preservadas com o aval do poder
publico.

Entendendo que a partir disso uma série de questdes se desencadearia
em relacdo a preservacao e a manutencdo da devoc¢do ao Divino Espirito Santo
na cidade entre essas a preservacao do imével, uma vez que o0s préprios
familiares ainda ndo tinham chegado a um consenso em relacdo a preservagao
deste, tal como noticiou um dos jornais local “Casa do Divino completara 120
anos em outubro. Herdeiros se dividem na iniciativa de vender o imével que ainda
nao é patrimdnio cultural”®®®,

Sobre essa questdo, Lidia Hoffmann afirmou que, desde que receberam a
casa por heranca, sofreram pressédo por parte de alguns familiares (néo citou
nomes) que pretendiam vender o terreno, sendo que com isSso a casa seria
demolida para, em seu lugar, ser construido um prédio®°. A casa chegou a
compor o quadro de vendas de uma imobiliaria local. Essa “disputa” familiar fez
com que os devotos do Divino se preocupassem com 0S rumos que o culto ao

Espirito Santo tomaria, pois para esses, este local era considerado sagrado,

o=detalhelnstitucional. Acessado em 26 de junho de 2015.

> FEONSECA. Maria Cecilia Londres. Para além da pedra e cal... Op. cit., p. 65.

" JOHANSEN, Elizabeth. Casa do Divino: A construgdo da territorialidade de um patriménio
cultural. IN: Anais do Il Congresso Internacional de Histéria UEPG-UNICENTRO. Producéo e
circulac&o do conhecimento histdrico no século XXI. 12 a 15 de maio de 2015, p. 01.

% SILVA, Maria Gizele da. Culto comprometido. Jornal: Diario dos Campos. Ponta Grossa, 19
de fevereiro de 2000.

%9 Informacédes obtidas com Lidia Hoffmann em entrevista realizada em 05/05/2014.
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espaco onde buscavam curas, milagres e conforto espiritual. Na imagem a seguir

€ possivel perceber uma placa de venda fixada na casa.

Figura 9: Fachada da Casa do Divino com a placa de venda.

Fonte: Diario dos Campos, 2000.

Além de buscarem pelo processo de tombamento, a familia responséavel
pela casa e os devotos do Divino iniciaram uma procura por recursos para

restaurarem o imovel. Essa situacao foi noticiada por um dos periodicos locais.

Com o grande fluxo de pessoas e mais de um século de existéncia a
‘Casa do Divino’ conserva até hoje a maioria de suas caracteristicas
originais, inclusive com muitas areas danificadas pela acdo do tempo. A
atual mantenedora do local, a dona-de casa Lidia Hoffmann Chaves
chama a atencado para a situacdo da casa, referindo-se em especial ao
telhado que estd cedendo. Levada ao conhecimento de alteridades
locais e estaduais, a casa conseguiu a destinagdo de R$ 98 mil para a
restauracdo de suas instalacdes através da Lei Estadual de numero 13
133 de incentivo a cultura. Entretanto, desde sua aprovacdo, em
novembro de 2002, ndo houve a liberacdo do dinheiro. Primeiro com o
veto da lei nos Ultimos dias do governo Jaime Lerner. Segundo, com o
governo Roberto Requido, até o momento nada foi falado a respeito da
retomada da Lei que aprovou o projeto da ‘Casa do Divino’, unico de

Ponta Grossa a ser incluso no Mecenato®®°.

Nas fotos abaixo, € possivel perceber o estado em que se encontrava a
Casa do Divino antes do processo de restauro.

% SOUZA, Denise. ‘Casa do Divino’ aguarda recursos do Estado. Jornal da Manh&. Ponta
Grossa, p. B-4, domingo 13 de abril de 2003.
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Figura 10: Interior da Casa do Divino antes do processo de restauro.

Fonte: Processo de Tombamento, 2006.

Analisando o processo de tombamento, o que podemos perceber € que
essa tarefa ndo foi facil, sendo necesséario uma série de esforcos por parte da
familia responséavel pela casa e pelos fiéis junto as autoridades responsaveis. A
Casa do Divino passou por um estudo de quatro anos, periodo em que se reuniu
elementos que levassem o imdvel a ser tombado. Um dos periddicos locais

informou a populagdo em que circunstancias andava o processo de tombamento.

O Conselho Municipal de Patriménio Cultural (Compac) deve realizar
ainda neste més o tombamento de oito imdéveis de Ponta Grossa. O pré-
tombamento [sic] ja foi decretado e agora estdo correndo 0s prazos
legais para a se¢&o publica, que aprovara a inscri¢éo no livro tombo dos
prédios centenarios que ajudaram a escrever a histéria do Municipio.
Entre os incluidos na lista de pré-tombamento [sic], a maioria séo prédios
conhecidos por toda a populacéo e que fazem referéncia direta a historia
do Municipio. Séo eles: [...] Casa do Divino [..] A Casa do Divino,
localizada na Rua Santos Dumont, 524, conforme Angela [Diretora de
Patrimdnio Cultural da Fundacdo Cultural], € uma construgdo que se
refere a memaria ponta-grossense e abriga eventos que retratam a fé

popular®®.

A Casa do Divino esperou por mais dois anos para ser tombada, mas os
estudos a respeito de seu tombamento continuaram. Apos esse estudo, o imovel
foi tombado em 04 de agosto de 2006 por ser considerado presenca importante
na paisagem da cidade e por contemplar os conceitos de patriménio tangivel e
intangivel. De acordo com o parecer dos conselheiros do COMPAC, a Casa do

Divino possui “valor arquiteténico, histérico e referencial como lugar de memodria,

61 MEZZON, Graciela. Compac deve tombar oito iméveis em maio. Jornal: Diario dos Campos.

Ponta grossa, quinta feira 05 de maio de 2004.
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e como patrimdnio cultural intangivel, muito presente na residéncia construida na
Rua Santos Dumont, 5247%%2,

Os recursos para o restauro da casa nao vieram da Lei 13.133, como
estava previsto. O valor necessario para o processo de restauro era de R$ 130
mil, dos quais R$ 30 mil foram conseguidos junto ao poder publico municipal
através da Fundacdo Municipal de Cultura da Prefeitura Municipal de Ponta
Grossa. Esse valor foi usado no restauro da fachada e no telhado da residéncia.
O restante, R$100 mil reais, foram conseguidos através de financiamentos
realizados pela familia herdeira da residéncia. Além disso, muitos devotos
colaboraram com doacdes voluntarias para pagar o financiamento®®®. Podemos
analisar essas doacdes dos devotos como uma forma encontrada por eles para
manter viva a memodria religiosa da Casa do Divino, pois esses sujeitos se
identificam com a casa ao mesmo tempo em que séo identificados como devotos
dela.

Com o tombamento, tanto o material quanto o imaterial passaram a ser
preservados. O material se refere a uma construgdo eclética, ou seja, a casa
possui mais de uma tendéncia arquitetbnica, a fachada do imével possui o estilo
portugués e as telhas séo de origem francesa. Foram conservados seus doze
cobmodos dispostos em um pavimento e um pordo, sendo que toda a construcao é
em alvenaria, inclusive as paredes internas. As telhas sdo embutidas na
platibanda, muro que contorna a plataforma do edificio, possui dois volumes de
aguas. Nao possui muita ornamentacdo, as esquadrias sdo de madeira, as portas
externas e internas sao de duas folhas de abrir e as janelas sdo de madeira, tipo
guilhotina, possuindo soleiras de alvenaria®®.

Atualmente, a Casa do Divino é composta por um hall de entrada onde se
encontra a imagem de “Nha Maria do Divino” em um quadro na parede ao lado
esquerdo da porta de entrada para a “Sala do Divino”, onde seu império se
encontra. Nesse mesmo lado, ha a porta de acesso a “lojinha do Divino” € um
espaco para queimar velas. A direita do hall tem duas salas comerciais onde se

situa a Agéncia de Turismo “Divino Turismo” administrada pela familia Hoffmann.

%52 parecer do Processo de Tombamento, denominado “Casa do Divino” em Ponta Grossa

COMPAC, 2006.
283 Informacdes obtidas através de entrevista com Lidia Hoffmann em 05/05/2014.
%% Parecer do Processo de Tombamento do imdvel “Casa do Divino”. 2008, p. 23.
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Apos essas salas, ha a entrada para os cdmodos “intimos” da familia Hoffmann
Chaves que reside no local®®.

Também fazem parte do patriménio material da casa 172 quadros com
imagens de santos das mais variadas denominacfes, duzentas e cinquenta
oragbes, diversos documentos como titulos eleitorais, CPFs, diplomas,
lembrangas de Primeira Eucaristia, lembrancas de Batismo. Esses documentos
pertenceram aos antigos moradores da casa e aos devotos do Divino que, ao
depositarem esses documentos na casa, tornaram-se ex-votos®®°. H4, ainda, um
altar em madeira com detalhes dourados com data de 1882, um ostensoério em
madeira com detalhes dourados (no seu interior encontra-se a imagem do Divino
Espirito Santo representado por uma pomba com asas abertas, encontrada por D.
Maria Xavier)?®®’. Também compdem o patriménio material da casa oito imagens
de santos, um crucifixo em madeira que se encontra em cima do altar,
aproximadamente cem toalhas, quatro bandeiras vermelhas, quarenta e seis
casticais e doze mil e cento e noventa e duas fotos deixadas por devotos?®,

Respeitando a diversidade religiosa ponta-grossense, a Casa do Divino
também foi tombada pelas praticas em honra ao Divino que ocorrem no imovel,
ou seja, pelo seu patriménio intangivel que é entendido como “o transitério, fugaz

que ndo se materializa em produtos duraveis” 2%°

, OU seja, € 0 saber e 0 modo de
fazer que se caracteriza no patriménio intangivel. Neste caso, 0 modo de fazer as
diversas préaticas religiosas em honra ao Divino, tais como novenas, procissoes,
rezas, apresentacoes, pedidos de béncéaos e a festa, constituem-se no patriménio

intangivel. Tradicbes essas que nos remetem a um grupo que compbe a

285 pesquisa de campo realizada na Casa do Divino, 2014.

%% Os ex-votos s&o objetos depositados em capelas, santuarios, igrejas, enfim em lugares
sagrados, apoés a graca ou pedido alcancado. No entanto, é possivel encontrar, nos mais variados
“templos” objetos que antecedem os pagamentos de promessa (OLIVEIRA, José Claudio de. Ex-
votos do Brasil: Fragmentos da riqueza, diversidade e curiosidade da religido do povo. UFBa:
Salvador. 2008. p. 6). Michel Vovelle ao se questionar se o ex-voto é ‘uma fonte rica ou pobre?’
Afirmou que esse, trata-se de uma das mais sinceras e auténticas fontes para o trabalho do
historiador e que, se existe pobreza nestes ela estd apenas em sua aparéncia. Assim para esse
autor, todo ex-voto nos coloca em contato com uma aventura individual vivida como extraordinaria.
Nao h& duvidas que nos emaciona descobrir e interpretar esses ex-votos, e também resgatar a
mais humilde e ao mesmo tempo mais profunda histéria dos temores, das alegrias e das
esperancas. O cotidiano perdido ressurge do maravilhoso, e cada ex-voto conta ou sugere uma
histéria como se fosse um conto resumido. (VOVELLE, Michel. Imagens e imaginarios na
histéria... Op. cit. p. 118).

57 parecer do Processo de Tombamento do imével “Casa do Divino”. 2006, p.115.

222 F;a(;ecerfsgo Processo de Tombamento do imével “Casa do Divino”. 2006, p.115.

Ibid. p. 66.
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sociedade onde esta inserido, nesse caso, nos remetem a um grupo religioso.
Portanto, o objetivo de preservar esses bens imateriais € manter a memoria
desses bens e de sua trajetdria ao longo do tempo. Na imagem a seguir é
possivel perceber algumas dessas praticas que foram materializadas no registro
fotogréafico, mas sua esséncia se encontra na imaterialidade. A imagem segue a
seguinte ordem: criangas de até sete anos vestidas de anjos que acompanham as
procissdes, novenas dedicadas aos sete dons do Espirito Santo, apresentacao de

duas meninas ao Divino e a reveréncia a bandeira do Divino.

Figura 11: Praticas em honra ao Divino, 2009-2015.

Fonte: Acervo pessoal.

Ajudando-nos a compreender melhor as discussbes em torno do

patrimdnio cultural intangivel, Cecilia Fonseca afirma que
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O ‘patrimbnio cultural intangivel é constituido por praticas,
representagbes, expressfes, saberes e fazeres — assim como
instrumentos, objetos, artefatos, e espacos culturais que lhe séo
associados — que comunidades, grupos e, quando for o caso, individuos
reconhecem como parte de sua heranca cultural. Esse patriménio
cultural imaterial, transmitido de geracdo em geracao, € constantemente
recriado por comunidades e grupos em resposta ao seu meio ambiente,
Sua interacdo com a natureza e suas condicdes historicas de existéncia,

e Ihes proporciona um sentido de identidade e continuidade, promovendo

assim o respeito pela diversidade cultural e pela criatividade humana?’°.

A partir da Convengao sobre Patrimonio Mundial, Cultural e Natural da
UNESCO em 1972 o Ocidente passou a pensar na importancia de patrimonio
cultural imaterial. Ao contrario do Brasil que, desde 1930 com o anteprojeto de
Méario de Andrade, ja se preocupava em preservar 0 patriménio imaterial
brasileiro. Nesse anteprojeto de Mario de Andrade fica evidente a preocupacao do
intelectual em buscar por uma preservacéo dos saberes e dos costumes do povo
brasileiro e pela preservacdo da memoria coletiva formada pelas matrizes
amerindias, europeias e africanas.

De acordo com Marcia Santana, para Méario de Andrade, o patriménio
cultural imaterial se constituia de “fetiches, vocabularios, cantos, lendas, culinaria,
capelas e cruzes mortuarias” 2. Partindo dessas perspectivas, pode-se perceber
a importancia das celebracbes em honra ao Divino Espirito Santo para a
comunidade de devotos, pois é através dessas manifestacées que € construida a
identidade individual e coletiva desse grupo de fiéis. Assim, nesses momentos de
celebragbes na Casa do Divino, os devotos estdo entre iguais, iguais pela forma
de expressar sua fé. E nesse sentido que é construido o sentimento de
pertencimento a um determinado grupo que passa a construir junto uma heranca
de cultura carregada de praticas, representacdes, saberes e fazeres, ou seja,
constroem seu patriménio intangivel. O valor simbdlico atribuido a essas
celebracdes estéa relacionado ao sentimento de pertencimento a uma determinada
comunidade e esse sentimento é construido a partir do momento que essas

celebracdes séo reconhecidas pela propria comunidade como patrimoénios.

" FONSECA, Cecilia. Patriménio e performance: uma relagdo interessante. In. GARCIA, Marcos

Vinicius Carvalho, GUSMAO, Rita, TEIXEIRA, Jodo Gabriel L. C. (orgs) Patrimdnio imaterial,
erformance cultural e (re) tradicionalizagéo. Brasilia: ICS-UnB, 2004, p.22.

" SANTANNA, Marcia. A face imaterial do patrimbénio cultural: 0os novos instrumentos de
reconhecimento e valorizagdo. In: ABREU, R.; CHAGAS, M. (Orgs.). Meméria e patriménio.
Ensaios contemporaneos. Rio de Janeiro: DP&A, 2003.
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Segundo o processo de tombamento do imével da Casa do Divino, “esse
edificio possui uma caracteristica muito peculiar de patriménio cultural intangivel,
representado pelo culto ao Divino Espirito Santo que acontece em seu interior,
pois na sala frontal existe um altar, onde as pessoas se dirigem para fazer suas
oracdes” ?’2. Devido “ao rico valor histérico e o fato que a antiga tradigdo da
veneragdo ao Divino permanece viva, € de grande importancia a preservagao do

» 213 afirma o parecer final do processo de tombamento.

espacgo em questao

Entendemos, portanto, que este espaco € dotado de valor onde uma
multiplicidade de relacdes se desenvolve. RelagBes essas construidas na esfera
material e imaterial. Assim, com a preservagao, tanto do patriménio material
guanto do imaterial da referida casa, também estd se preservando a histéria e a
memoria de parte da sociedade ponta-grossense, pois a Casa do Divino esta
inserida nesta e representa parte dela. Ao preservar esse patrimonio cultural,
garantimos a esse grupo o “direito a meméria” ',

E neste lugar e em suas regifes proximas que acontecem as inimeras
celebracbes dedicadas ao Espirito Santo e € nessas questdes que o0 proximo

capitulo se concentra.

272 parecer do Processo de Tombamento. Ponta Grossa. 2006.

3 1 dem.
" FONSECA, Maria Cecilia L. Para além da pedra e cal... Op. cit., p. 67.
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CAPITULO 3 — RITUAIS E FESTAS: OS FESTEJOS DO DIVINO EM PONTA
GROSSA

Neste capitulo, procuramos apresentar elementos que estao relacionados
as diversas celebracbes em honra ao Divino Espirito Santo. Destacamos as
manifestagbes ocorridas em Ponta Grossa, fator que nos fez entender que o
conjunto comemorativo dessa festa na cidade se difere, em diversas
especificidades, dos festejos de outras regides.

Nesse logradouro, as etapas festivas sdo compostas pelos preparativos
gue antecedem o domingo de Pentecostes, a citar novenas, procissdo, missa e
guermesse.

Outro item abordado neste capitulo foi a relacdo que as autoridades
eclesiasticas catolicas de Ponta Grossa estabeleceram com as praticas festivas
desenvolvidas na cidade. Destacamos o discurso da principal e atual autoridade
catolica da Diocese de Ponta Grossa, Dom Sérgio Arthur Braschi, procurando
entender as estratégias empregadas por este prelado no exercicio de seu bispado
em relacao as festividades locais do Divino.

Para a construcdo desse capitulo, nos apropriamos da metodologia de
pesquisa da Antropologia, ou seja, da observacéao participativa, pois ao longo dos
anos, mais especificamente em 2015, acompanhamos as celebracbes fazendo
uso de registro escrito e fotogréafico, além da gravacédo de entrevistas realizadas

com os devotos e os festeiros.

3.1. ANTES DE FESTAR E PRECISO SE PREPARAR

Os preparativos para a Festa do Divino em Ponta Grossa iniciam bem
antes do chamado "domingo do Divino", ou seja, do domingo de Pentecostes. O
inicio acontece 50 dias antes da festa com inUmeras atividades entendidas pelos
devotos como um periodo de preparacéo para o domingo festivo ndo somente na

parte pratica da festa, mas também no ambito espiritual.
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Sao momentos que exigem dedicacdo por parte dos fiéis, principalmente

pelos “Festeiros do Divino”?"

, 0S quais deixam as suas casas e familiares para se
dedicarem as muitas atividades?’’® que antecedem o grande dia festivo.
Metodologicamente, dividimos tais etapas em trés momentos. No primeiro
acontece a bencdo do Bispo diocesano que, simbolicamente, da inicio as
atividade festiva intitulada como a “Benc&o de envio”. No segundo momento,

ocorrem as “Visitas da Bandeira do Divino”%’’

gue consistem em uma maratona
de divulgacéo das celebracdes, visitando casas de devotos, igrejas e participando
de programas de radios e Tvs. O terceiro momento refere-se aos preparativos
desenvolvidos pela comissdo organizadora para o domingo de Pentecostes, tais
como a escala de trabalho de cada devoto no dia da festa, a ocupacao de cada
membro da comissao.

Os dois primeiros momentos serdo entendidos, neste trabalho, como
rituais. Mariza Peirano nos alerta que os rituais estdo presentes em todas as
sociedades, porque as pessoas estdo acostumadas a associar o rito a eventos de
sociedades tradicionais como na corte europeia e nas sociedades indigenas. No
entanto, para a pesquisadora da UnB, a vida no ontem e no hoje é sempre
marcada por rituais®’®.

Outro autor que discute as questbes e relagbes que o ritual constroi e
estabelece, sobretudo no campo da religido, € Marc Verhoeven. Em sua obra As

muitas dimensées do ritual®”®

, a discussdo se concentra principalmente em
religibes antigas, visto que a sua area de atuacdo € a arqueologia. No entanto,
seus apontamentos contribuem para entendermos que, nas mais diversas
sociedades e em diferentes periodos, a pratica ritualistica esteve presente. Esse

autor afirma que os diversos cientistas que se debrucam sobre esse campo nao

"5 Os Festeiros do Divino mais atuantes no periodo pesquisado foram (em ordem alfabética):

Alvino Chiocki, Amélia Rodrigues, Etelvina Schairer, Inés Virginia Zarpellon, Juvina Gongalves,
Laura Pankio Lidia Hoffmann, Renato Rodrigues, Sueli Aparecida Soares e Vendelino Hauer.

2% Essas informacdes foram conseguidas através de pesquisa de campo, acompanhamos na
integra todos os momentos do conjunto festivo desde 2006, com destaque para o ano de 2015.

" Nosso objetivo foi analisar as visitas da Bandeira do Divino na casa de devotos que ocorreram
dias antes da Festa, porque essas foram compreendidas como uma forma de se preparar e de
divulgar os festejos. Lembrando que durante todo o ano essas acontecem com frequéncia.

'8 PEIRANO, Mariza. Rituais ontem e hoje. Rio de Janeiro: Jorge Zahar. 2003.

2" VERHOEVEN, Marc. The many dimensions of ritual. In: INSOLL, Timothy. The archaeology
of ritual and religion. OXFORD: University Press, 2011. Tradu¢&o nossa.
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chegaram a um consenso sobre uma definicdo de ritual, porque este tem muitas
fungdes e significados.
Nesse mesmo caminho, Mariza Peirano afirma que o “ritual ndo é algo

fossilizado, imutavel, definitivo”2&°

, OU seja, o rito se adapta as necessidades dos
individuos e, carregado de simbolismo, passa a representar o sagrado na vida
dessas pessoas. Esta conotagcdo sagrada do rito esta sempre presente, pois esse
estd, na maioria das vezes, ligado ao sobrenatural, portanto ao campo divino.

A mesma autora defende uma definicdo operativa do ritual, ou seja, uma
forma para que possamos analisa-lo. Assim, Stanley Tambiah?®* define ritual da

seguinte forma:

E um sistema cultural de comunicac¢do simbdlica. Ele é constituido de
sequéncias ordenadas e padronizadas de palavras e atos, em geral
expressos por multiplos meios. Estas seqiiéncias tém conteudo e arranjo
caracterizados por graus variados de formalidade (convencionalidade),
estereotipia (rigidez), condensacéo (fuséo) e redundancia (repetigéo)zsz.

A partir da constatacdo desses elementos presentes nas praticas
antecedentes a festa, especialmente a bencéo de envio e as visitas da bandeira
do Divino, optamos por analisa-las enquanto rituais. Queremos ressaltar que foi
uma escolha nossa caracterizar esses momentos das celebragbes como tal, pois
nos amparamos na afirmacdo de Mariza Peirano: “[...] evitamos uma definicao
rigida e absoluta [do ritual]. A compreensdao do que € um ritual ndo pode ser
antecipada. Ela precisa ser etnografica, isto €, apreendida pelo pesquisador em
campo junto ao grupo que ele observa”?®.

Marc Verhoeven acredita que existem seis categorias basicas de acao
ritual, sdo elas: “ritos de passagem, ritos de calendario e comemorativas, ritos de
troca e de comunhdo, ritos de aflicdo, ritos de jejum e festivais e 0s rituais
politicos™®*. Para analisar as manifestacdes dedicadas ao Divino, neste trabalho,

essas foram inseridas na perspectiva do Rito Comemorativo que sao: “rituais em

280

a1 PEIRANO, Mariza. Rituais ontem e hoje... Op, cit., p. 09.

TAMBIAH, Stanley. A Performative Approach to Ritual de Culture. Thought and Social
Action Cambridge, Mass., Harvard University Press, 1985. Optamos pela citagdo da autora uma
vez que a mesma afirma ter feito traducéo de forma livre.

*82 pEIRANO, Mariza. Op, cit., p. 09.

2% |bid.,08

284 VERHOEVEN, Marc. The many... Op. cit., p.05.



116

que os eventos histdricos importantes sdo lembrados ou celebrados” **°, visto que,
durante essas acoes ritualisticas dos devotos do Divino Espirito Santo em Ponta
Grossa, € realizada uma rememoracdo de fatos importantes dessa devocao.
Portanto, um rito em tempos de festa celebra um momento importante. Em nosso
caso, entendemos que essas etapas sdo instantes em que se prepara
espiritualmente para as festividades, relembrado a histéria desta festa, quando é
rememorado a origem e a perpetuacédo da devocao ao Divino em Ponta Grossa.

De fato, isso ocorreu na “Bengao de envio”, visto que a histéria da
devocdo em honra ao Divino na cidade foi recordada e celebrada pelo bispo e
pelos festeiros quando reunidos. Foi rememorada a histéria de “Nha Maria”, o
“achado" da imagem bem como o histérico da Casa do Divino foi exposto. Da
mesma forma ocorreu com as visitas da bandeira onde, em cada lugar visitado, o
mito de origem, ja abordado no capitulo anterior, era revisitado pelos fiéis.
Portanto, esses ritos contribuem para que a histéria dessa devocao seja
preservada por meio da continuidade das préticas dedicadas ao Divino Espirito
Santo na cidade de Ponta Grossa.

A solenizacdo da “Bencgéo de envio” tem sido realizada desde 2004 na
segunda reedicdo da festa. Dom Sérgio criou esse ritual um ano apés se
aproximar dos festejos. Nesse momento o bispo diocesano abengoa os festeiros
do Divino para que, em seguida, os mesmos iniciem as diversas atividades que
compdem o conjunto comemorativo.

Especificamente no ano de 2015, o rito da “Bengao de envio” teve inicio
com a chegada dos festeiros na “Praca da Catedral’®®® no dia 06 de maio®’ as
17:00h. Todos os festeiros trajados nas cores vermelho e branco, cores do Divino,
carregavam consigo seus instrumentos musicais (violdo, gaita de botdo e

pandeiro) e o principal simbolo dessa devocédo era a bandeira vermelha cujo

285 VERHOEVEN, Marc. The many... Op. cit., p. 06.

286 Aqui usamos o termo “Praga da Catedral’, porque é assim que os festeiros do Divino
denominam a Praga Marechal Floriano Peixoto, pois a Catedral da cidade de Ponta Grossa est&
localizada nesta.

87 Essa bencgdo realizada por Dom Sérgio ocorre sempre antes da realizacdo das atividades
festivas, podemos entende-la como um aval do bispo diocesano para que as festividades ocorram,
no entanto, como pode ser percebido pela data que ocorreu (06/05/2015), que neste ano foi
realizada pouco antes dos festejos chegarem ao fim, isso aconteceu porque Dom Sérgio estava
hospitalizado e ndo pode realizar a bengdo na data prevista. Todavia quando Lidia Hoffman visitou
o prelado no hospital o mesmo disse que quando tivesse alta médica gostaria de realizar a Bencgao
de Envio (InformagBes obtidas com Lidia Hoffmann através de entrevista realizada em
06/05/2015).
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centro esta estampada a pomba branca de asas abertas. Foi possivel perceber,
pela expressdo dos rostos e pelas suas falas, que além de carregarem esses
elementos aqui citados, os devotos traziam com eles alguns sentimentos como a
emocao, o orgulho e a felicidade em serem abencoados por Dom Sérgio.

Apbs se reunirem na Praca da Catedral, os festeiros se encaminharam
para a Curia Diocesana localizada no prédio da Radio Santana®®. Na reunido
desse agrupamento e antes da bencdo do bispo diocesano, as conversas se
encaminhavam a temas diversos dentre 0s quais as romarias e 0s santuarios se
sobressaiam, especialmente o de Aparecida do Norte/SP e do Divino Pai
Eterno/GO.

Percebeu-se que, mesmo que de forma nao intencional, dois grupos se
formavam nesse conjunto: o dos homens e o das mulheres, o0s quais
conversavam entre seus pares. As criangas, filhos dos membros da folia do
Divino, também participavam, seguindo os caminhos de seus pais. E a nova
geracdo de devotos e festeiros do Divino que estaria se formando e que,
possivelmente, dardo continuidade as inimeras praticas em honra ao Espirito
Santo na cidade de Ponta Grossa. Diante dessas diferencas de idade, género e
cultural que na crenga no Divino se fazem presentes, 0 que une essa comunidade
festeira sdo os motivos pelos quais os devotos estdo ali reunidos, isto €, louvar e
homenagear o Divino Espirito Santo com suas orac¢des, canticos e palmas.

Nesse momento de espera pelo prelado, os instrumentos foram afinados,
o caderno dos cantos foi folhado em busca se selecionar 0os que seriam entoados
e 0s quais foram ensaiados por todos. Era preciso estar preparado, afinal
estavam ali para “ganhar a bencdo de Dom Sérgio”?®°.

Apos a chegada do bispo e a sua saudacédo, as rezas iniciaram e, em
seguida, a bandeira do Divino foi abencoada, como pode ser observada na

imagem a seguir.

8 £ uma estacao de radio, catolica, da Diocese de Ponta Grossa, fundada em 09 de agosto de

1961. Operando em AM 900 kHz. Faz parte da Rede Catdlica de Radio, e além de sua
programacdo voltada a evangelizacéo, informacgéo e o entretenimento, a Sant'/Ana faz cobertura
especiais como a Procissao de Corpus Christi, Sexta-feira Santa, Celebracdo de Pascoa, as
comemoracdes da Padroeira da cidade e a da festa de Nossa Senhora Aparecida.
ghttp://diocesepontagrossa.com.br/ acessado em 10/08/2015).

% pesquisa de campo realizada em 06/05/2015.


https://pt.wikipedia.org/wiki/R%C3%A1dio_(telecomunica%C3%A7%C3%B5es)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Catolicismo
https://pt.wikipedia.org/wiki/Diocese_de_Ponta_Grossa
https://pt.wikipedia.org/wiki/Modula%C3%A7%C3%A3o_em_amplitude
https://pt.wikipedia.org/wiki/Hertz
https://pt.wikipedia.org/wiki/Rede_Cat%C3%B3lica_de_R%C3%A1dio
https://pt.wikipedia.org/wiki/Evangeliza%C3%A7%C3%A3o
https://pt.wikipedia.org/wiki/Not%C3%ADcia
https://pt.wikipedia.org/wiki/Entretenimento
https://pt.wikipedia.org/wiki/Prociss%C3%A3o
https://pt.wikipedia.org/wiki/Corpus_Christi
https://pt.wikipedia.org/wiki/Sexta-Feira_Santa
https://pt.wikipedia.org/wiki/Celebra%C3%A7%C3%A3o
https://pt.wikipedia.org/wiki/P%C3%A1scoa
https://pt.wikipedia.org/wiki/Festa
https://pt.wikipedia.org/wiki/Santa_Ana
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ponta_Grossa
https://pt.wikipedia.org/wiki/Festa
https://pt.wikipedia.org/wiki/Nossa_Senhora_da_Concei%C3%A7%C3%A3o_Aparecida
http://diocesepontagrossa.com.br/
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Figura 12: Bencédo de Envio 06/05/2015.

Fonte: Acervo pessoal.

Figura 13: Bengédo de Envio 06/05/2015.

Fonte: Acervo pessoal.

Para os festeiros, essa ritualizacdo € um instante significativo dentro das
celebracbes desenvolvidas em honra ao Divino, como pode ser verificado por

meio da fala da Sra. Etelvina Schrairer: “Essa bencéo € importante para nés, pois
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além de ser um momento de muita fé € também quando Dom Sérgio nos da a sua
bencado, assim nos sentimos protegidos para continuar a nossa caminhada. Apos
a bencao tudo correra bem”*.

Nesse sentido, a “Bengao de envio” € um fenbmeno especial desse grupo
gue nos aponta e revela representacdes e valores dessa comunidade. Assim, o
ritual pode ser entendido como uma representacdo, um discurso sobre o real®®*. A
representacdo esta ligada a aparéncia, ou seja, a maneira como os individuos
guerem ser vistos. Portanto, esse rito nos mostra como essa comunidade festiva
quer ser vista, neste caso, como catoélicos, por isso constroem essa
representacdo de fiéis catdlicos que seguem 0s pressupostos da instituicdo. Os
seguidores querem ser vistos de fato como membros dessa instituicdo, por isso a
participacdo dos festeiros na bencéo de seu principal representante. O rito pode
ainda ser entendido como uma forma de se comunicar com 0 sagrado e quem
cumpre o papel de ponte entre os devotos e o sagrado € o hispo diocesano.
Assim, percebemos dois alicerces no rito da bencédo de envio e que um deles é
mais uma forma de assegurar a unidade dos festeiros, pois estdo reunidos para
homenagear o Divino. O outro alicerce € que, para os devotos, essa bencao
significa que Dom Sérgio apoia a realizacdo das préaticas organizadas por eles.
Portanto, ha um compromisso com o Divino, mas também com a instituicdo Igreja
Catodlica.

Ja as “Visitas da Bandeira” na casa dos devotos ocorreram sem a
presenca de uma figura eclesidstica no grupo. Sdo os leigos, os festeiros e
devotos que conduzem toda essa celebracdo e ainda assim se configura como
um rito, uma vez que € constituido de sequéncias ordenadas e € padronizado por
atos e palavras. Essas visitas ocorrem o ano todo e séo solicitadas pelos devotos.
O mesmo acontece com as visitas que sucedem entre os cinquenta dias que
antecedem a festa, pois sdo solicitadas pelos fiéis, proprietarios das casas
visitadas. No entanto, o que muda é o discurso de D. Lidia Hoffmann, figura
responsavel por conduzir a visita, pois, ao fim da mesma, ela aproveita para
divulgar a festa e pedir doacdes para os festejos, prendas ou produtos para

produzir os “comes e bebes” da festa. Este momento pode ser entendido como

290

ro1 Informacgdes obtidas através de entrevista realizada no dia 06/05/2015.

CHARTIER, Roger. O mundo como representacao... Op, cit., p. 183.
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um resgate das antigas tradi¢gdes do Divino, o peditério, instante em que a “Folia
do Divino” saia as ruas pedindo doacdes para realizar a festa®®?.

Assim, o ritual da visita da bandeira se inicia com a reunido dos festeiros
na Casa do Divino e dali partem, de 6nibus locado, rumo a residéncia do devoto
que solicitou a visita. Esse elemento pode ser visualizado na imagem apresentada

a sequir.

Figura 14: Saida e volta dos festeiros.

Fonte: Casa do Divino, 2009.

hY

Ao chegarem a casa do devoto, os festeiros sdo recebidos pelo
responsavel da residéncia. A entrada no recinto é realizada ao som produzido
pelos instrumentos musicais dos tocadores e das vozes dos cantadores que

cantam:

Bandeira do Divino

Os devotos do Divino vao abrir sua morada

Pra bandeira do menino ser bem-vinda, ser louvada, ai, ai
Deus nos salve esse devoto pela esmola em vosso nome
Dando agua a quem tem sede, dando pao a quem tem fome, ai, ai
A bandeira acredita que a semente seja tanta

Que essa mesa seja farta, que essa casa seja santa, ai, ai
Que o perdao seja sagrado, que a fé seja infinita

Que o homem seja livre, que a justica sobreviva, ai, ai
Assim como os trés reis magos que seguiram a estrela guia
A bandeira segue em frente atrds de melhores dias ai ai

No estandarte vai escrito que ele voltara de novo

E o Rei sera bendito, ele nascera do povo, ai, ai**®

292 ABREU, Martha C. O Império do Divino... Op. cit., p. 48.
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Essa musica exposta, de certa maneira, acaba norteando e servindo de
parametro para a realizacdo das praticas dos integrantes do grupo na etapa da
“Visita da Bandeira”, pois o seu desenrolar se aproxima muito do que se
apresenta na cangao.

Os proprietérios da residéncia visitada esperam em frente da mesma,
enquanto os festeiros chegam e adentram a casa cantando. A moradia j& estava
preparada e toda a familia reunida, juntamente com a presenca de velas e outras
imagens religiosas que haviam sido colocadas sob uma mesa, sendo que o
império®®* do Divino ganhava ali, momentaneamente, sua morada. Na sequéncia
de imagens a seguir, € possivel perceber as situacdes decorrentes dessa etapa

dos festejos.

Figura 15: Visitas da Bandeira do Divino - Casa de devotos.

Fonte: Casa do Divino, 2009.

2% Folheto entregue durante as visitas. Composicao: lvan Lins / Vitor Martins (LP “Nos dias de

hoje”, 1978).
2% 0 Império & o lugar escolhido para se montar um altar em homenagem ao Espirito Santo
(BRANDAO, Carlos R. O Divino, o Santo e a Senhora... Op. cit., p. 45).



122

Figura 16: Visitas da Bandeira do Divino — Altar na casa do devoto

Fonte: Casa do Divino, 2009.

O ritual que se desenvolve na casa do devoto durante a visita da bandeira
€ semelhante ao que ocorre na Casa do Divino durante a realizacdo das novenas
que antecedem o dia festivo. Durante os canticos, os fiéis fazem referéncia a
bandeira do Divino, a beijam e se cobrem com ela. Fato que nos faz afirmar que a
bandeira é o principal simbolo dessa devocéao, pois a ela sdo dedicadas todas as
atencdes. Isso inicia no ato de carrega-la, pois € preciso ter cuidado e todos
querem ter essa honra. Assim, apés receber o beijo dos presentes, a bandeira é
segurada por alguns instantes por cada um dos devotos que a transferem de méo

em mao.
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Figura 17: Devotos se cobrindo com a bandeira.

Fonte: Casa do Divino, 2010.

Desse modo, o Divino se faz presente na bandeira, pois os devotos tém a
sua fé, que esta no campo espiritual, no invisivel, mas que por vezes encontra
sua materialidade em simbolos, como é o caso da bandeira.

A partir da concepgao de Yi-Fu Tuan, podemos entender que durante o
momento em que a bandeira esta na casa do seguidor este espaco, que seria um
local apenas de moradia, transfigura-se num lugar, pois o Divino passa a habita-
lo. Portanto, a este lugar € agregado sentidos e, se antes possuia um valor
familiar, de um lar, com a visita soma-se a essas medidas no campo da
espiritualidade passando a ser envolvido pela esfera do sagrado®®.

A transmutacdo de espaco para lugar, durante as visitas da bandeira,
acontece principalmente na casa de devotos, nas radios e televisfes, pois as
igrejas ja possuem uma esfera sagrada, uma vez que nelas ja se encontram
simbolos e reliquias. A igreja jA& € um lugar com significados sagrados, ao
contrario dos outros espacos que recebem a bandeira.

Este sentido atribuido a visita da bandeira é perceptivel na fala da Sra.
Ana Lucia Ferreira ao mencionar que “Ficamos muitos feliz com a visita do Divino,

nosso lar fica abencoado, sagrado com a visita. Preparamos a casa para receber

% TUAN, Yi-Fu. Espaco e lugar... Op.cit., p. 149.
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a bandeira” %°. Perguntamos a ela de que forma é feita essa preparacédo e assim
ela nos respondeu “Limpamos a casa, deixamos tudo organizado, montamos um
altar para acender as velas e até preparamos um bolo com café para o final, nas
visitas que eu ja fui sempre tem alguma coisa para comer” 2%’

Neste depoimento, percebemos a ritualizagéo da visita. A Sra. Ana sugere
que, em todas as casas visitadas pela bandeira, as a¢lOes realizadas sao as
mesmas, ou seja, a formalidade e a repeticAo apontadas por Mariza Peirano
fazem dessas visitas rituais. O rito transcorre com rezas, cantos e palavras. As
palavras sdo pronunciadas primeiramente e pelos proprietérios da residéncia. Sao
eles que, por meio de suas falas, recebem o Divino e pedem que 0 mesmo
abencoe o lar que visita. Em seguida, sao realizadas as rezas como o Pai Nosso,
a Ave Maria e diversos cantos religiosos. A visita, na maioria das vezes, termina
na cozinha onde os festeiros sdo servidos com “comes e bebes”.

Para que esses ritos sejam mantidos, a eles deve ser atribuido um
significado, ou seja, € necessario que essa comunidade religiosa se una em torno
desse rito e atribua a ele um valor.

A visita da bandeira do Divino nas igrejas é a divulgacdo dos festejos que
se iniciam com a entrada dos festeiros na celebragdo cantando e tocando seus
instrumentos quando sao anunciados pelo religioso responsavel. Os festeiros do
Divino costumam permanecer durante toda a celebracdo participando
efetivamente da saudacdo, sendo que, ao final, cantam de dois a quatro cantos
em honra ao Divino. Essas visitas, assim como as que ocorrem na casa dos
devotos, sdo agendadas pela comunidade daquela igreja ou através de
solicitacdo de D. Lidia Hoffmann para que possa realizar a divulgacéao da festa.

Ainda, durante a visita nas igrejas, € comum a distribuicdo dos folhetos de
divulgacao da festa bem como o convite verbal para a comunidade ali reunida. A
partir do segundo ano de reedicdo da festa, em 2004, todos os anos foram
realizadas visitas em igrejas. No ano de 2011, foram realizadas, ao todo, 4
(quatro) visitas, porém esse numero sofre uma variagdo de ano para ano,
dependendo da disponibilidade dos festeiros e das préprias comunidades em
recebé-los. No ano de 2011, as comunidades visitadas foram: Nossa Senhora

2% Entrevista concedida ao autor, em 30/04/2015.

297 Entrevista concedida ao autor, em 30/04/2015.
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Medianeira, localizada no Jardim Esplanada, pertencente ao Setor 1 da Diocese;
a Pardéquia Nossa Senhora da Saude, na Vila Estrela, pertencente ao Setor 2 da
Diocese; a Pardoquia Imaculada Conceicao, localizada no Bairro de Uvaranas,
pertencente ao Setor 3 da Diocese e a ParOquia Sao Sebastido, localizada no
Bairro de Nova RUssia, pertencente ao Setor 4 da Diocese®®. Nas Imagens a
seguir temos o registro da visita realizada na Paroquia Nossa Senhora

Medianeira.

Figura 18: Visita da Bandeira do Divino - Par6quia Nossa Senhora Medianeira.

.

Fonte: Casa do Divino, 2011.

2% pesquisa de campo realizada em 2011.
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Figura 19: Visita da Bandeira do Divino - Par6quia Nossa Senhora Medianeira.

pﬂ‘A“‘.\l" 4

{

Fonte: Casa do Divino, 2011.

N&do podemos nos esquecer de mencionar que, durante as visitas nas
radios locais, os festeiros cantam e rezam, ou seja, mantem, mesmo nesses
espacos, uma acao ritualistica, porém devido ao pouco tempo isso ocorre de
forma mais rapida.

Ja nos programas de TV, as visitas da bandeira tornam-se também uma
atracdo cultural. S&o participacdes especiais como ocorreu em 2011, no Alto
Estilo, apresentado por Ana Claudia Cambassi na TVE®** e, em 2015, no
programa Tribuna da Massa apresentado por Jocelito Canto. Nesses dois
programas o rito realizado na casa dos devotos, por exemplo, aconteceu também
nos estudios dessas TVs. Assim, a histéria da devocdo ao Divino em Ponta
Grossa foi relembrada e foi reafirmada uma vez que essas celebracdes sao
centenarias, portanto, tradicionais na cidade. A seguir temos na imagem um

exemplo dessas visitas.

2% Um exemplo dessa participacao dos festeiros do Divino em programas de TV, pode ser visto

neste link: https://www.youtube.com/watch?v=ID3GNm4g2-g.



https://www.youtube.com/watch?v=lD3GNm4g2-g
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Figura 20: Festeiros do Divino no Programa Alto Estilo/ TV E.
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Fonte: Casa do Divino, 2011.

Ao longo do periodo estudado®®

, percebemos que o niumero de festeiros
variou entre doze a quinze membros, portanto esse grupo néo era fechado. As
reunides para decidir a estrutura geral do evento aconteciam de maneira informal,
pois eram realizadas antes ou depois das novenas na Casa do Divino.

Analisando nossas fontes, percebemos a auséncia de uma organizacao
rigida na atribuicdo de papéis no desenvolvimento das atividades, ou seja, essa
organizacdo ndo era documentada. No entanto, no decorrer dos dias antes da
festa, cada festeiro se oferecia para assumir uma funcdo. Geralmente as
mulheres se responsabilizavam por fazer o almoco, enquanto os homens ficavam
responsaveis por cuidar das bebidas. Todo esse trabalho era supervisionado por
Lidia Hoffmann, visto que, acontecendo algum contratempo ou em momentos de
decisdes, os festeiros recorriam a ela®’.

Foi possivel identificar os principios da coletividade nas festas do Divino
em Ponta Grossa, pois na documentacdo analisada, sejam nos folhetos de
divulgacdo dos festejos, sejam nas entrevistas ou nos peridédicos, nao
encontramos 0s nomes dos devotos organizadores dos festejos, ou seja, dos
festeiros que, junto com D. Lidia, organizavam a festa. Apenas encontramos a

denominacgéo “Festeiros do Divino”, homens e mulheres que n&o contribuiram na

390 No caso das festas de 2003 a 2015.

so1 Informac8es obtidas através de observacdes durante os festejos registrados no Caderno de
Campo (24/05/2015).
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organizacdo dos festejos, para estar em evidéncia, participaram e organizaram a
festa por um objetivo maior: homenagear o Divino Espirito Santo.

Constatamos que a divulgacédo da festa se dava em quatro momentos. A
primeira acontecia através da imprensa, dos jornais impressos, dos programas de
televisdo e de radio que, durante pelo menos quinze dias antes da festa,
anunciavam as celebracdes festivas. Uma segunda forma de divulgar os festejos
eram os cartazes de propaganda fixados nas igrejas e capelas visitadas pela
bandeira do Divino, nos estabelecimentos comerciais como as lojas Maxitango,
Super Mercado Tozetto, Adega Imperial, entre outros. Esses também foram, em
quase todos os anos, os patrocinadores dos festejos>%.

A terceira forma de divulgacédo se dava através das redes sociais como,
por exemplo, pelo Facebook, onde a Casa do Divino tem uma péagina e onde
foram divulgadas as diversas celebracdes realizadas pelos festeiros. A quarta
maneira era através das conversas informais dos devotos que frequentam a casa
e levam até seus redutos as informacdes sobre os festejos.

O trabalho de arrecadar prendas se dava em dois momentos: durante as
visitas da bandeira quando os proprietarios das residéncias visitadas contribuiam
com prendas e produtos para produzir os “comes e bebes” e através de doacgao
realizada na Casa do Divino. Essa questdo de receber produtos para produzir o
gue se consumia durante a festa foi, aos poucos, modificado. Os devotos
passaram a ser aconselhados a doar dinheiro para que os festeiros comprassem
os produtos. Segundo a coordenadora dos festejos, Lidia Hoffmann, isso foi feito
para padronizar principalmente os salgados. Ela cita o exemplo da massa de
pastel: “cada um trazia de uma marca, uma de melhor qualidade que a outra, isso
causava confusdo na hora de fazer o pastel, fritar e vender” *®. A compra das
bebidas também foi padronizada, pois eram adquiridas por consignacdo, assim
caso nao fossem vendidas poderiam ser devolvidas para a empresa. Ja os doces,
principalmente os bolos para vender em pedacos ou sorteado inteiro no bingo ou
arrematado no leildo, eram produzidos pelos devotos ou encomendado pelos

festeiros e entregue no dia da festa.

%92 Eolhetos de divulgacdo das festas de 2003 a 2015.

393 Entrevista concedida ao autor, em 15/05/2014.
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Outra maneira de arrecadar dinheiro para a festa, mas nédo diretamente,
era a “caixa de doacao” que se encontrava ao lado da porta de entrada da sala do
Divino. No entanto, esse dinheiro, doado pelos fiéis que visitam a casa durante
todo o ano, era usado para a manutencdo da casa e, caso sobrasse, poderia ser
empregado nos festejos.

Também havia a “Lojinha do Divino” que vendia “lembrangas do Divino”
como camisetas, escapularios, imagens, velas, medalhas, tercos e bandeiras. Em
dias de festa, a lojinha tinha boas vendas e parte do dinheiro também contribuia

304

para a realizagdo das festividades™". “Realizar uma festa grande como a nossa

» 395 afirmou Lidia Hoffmann. Mesmo apés o

da muito trabalho e custa dinheiro
término da festa, os festeiros, em especial a familia Hoffmann, continuavam a
trabalhar. Era a hora de contabilizar os gastos e lucros da festa e decidir um
destino ao dinheiro arrecadado.

Os instantes de preparacao para a festa s&o momentos de sociabilidade
onde a comunidade é assegurada e as relacdes sao construidas. Entretanto,
também é um momento onde conflitos acontecem, pois como pudemos constatar
os festeiros do Divino em Ponta Grossa sao diversos, logo suas percepcgdes
também. Em razdo de divergéncias, algumas pessoas deixaram o0 grupo de
festeiros, mas com o tempo algumas acabaram voltando a realizar suas
atividades junto ao grupo.

Podemos perceber a realizacdo dessas atividades também como taticas
utilizadas pelos festeiros e devotos do Divino por duas perspectivas: se tratam de
acOes para manter viva essa devocao na cidade e séo taticas utilizadas por esses
devotos para estabelecerem ligacdo com o sagrado. Entendemos que taticas sao
formas de mobilidade, de se conseguir o que almeja, portanto sdo “maneiras de
fazer’3°®. O empenho e o esforco, ndo s6 de Lidia Hoffmann, mas desses homens
e mulheres que compdem o grupo de festeiros do Divino de Ponta Grossa, em
manter viva essa tradicdo na cidade, fazem dessas praticas a chama do fogo do
Espirito Santo se manter acessa.

Percebemos também, através dos depoimentos dos festeiros e devotos,

gue esses preparativos para a festa sdo mais complexos do que apenas um

304 Eolheto da festa do Divino. Casa do Divino, Ponta Grossa, 2010.

395 Entrevista concedida ao autor, em 04/06/2014.
%% CERTEAU, Michel de. A invencdo do cotidiano... Op. cit., p.47.
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instante de divulgacdo dos festejos. Tornam-se momentos de se preparar
espiritualmente para o domingo do Divino e funciona como um ensaio para o dia
festivo em que diversas praticas se somaram para homenagear o Espirito Santo.
Outra forma de se preparar para a festa é realizando as novenas. E é sob elas

que nos debrugcamos no préximo item.

3.2. BUSCANDO OS DONS DO ESPIRITO SANTO: AS NOVENAS

A festa ndo comecgava no domingo marcado pela folhinha, comegava muito antes, nove dias
cremos, para que tivessem lugar as novenas.

Manuel Anténio de Almeida

(Memorias de um sargento de milicias — 1854)

Como escreveu Manuel Antdnio de Almeida, em sua obra datada de
1854%7 as novenas fazem parte do conjunto festivo. E através delas que os
devotos do Divino buscam os dons do Espirito Santo (Sabedoria, Inteligéncia,
Conselho, Fortaleza, Ciéncia, Piedade, Temor de Deus) 3%,

As novenas sdo uma modalidade de ritual muito presente nas préticas de
religiosidade catdlica e ocupam lugar de destaque no calendério religioso. Em
honra a Nossa Senhora, existem muitas novenas sob seus diversos titulos.
Existem também as novenas de padroeiros e padroeiras de igrejas, capelas e
cidades. Também ha as novenas ligadas aos periodos litirgicos como a Pascoa e
o Natal. S&o momentos de reflexdo espiritual, mas também servem para motivar,
articular e mobilizar a comunidade em torno de um evento ou projeto, além de
despertar os aspectos fraternos conduzidos pela fé a quem é dedicada a novena.

Para o Frei Alberto Beckhauser, a origem da novena é biblica, estando
ligada a circunstancia na qual Maria, mée de Jesus, juntamente com os apoéstolos,
teria permanecido nove dias e nove noites em oracdo, aguardado a vinda do

Espirito Santo®®. E importante ressaltar que as novenas dedicadas ao Divino

07T E importante pontuar que essa obra se situa no campo da Literatura. E classificada como

literatura histérica ao trazer elementos da disciplina para discussdo. O romance retrata a vida do
Rio de Janeiro na primeira metade do século XIX. A obra foi utilizada pela historiadora Martha C.
Abreu ao discutir as festas religiosas no Rio de Janeiro.

%% Os folhetos de divulgacdo dos festejos trazem a seguinte inscricdo: “Novena para alcangar os
dons do Divino Espirito Santo.

%99 BECKHAUSER, Frei Alberto. Simbolos Litdrgicos. Rio de Janeiro. Editora Vozes. 2002, p.25.
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Espirito Santo, realizadas na Casa do Divino, acontecem semanalmente durante
0 ano todo. Todas as segundas feiras, no periodo da tarde, os devotos se relinem
para em conjunto rezar. No entanto, durante os nove dias que antecedem a festa
elas sao realizadas diariamente.

Para a Igreja Catdlica, as novenas que acontecem durante o periodo
festivo sdo chamadas de “Novenas de Pentecostes”, um ritual liturgico instituido
através de um decreto Papal inserido na Enciclica Divinum lllud Mdnus, do
Pontifice Ledo XIIl, promulgada a 9 de maio de 1897°!°. Neste documento, o
Sumo Sacerdote se mostra preocupado com a pouca atencdo dada a pessoa do
Espirito Santo nos escritos da Igreja nos séculos antecedentes e por sua escassa

presenca na liturgia e nos devocionarios catélicos. Assim, dispde sobre a novena:

Como ha dois anos, pela Nossa carta “Provida matris” recomendamos
preces especiais, a se realizarem por ocasido das festividades catolicas
de Pentecostes, para que Deus nos apresse o0 beneficio da unido da
Cristandade, resolvemos agora a esse respeito baixar algumas decisdes
mais amplas. Decretamos, portanto e ordenamos que em todo orbe
catdlico, no corrente ano, e em todos 0s anos subsequentes, se celebre
uma novena publica antes de Pentecostes em todas as Igrejas
paroquiais, e, caso os respectivos Ordinarios o julgarem Uutil, também nas
outras igrejas ou capelas (...) Aos fiéis que assistirem devotamente a
novena feita em puablico, em honra do Espirito Santo, imediatamente
antes da festa de Pentecostes, concedem-se: a) indulgéncia de 10 anos
em cada dia; b) indulgéncia plenaria, se ao menos em cinco dias
tomarem parte na dita novena, e além disso receberem o perddo dos
pecados, fizerem a Santa Comunhdo e orarem segundo a mente do
Sumo Pontifice. Aos que, porém, no referido ou em outro tempo do ano
fizerem oragcBes ao Espirito Santo em particular, com o propésito de o
fazer durante nove dias sucessivos, concedem-se: a) indulgéncia de sete
anos, uma vez em cada dia; b) indulgéncia plenéria nas costumadas
condicdes, depois de terminada a novena; e onde estd se realizar
publicamente, tal indulgéncia pode-se lucrar unicamente por aqueles a

guem um legitimo proibe de assistir a devogéo pl’Jinca311

A tradicdo dos nove dias seguidos de novena também foi mantida nas
dedicadas ao Espirito Santo em Ponta Grossa e séo realizadas em preparacao

para o dia festivo. E possivel encontrar referéncia a esse rito na programagcao

19 | eo XlII, Enciclica Divinum illud munus (9 de Maio de 1897): Acta Leonis, 17 (1898), PP.
125-148; Pio XIlI, Enciclica Mystici Corporis (29 de Junho de 1943): AAS 35 (1943), PP. 193-248.
Disponivel em: http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/pt/encyclicals/documents/hf jp-
ii_enc 18051986 dominum-et-vivificantem.html acessado em 12/08/2015.

¥ Ledo XIll, Enciclica Divinum illud munus (9 de Maio de 1897): Acta Leonis, 17 (1898), PP.
125-148; Pio XIll, Enciclica Mystici Corporis (29 de Junho de 1943): AAS 35 (1943), PP. 193-248.
Disponivel em: http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/pt/encyclicals/documents/hf jp-
ii_enc 18051986 dominum-et-vivificantem.htm| acessado em 12/08/2015.



http://w2.vatican.va/content/pius-xii/pt/encyclicals/documents/hf_p-xii_enc_29061943_mystici-corporis-christi.html
http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/pt/encyclicals/documents/hf_jp-ii_enc_18051986_dominum-et-vivificantem.html
http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/pt/encyclicals/documents/hf_jp-ii_enc_18051986_dominum-et-vivificantem.html
http://w2.vatican.va/content/pius-xii/pt/encyclicals/documents/hf_p-xii_enc_29061943_mystici-corporis-christi.html
http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/pt/encyclicals/documents/hf_jp-ii_enc_18051986_dominum-et-vivificantem.html
http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/pt/encyclicals/documents/hf_jp-ii_enc_18051986_dominum-et-vivificantem.html
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exposta nos folhetos de divulgacdo dos festejos. No ano de 2004, por exemplo, as
novenas foram realizadas entre os dias 21 a 29 de maio, ou seja, durante os nove
dias que antecederam a festa.

Com o passar dos anos, observamos uma modificacdo nesta estrutura. A
partir do ano de 2006, a nona novena ocorreu no domingo dedicado a festa. Em
2009, as novenas aconteceram entre os dias 15 a 23 de maio as 15h00 e em
2011, as novenas ocorreram entre os dias 04 e 12 de junho as 16h00 na Casa do
Divino*2.

Durante o periodo analisado, observamos que os horarios das novenas
variavam entre 15h00 e 16h00. A hora estabelecida era seguida durante todas as
novenas daqguele ano. Delimitado o horario, o mesmo era divulgado para que 0s
fieéis pudessem participar, tal como noticiou um dos periddicos locais: “Novena
inicia preparacdo para festa do Divino”*'®. Aos poucos, os devotos chegavam e
lam se acomodando nas cadeiras dispostas em frente ao altar. A casa ficava
cheia e alguns devotos permaneciam em pé.

Essa celebracdo seguia uma regulamentacdo e cada individuo que ali
estava sabia de seu papel no decorrer do rito. Isso ficou evidente ao
acompanharmos as novenas. Logo que iniciava a novena, um devoto, mulher ou
homem, se levantava de sua cadeira e retirava a bandeira de seu local de
costume e, enquanto as oracBes e cantos iniciavam, percorria por toda a casa
onde cada dedicado ali presente a beijava e se cobria com ela.

ApGs terminar o percurso, o ultimo recebedor da bandeira ficava parado
ao lado do altar, segurando o objeto simbdlico que, geralmente de dez em dez
minutos, existia a troca de quem segurava a bandeira. Isso ocorria até o final da
novena quando o simbolo voltava ao seu lugar, onde permanecia até a proxima
novena. Fazer esse “trabalho” durante a novena era muito importante para os fiéis
e sobre isso a Sra. Maria Sueli Machado assim se expressou: “Eu seguro a
bandeira firme quando eu a pego, fico ali por uns minutos até outro vir e segurar,

todo mundo que fazer isso, é especial, € uma maneira de agradecer as gracas

312

s Folhetos de divulgacéo dos Festejos em Honra ao Divino. Ponta Grossa, 2009 e 2011.

ALMEIDA, Luciana. Novena inicia preparagdo para Festa do Divino. Jornal Diario dos
Campos, Ponta Grossa, 24 e 25 de maio de 2009.
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concedidas, cada um tem uma ou mais”**. Na imagem a seguir é possivel

perceber alguns desses elementos.

Figura 21: Novena do Divino.

Fonte: Acervo Pessoal.

A musicalidade dos canticos era desenvolvida pelo “Grupo de Festeiros
do Divino”, verdadeiros animadores, pois constantemente incentivavam todos a
cantar. Dentre as varias cancdes executadas, uma delas se destacava dentre as
demais, a “Calix Bento”, composta em 1978 pelo compositor Otavio Augusto Pinto
de Moura, eternizada na voz de Milton Nascimento!®. Musica essa também muito

comum na Folia de Reis. Assim diz sua letra:

Calix Bento

Oh, Deus salve o oratério (2x)
Onde Deus fez a morada, oia, meu Deus
Onde Deus fez a morada, oia

31 Entrevista concedida ao autor, em 05/06/2014.

315 Pesquisa de campo realizada no periodo de 2006 a 2015.
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Onde mora o calice bento (2x)
E a héstia consagrada, oia, meu Deus
E a héstia consagrada, oia

De Jessé nasceu a vara (2x)
Da vara nasceu a flor, oia, meu Deus
Da vara nasceu a flor, oia

E da flor nasceu Maria (2x)
De Maria o Salvador, oia, meu Deus>'®

O canto é um elemento importante na celebracdo e, como bem afirmou
Frei Frederico Vier, “a tradigdo musical da Igreja inteira constitui um tesouro de

inestimavel valor”. Ainda segundo esse autor, o0 canto é parte “[...] necessaria ou

» 317

integrante da liturgia ao ponto de os documentos eclesiasticos atentarem a

isso, como ocorreu no Concilio Vaticano II.

Na verdade, cumularam de louvores o canto sacro, tanto a Sagrada
Escritura quanto os Santos Padres e os Romanos Pontifices, que
recentemente, a comecar por Sao Pio X, definiram mais claramente a
funcao ministerial da musica sacra no culto do Senhor. Por esse motivo a
musica sacra sera tanto mais santa quanto mais intimamente estiver
ligada a acao litargica, quer exprimindo mais suavemente a oracéo, quer

favorecendo a unanimidade, quer, enfim, dando maior solenidade aos

ritos sagrad05318.

Ja as preces eram as intencBes da novena. Ao chegar a casa, cada
devoto se dirigia a D. Lidia Hoffmann e solicitava que aquele rito fosse realizado
pela sua necessidade que variavam entre pedidos ou agradecimentos por saude,
emprego, situacdes financeiras, entre outros. Para Marcel Mauss, “a prece é uma

conversacdo com Deus, movimento em direcdo & divindade” 3%

, OU seja, seria
mais um momento, nas diversas celebracées em honra ao Divino, para pedir ou
agradecer uma graca.

As rezas sempre apresentam um padrdo. Trata-se de uma série de
palavras que se repetem, por isso possuem carater ritualistico. Como um rito, as

rezas sao tradicionais e sua principal funcéo é fazer a ligacdo dos afetuosos com

%16 caderno da novena com cantos. Casa do Divino, Ponta Grossa, 2004, p. 13.

" VIER, Frei Frederico (org). Compéndio do Vaticano Il. Constituicdes, decretos,
glgclaragc”)es. Petropolis Rio de Janeiro. Editora Vozes. 1968, p. 298.
Idem.

9 MAUSS, Marcel. A prece. In: Sociologia e Antropologia. V.2. Sdo Paulo: EDUSP.
1979.p.p.102-167.p. 117.
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o sagrado. E 0 momento em que os fiéis invocam a divindade e pedem, em nosso
caso, que o Espirito Santo esteja sempre presente em suas vidas, conduzindo-0s.

Durante as novenas seguia-se a ordem do terco, mas com interrupcdes
de canticos, sendo que o0s presentes acompanhavam a ordem instituida da
celebracdo através dos “livrinhos da novena” produzidos para este fim. Este
material era confeccionado por D. Lidia Hoffmann juntamente com os festeiros-
musicos. Nele estavam passagens biblicas como a de JO - 20, 19-23, onde se |é
sobre a festa de Pentecostes, sobre a ordem de invocacdo dos dons do Espirito
Santo, oracdes ao Divino Espirito Santo, ladainhas do Divino Espirito Santo e
diversos canticos>*.

Em cada dia da novena era fixada, no altar ou ao seu lado, uma das fitas
com o nome de cada dom do Espirito Santo e cada novena era (e ainda é)
norteada por um desses dons. Na novena da Sabedoria, por exemplo, as preces
e sermdes falavam sobre este assunto e assim consecutivamente. No entanto,
em todas as novenas os sete dons do Espirito Santo eram invocados. Isso era
realizado por D. Lidia Hoffmann que fazia a invocacdo enquanto a comunidade de
devotos respondia. Tal colocacdo pode ser percebida a partir da leitura do trecho
exposto abaixo, retirado do caderno das novenas.

Novenas para alcancgar os dons do Espirito Santo

1- Vem Espirito Santo, Espirito de Sabedoria:

R: Teu fogo percruta (sic) toda sabedoria deste mundo. Teu impeto
derruba o que é poderoso e eleva 0 que é humilde.
2- Vem Espirito Santo, Espirito de Entendimento:

R: Somente em ti captamos 0s mistérios divinos. S6 por ti reconhecemos
0 caminho para qual somos chamados.
3- Vem Espirito Santo, Espirito de Conselho:

R: Tu afugentas as ddvidas em seguranca. Em ti nos revela a vontade do
Senhor.
4- Vem Espirito Santo, Espirito de Fortaleza:

R: Na criacdo reconhecemos o teu poder, na revelagéo a tua sabedoria,
na redencéo o teu amor.
5- Vem Espirito Santo, Espirito da Ciéncia:

R: Na criacdo reconhece o teu poder, na revelagdo a tua sabedoria, na
redencédo o teu amo.
6- Vem Espirito Santo, Espirito da Piedade:

%0 Caderno entregue aos devotos durante as novenas, todos 0s anos esses foram

confeccionados, mas mantem o mesmo conteudo.
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R: Em ti recebemos o Espirito que nos faz filhos de Deus, e podemos
aclamar, cheios de alegria: Abba, Querido Pai.
7- Vem Espirito Santo, Espirito de Temor de Deus:

R: S0 tu nos tornas capaz de reconhecer o pecado humano e a
santidade divina:

Deus todo poderoso, pai de Nosso Senhor Jesus Cristo, tua for¢a nos
une entre si. Da-lhes o espirito de Sabedoria, da Inteligéncia, do
Conselho, da Fortaleza, da Ciéncia e o Espirito da Piedade e do Temor
de Deus.

Por Cristo Nosso Senhor
321

R: Amém~™.

Esses “temas” dos dons possibilitaram reflexdes sobre situactes
contemporaneas aos momentos das novenas, sendo que, de modo geral, elas
giravam em torno de situacfes de emprego, violéncia e inseguranca, ou seja,
problemas cotidianos que afligiam os individuos que, por sua vez, recorriam a
esfera sagrada em busca de consolo para suas angustias.

Vocé pode estar se perguntando: sdo nove dias de novena E sete dons
do Espirito Santo? E nos outros dois dias qual é o rito seguido? Nesses dias é
realizado a seguinte programacéo: no sabado que antecede o domingo festivo
acontece a novena normalmente. O que muda é que o rito fica mais
‘incrementado”, ou seja, é comentado sobre todos os sete dons do Espirito Santo
e ndo somente de um como se dava nas demais celebracdes.

Apoés o encerramento da novena eram realizadas apresentagdes culturais,
como em 2004 em que a “Banda Gospel”, junto as outras apresentagdes culturais
da Fundacdo Municipal de Cultura, animou a tarde festiva. Ja a novena que
acontece no domingo da festa € acompanhada de um louvor, pois, além dos
canticos especificos da celebracdo, sdo tocadas e cantadas outras musicas
sacras>%.

Além de ser um momento de religiosidade, de profunda reflexdo com o
sagrado, as novenas tornavam-se também um instante de sociabilidade. Antes ou
depois desse rito eram comuns as conversas e risadas. D. Lidia Hoffmann falou

sobre essas situagdes: “as pessoas se encontram aqui. Elas vém para rezar, mas

%1 caderno entregue aos devotos do Divino durante as novenas. Ponta Grossa, Casa do Divino,

2004, p. 01.
%22 Folheto de divulgagdo da festa do Divino. Casa do Divino, Ponta Grossa, 2004.
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acabam conversando sobre varios assuntos, cada um conta suas histérias e
damos risadas todos juntos”?3,

Outro momento carregado de simbolismo e com grande participacao dos
devotos era a procissdo. Essa ocorria no domingo da festa e saia da Casa do
Divino, percorrendo algumas ruas da cidade até chegar a Catedral, etapa tratada

a sequir.

3.3. O DIVINO CAMINHA PELAS RUAS: A PROCISSAO

A procissdo € um rito religioso carregado de simbolismo. Ela possui
carater penitencial, pois pode ser vista como uma promessa paga ao santo. E o
momento em que o povo caminha pelas ruas junto ao santo no andor. Nesse
trajeto realizado pelos fiéis, o santo é homenageado com cantos, rezas, ladainhas
e pelo proprio ato de caminhar. E nesse sentido que o ritual religioso se transfere
do espacgo sagrado para a rua, onde, tomando conta de sua extensao, passa a
ser sacralizada.

As procissodes sdo as atividades urbanas mais antigas do Brasil e reuniam
grande parte da populacdo. No Brasil colonial, esse ritual apresentava-se como
momentos alegres e coloridos, com aspectos profanos e de espetaculo. Para Léa
Freitas Perez, “representava uma maneira particular e singular de viver a
sociedade e de perceber o mundo”3?,

Estas procissdes foram introduzidas no Brasil pelas maos dos jesuitas
durante 0 Governo Geral de Tomé de Sousa (1549-1553)*%°. Esses rituais
chamaram a atencdo dos viajantes europeus que passaram por aqui, cujos
relatos diziam que esses rituais eram compostos por carros alegoricos, por
pessoas fantasiadas de diversos personagens, por corporacdes de oficio que se

misturavam com irmandades religiosas e grupos de dancarinos e musicos. Os

323 Entrevista concedida ao autor, em 15/05/2014.

%4 pEREZ, Léa Freitas. Breves notas e reflexdes... Op. cit., p. 11.
$PETRUSKI. Maura Regina. Julho chegou... Op. cit., p. 171.
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simbolos religiosos como as cruzes e os estandartes eram “sacudidos” e

agitados. Os fogos de artificios eram soltos, o que causava muito barulho®%,

Quem também escreveu sobre essas caracteristicas nas procissoes,

principalmente nas Minas Gerais, foi José Ramos Tinhorao.

O uso de carros alegéricos era, de fato, um antigo recurso de levar as
ruas as mais variadas encenacgdes de carater religioso (como os desfiles
consagrados ao deus Dionisio, a dionysia grega que passaria aos
romanos sob o nome de bacchanalia) ou meramente teatral (evolugéo
das inicialmente desordenadas apresentacfes das companhias
burlescas corporativas). No caso, porém, dos desfiles triunfais do Brasil
colénia — principalmente nas Minas Gerais, resplendentes de ouro no
século XVIII —, o que iria consumar-se seria a fusdo dessas duas
possibilidades, ao usar-se a exuberéncia barroca para a ostentacdo
simbolico-espetacular do poder religioso ou real perante os olhos do
publico®’.

Outros elementos também se fizeram presentes nas procissdes desse

periodo; sobre essa perspectiva Mary Del Priore assim se posicionou:

Presente também nas prociss@es coloniais estava a Coca ou farricoco
vestido de camisola preta, tendo na cabeca um capuz do mesmo pano
gue lhe cobria o rosto, com dois buracos no lugar dos olhos. Heranca
das figuras de Gil Vicente no Auto da barca e do purgatério, em que
parece representar o demoénio, a Coca também inspirava temor e
admiragéo328.

E neste sentido que, ao falar sobre esse rito religioso, Roberto Da Matta o
compara aos desfiles de carnaval, pois neles a inversdo de valores e das
hierarquias era permitida. Para o antropologo, nesse ritual sdo quebradas as
diferencas sociais, ainda que exista uma hierarquizacdo de quem carrega 0S
simbolos durante o percurso da prociss&o®?°.

Esses aspectos teatrais deste momento religioso vinham da Idade Média
e eram aceitos pela Igreja Catdlica, situacdo modificada, no Brasil, a partir de
1707 com uma publicacdo das Constituicbes do Arcebispado da Bahia que

regulamentou essa pratica religiosa, estabelecendo que as procissdes deveriam

%% AMARAL, Rita de Cassia de M.P. Festa a Brasileira. Significados do festejar no pais que

‘nao é sério”. Sao Paulo. USP. Dep. de Antropologia. Tese de Doutorado. 1998.
%27 TINHORAO, José Ramos. As Festas no Brasil Colonial... Op. cit., p. 105.
%% PRIORE, Mary Del. Festas e Utopias no Brasil... Op. cit., p. 53.

%29 DA MATTA, Roberto. Carnavais, malandros.... Op. cit., p.65.
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ser “oracdo publica feita a Deus por um comum ajuntamento de fiis” 3*°. Assim,
esse momento de celebracdo deveria se ajustar aos pressupostos eclesiasticos,
deixando de lado os aspectos profanos e mantendo apenas aqueles considerados
sagrados. Desse modo, a procissao se tornaria um momento de homenagear a
divindade escolhida.

Na cidade de Ponta Grossa, as primeiras procissdes dedicadas ao Divino
Espirito Santo foram realizadas por D. Maria Julio Cesarino Xavier, a “Nha Maria
do Divino”, entre os anos de 1882 a 1910%*. No entanto, ndo se sabe sobre o
trajeto realizado e nem sua estrutura, visto que, com o tempo, essas informacdes
se perderam. O que temos é uma Unica foto desse periodo e através dela
observamos algumas questdes, tais como o namero significativo de pessoas que
participava dessas procissdes; os homens e mulheres que faziam parte desse
grupo de fiéis e que o principal simbolo da devocao ao Divino, a bandeira, j4 saia
as ruas pelas maos dos devotos. Abaixo a referida foto.

Figura 22: Uma das primeiras procissdes do Divino em Ponta Grossa.

Fonte: Casa do Divino, sem data.

Com a reedigéo dos festejos em 2003, a procisséo dedicada ao Divino foi

novamente realizada. Neste ano, o rito saiu da Casa do Divino e percorreu

%0 CONSTITUICOES, 1853, tit. XIII, it 4888, p. 191. Foram redigidas pelo arcebispo D. Sebastido
Monteiro da Vide e seus assessores, publicadas em Pastoral de 21 de julho de 1707, depois
aprovadas pelo Sinodo Diocesano, em 8 de julho de 1707. (Petruski, Maura R. Julho chegou... Op.
cit, p. 172).

% Informacéo obtida por meio de entrevista com Lidia Hoffmann em 15/05/2014.
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algumas casas de devotos préximos, sendo realizada apenas com as
bandeiras®*.

E importante ressaltar que a imagem do Divino no ostensorio, localizada
em cima do altar dentro da Casa do Divino, somente passou a ser retirada para a

533 |sso fazia dessa

procissdao no domingo de Pentecostes a partir de 200
procissao, no domingo da festa, mais solene e ainda mais especial, pois o Divino
materializado na imagem caminha com o povo pelas ruas.

Durante esses dois primeiros anos de reedicdo dos festejos, o cortejo
realizado no Domingo de Pentecostes percorreu as ruas proximas da Casa do
Divino tendo como destino final a propria Casa do Divino. Em 2004, este cortejo
contou com uma novidade: a realizacdo de uma missa no local por Dom Sérgio.
Tanto a procissdo quanto a missa foram realizadas no periodo da tarde entre as
14h00 e as 17h00%**. Situacdo modificada no ano de 2005, quando a procissdo
saiu da Casa do Divino e percorreu algumas ruas até chegar a Catedral. Outra
mudanca verificada a partir desse ano foi em relacdo ao horario de realizacéo
desses ritos que, do periodo vespertino, passaram para o periodo matutino as
10h45min®®,

Esse ritual € um momento importante das festividades, pois esta inserido
na “parte sagrada” do conjunto festivo, visto pelos afetuosos como um instante de
estar préximo do Divino®**. Segundo o Sr. Anténio de Almeida “A procissdo é
muito especial, € importante participar. Sempre participo. Quando vou andando
vou conversando com o Divino”®*’. Cada devoto que acompanha a procissdo tem
seus motivos para fazé-lo, seja devido a uma promessa, seja porque gosta ou até
por “imposicdo moral” uma vez que toda a familia participa e, sendo assim, a
participacdo acaba sendo uma obrigacdo. Para o Sr. Anténio, € um momento de

“conversar com o Divino”.

%2 programa da festa do Divino de 2004.

333 Redacao. Festa do Divino sera realizada nesse proximo domingo. Jornal Diario dos Campos.
Ponta Grossa. 10 de maio de 2008.

%% Eolhetos de divulgacao das festas do Divino de 2003 e 2004.

%% Discutiremos essas mudancas incentivadas pelas autoridades eclesiasticas locais quando
abordarmos a presencga eclesiastica local nos festejos do Divino.

%%CONTINS, Marcia. A circulagdo social e ritual de objetos materiais em contextos
religiosos: as procissdes do Divino Espirito Santo e de Sao Miguel Arcanjo no Rio de Janeiro. Rio
de Janeiro: UERJ. 2010.p.7.

%7 Entrevista concedida ao autor, em 08/06/2014.
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No mapa a seguir, podemos observar o tracado percorrido nas procissées
do Divino a partir de 2005. Esse fato também causava certos conflitos com os

vizinhos préximos a Casa do Divino que ndo concordavam com a interdicdo das
ruas e procuravam D. Lidia para reclamar.

Mapa 2: Percurso da procissdo do Divino.
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No domingo de Pentecostes, os festeiros, juntamente com os devotos, se
reuniam bem cedo para preparar a procissdo, decidindo a participacado de cada

um no cortejo. A imagem abaixo se relaciona a esse momento da organizacéo.

Figura 23: Preparac¢éo para a procissao do Divino.

Fonte: Acervo pessoal, 2007.
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Durante a procissao, a provedora da Casa do Divino, Lidia Hoffman, retira
a imagem do altar de dentro da Casa do Divino, carrega-a e a conduz durante a
procissdo. E importante notarmos que existe uma hierarquia nessas celebracées.
E sempre a D. Lidia que retira a imagem do altar, pois ela se coloca como a atual
“guardia do Divino”, assim como as outras mulheres de sua familia fizeram. Esse
carregar a imagem do Divino modificava com o passar dos anos. Em algumas
edicdes da procissao, D. Lidia foi a pé e em outras em cima de um carro aberto e
decorado especialmente para este momento.
No trajeto, o ostensério com a imagem do Divino vai a frente conduzindo
0 povo. Em seguida vao as criangas que, normalmente, sdo os filhos dos
seguidores do Divino vestidos de anjos carregando bandeiras menores,
confeccionadas especialmente para esse dia. Essa questdo das criancas vestidas
de anjo, na maioria das vezes, esta relacionada as promessas promovidas por
maes num momento de dificuldade. D. Ana Maria Pontes relatou que seu filho
teve um problema de saude e entdo ela pediu ao Divino que, se ele o curasse, na
préxima procissdo do Divino ela o vestiria de anjo e assim o fez em 2014%%,
Sobre vestir criancas de anjo para participar de procissbes, Mary Del Priore
afirmou que, no Brasil, era
Parte marcante do conjunto da festa é a presenca de criancas. A infancia
€ espectadora dos festejos, mas neles entra também como protagonista.
H& nessa presenca uma heranca da tradicdo jesuitica, que vestia os
orfdos portugueses de anjinhos e os punha ‘a tanger’ instrumentos em
procissbes ‘sertdo adentro’ a fim de atrair ‘indiciosos’ para a seara
celestial. Mas a valorizagcdo da crianga, que emerge entre os séculos
XVII e XVIII para acompanhar as reformas religiosas, a sedimentacdo do
casamento e da familia, tem também seu papel na receptividade que
esses pequenos figurantes encontraram nos comportamentos sociais
desse periodo. Data, justamente, da Idade Moderna o culto ao Menino

Jesus e a ‘santos-criangas’ cujas as qualidades haviam se tornado

notérias, colocando a crianca no centro das preocupacdes da sociedade

crista>%,

Ao entender essa pratica como uma promessa feita ao santo, € preciso
identificar que “a promessa estabelece uma relagcédo entre o devoto e seu santo.

Essa relacdo se da em bases contratuais, no sentido de que o devoto pede e o

338
339

Entrevista concedida ao autor, em 08/06/2014.
PRIORE, Mary Del. Festas e Utopias no Brasil... Op. cit., p. 73.
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santo concede”*. Neste caso, podemos dizer que o ato de vestir o filho de anjo
durante a procissao € a prova de que a graca foi concedida pelo Divino e que faz
parte do contrato estabelecido que o poder do Divino seja divulgado.

Préximas as criancas, se ndo junto delas, vinha o prelado Dom Sérgio
Arthur Braschi que, durante quase todos 0s anos, acompanhou as procissées. Em
seguida, vinham os festeiros vestidos com roupas nas cores do Divino (vermelho
e branco) carregando as bandeiras e 0s cetros com a imagem do Divino e,
depois, surgiam os muasicos com seus instrumentos. Os dltimos, mas ndo menos
importantes da procissao, € o povo. Muitos seguiam a procissao com rosarios nas
mMAaos enquanto outros caminhavam descalc¢os. Vale lembrar que a musicalidade
era mais um componente na procissdo do Divino e 0s canticos se intercalavam

com oracdes do terco realizadas durante todo o tracado estabelecido®*.

Figura 24: Dom Sérgio Braschi na procisséo do Divino.

Fonte: Acervo pessoal, 2014.

340

" ANDRADE, Solange Ramos de. A romaria enquanto manifestagéo... Op. cit., p.126.

Pesquisa de campo realizada entre os anos de 2006 e 2015.
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Além das pessoas que acompanhavam as procissdes, outras ficavam
observando, das janelas de suas moradias, a passagem do Divino e de seus
devotos. Certamente 0 som das oracOes e dos cantos despertava a curiosidade
daqueles individuos “pendurados” nas janelas e sacadas. Sobre essa questao,
Maria Terezinha Oliveira se expressou da seguinte forma “vocé acredita que eu
nao sabia da Casa do Divino? Um dia vi a procissao passar, percebi que iam para
a Igreja [Catedral] entdo corri até la e participei da missa. Entdo desde aquele dia
vou na Casa do Divino™*.

Percebemos, portanto, que, apesar de durante a procissao os fiéis
estarem reunidos em conjunto para pedir, agradecer e homenagear o Divino,
existia uma hierarquia no arranjo dos individuos que acompanhavam o rito. Sobre
essa questdo da hierarquia presente nas procissdes, Maura Petruski afirmou que
‘esse momento sagrado das festividades € um fendmeno comunitario, porém
hierarquico, visivelmente evidenciado na disposicdo dos fiéis no cortejo” 3. No
entanto, todos estdo reunidos como comunidade religiosa que tém em comum o
respeito e a fé no Espirito Santo.

Nos anos de 2009 e 2010, a procissao contou com uma novidade: ao
invés de o ostensadrio ser carregado por D. Lidia Hoffman ele foi alocado sob um
caminhdo enfeitado com panos e papéis vermelhos. Nesse ano, quem segurou o
ostensorio com a imagem do Divino foi o filho de D. Lidia, Matheus Hoffmann
Chaves.

Outra novidade ocorreu no ano de 2014. A procissao do Divino contou
com uma “presencga especial”: a imagem de Nossa Senhora do Rocio, Padroeira
do Parana, que acompanhou a procissdo. Foi amparada pelo representante da
Diocese de Paranagua que escoltou a imagem durante sua visita em Ponta
Grossa. Tratava-se da imagem peregrina de Nossa Senhora do Rocio que, de
tempos em tempos, visita as dioceses do Estado. Essa imagem permaneceu ao
lado do Divino em cima de uma caminhonete vermelha durante todo o percurso
da procissdo. Essas inovagbes do rito acabam mantendo este vivo e

contemporaneo e, ao inserir inovacoes, faz a festa tradicional ser inserida na

%42 Entrevista concedida ao autor, em 06/05/2014.

%3 PETRUSKI, Maura R. Julho chegou... Op. cit., p. 177.
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contemporaneidade. Evidenciamos, assim, a mobilidade da festividade discutida
por Michel Vovelle em seus escritos sobre festejos®**.

Figura 25: Procissé@o do Divino.

Fonte: Acervo pessoal, 2014.

Quando a procissao chegava a Catedral outros afilhados do Divino ja
estavam no interior da igreja e cada devoto que participou do cortejo processional
sabia antecipadamente o seu lugar dentro do templo, elemento esse que confirma
a hierarquizagao da solenidade. As criangas vestidas de anjo se sentavam diante
do altar, os festeiros se direcionavam ao lugar dos musicos para 0s quais 0S
microfones ja encontravam postos nos pedestais. A imagem do Divino no
ostensorio era colocada sob uma mesa em frente ao altar, pois o templo ja estava
devidamente preparado com vasos de flores vermelhas para ornamento do
espaco. As fitas com a inscricdo dos dons do Espirito Santo, que durante as
novenas ficavam expostas no altar na Casa do Divino, eram colocadas ao lado da

imagem e para cada uma era acendida uma vela.

%4 VOVELLE, Michel. Ideologias e mentalidades... Op. cit, p. 246.
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Figura 26: Missa de Pentecostes - Catedral.
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Fonte: Acervo pessoal, 2014.

Apbs a chegada da procissao e de todos estarem acomodados no interior
do templo, iniciava-se a missa solene de Pentecostes. Dom Sérgio era o
responsavel por anunciar os festeiros “Vamos receber os festeiros e devotos do
Divino com palmas” 3*°.

Nesta celebracdo, além de cantarem e tocarem, os festeiros do Divino
participavam de outros momentos da cerimonia, carregando as oferendas durante
a preparacdo para a comunhdo e fazendo as leituras sagradas do rito. A
participagdo dos demais fiéis, ali presentes, também se dava de forma ativa
através de suas atitudes corporais, dos gestos por meio do sentar e do levantar
nas horas necessarias inseridas no rito ou pelas participacdes nos céanticos e
oracdes coletivas ou particulares.

Como esse festejo esta inserido no calendario religioso oficial da Igreja
Catodlica, o rito da missa se desenvolvia seguindo o folheto institucional produzido
pela CNBB (Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil).

A missa costumava terminar com o convite de D. Lidia Hoffmann para que
todos ali presentes participassem da quermesse que iniciava logo que os festeiros
retornassem a Casa do Divino. Dom Sérgio refor¢cava esse convite aos fiéis, dava
sua bencdo final e se retirava, enquanto os festeiros e os demais devotos

5 Essa era a fala de D. Sérgio nas celebracfes de Pentecostes. Pesquisa de campo realizada

durante os anos da festa.
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seguiam em procissao para a Casa do Divino. Ao chegar a casa, a imagem do
Divino era colocada novamente no altar e a quermesse em sua honra iniciava

com uma programacao farta em diversao.

3.4. E HORA DE SE DIVERTIR: A QUERMESSE DO DIVINO

Além das missas com musicas, sermdes, te-déus, novenas e procissdes,
eram partes importantes as dancas, coretos, fogos de artificio e barracas
de comidas e bebidas®*°.

Era com grande expectativa que os devotos do Divino esperavam por um
dos momentos da festa: a quermesse, que ocorria no domingo de Pentecostes,
também percebido pelos participantes do evento como um instante de
homenagear o Divino Espirito Santo.

Sua origem estd na Idade Média e ligada a religido catolica, pois se
iniciou nas festas em honra aos santos. No Brasil, € uma heranca lusitana que se
espalhou por todo territério nacional, adquirindo caracteristicas diversas
dependendo da regi&o em que se desenvolveu®"’.

Para os festeiros do Divino em Ponta Grossa, a quermesse comecava
bem cedo, a partir das 6h00, com o foguetério. Sobre a queima de fogos na festa,
D. Lidia Hoffmann afirmou que ele era feito de forma modesta uma vez que a
Casa do Divino esta localizada bem no centro da cidade e isso poderia causar
conflitos com os vizinhos préximos®*,

Logo apos o foguetdrio, os festeiros continuavam a organizacdo do
espaco para a realizacdo da quermesse, visto que no dia anterior esses trabalhos
ja haviam sido iniciados como relatamos no item: Antes de festar € preciso
trabalhar. Durante o periodo analisado, a quermesse do Divino ocorreu em dois
espacos: em frente a Casa do Divino, na Rua Santos Dumont, e na Praca
Marechal Floriano Peixoto, localizada em frente a Catedral. Tradicionalmente, a
quermesse ocorria em frente a Casa do Divino. Nos anos que ela ocorreu em

frente a Catedral foi em razdo da Casa do Divino estar interditada para restauro.

%% ABREU, Martha. O império do Divino... Op. Cit. p.34.
7 PETRUSKI, Maura R. Julho chegou... Op, cit, p.205.
% Informacées obtidas através de entrevista realizada com Lidia Hoffmann em 06/06/2014.



148

Figura 27: Quermesse do Divino - Praca Marechal Floriano Peixoto.

Fonte: Casa do Divino, 2004.

Oficialmente, a atividade comecava ap0s o meio-dia. No entanto, desde
as primeiras horas da manha, assim que o espaco ja estivesse organizado, 0s
festeiros ja vendiam os primeiros lanches nas barraquinhas de “comes e bebes”,
como divulgou um dos folhetos da festa “as 9h00 — Abertura da Casa do Divino e
barraquinhas de pastel e lanches™*°.

Os individuos que queriam participar do almoco deveriam comprar um
cartdo que dava o direito a um prato com arroz, salada (tomate), maionese e um
espetinho de carne. O valor do cartdo, durante o periodo analisado, custou entre
R$10,00 a R$ 15,00%°.

D. Lidia explicou o fato de ser assado espetinho e ndo o churrasco.
Segundo a coordenadora da festa, essa op¢cao se deu pelo fato da Casa do
Divino estar localizada na regido central da cidade e por ndo ter uma estrutura
especializada que evitasse a fumaga exagerada. Segundo D. Lidia, “com o
espetinho isso é mais facil, faz menos fumaca”!. As pessoas que almocavam ali

faziam isso nas mesas de plastico colocadas em baixo das tendas. Nessas mesas

%9 Folheto de divulgacdo da Festa do Divino. Ponta Grossa, 2011.

%0 Eolhetos das Festas do Divino. Ponta Grossa. Entre 2003 a 2015.
%1 Entrevista concedida ao autor, em 08/06/2014.
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cabiam até seis pessoas e, geralmente, cada familia se reunia em uma mesa para
partilhar os alimentos comprados. Quando a familia era maior, juntava-se as
mesas.

Comer e beber sempre estiveram presentes nas festas religiosas. Frei
Alberto Beckhauser afirmou que esses dois elementos séo bastante significativos
para o0 cristianismo, porque permeiam a unido, a alianga, 0 encontro e 0
convivio®*?. O estar reunido para a festa também desperta a unido entre as
pessoas, pois o trabalho em grupo fortalece os lacos sociais e desenvolve o
espirito de fraternidade entre os devotos e o0 momento de fazer, de vender ou de
comprar os alimentos contribui neste fortalecimento®?,

Essa caracteristica se destaca na quermesse do Divino na cidade de
Ponta Grossa, pois varias pessoas se dedicam a ajudar na organizacao e durante
esse momento, despertando a unido social desse grupo. Em 2007, D. Lidia
Hoffmann falou sobre essa questdo a um periddico local: “Ontem uma equipe de
voluntarios acertou os ultimos detalhes para a série de atividades que serdo
realizadas no dia de hoje”***. As atividades realizadas foram a ornamentacédo do
espaco para que a guermesse ocorresse.

Segundo o jornal Diario dos Campos, no ano de 2008 a festa reuniu cerca
de cinco mil pessoas. D. Lidia Hoffmann falou sobre esse fato: “a festa vem
crescendo bastante e ganhando for¢ca, com o apoio do Governo do Estado,
Prefeitura e Diocese™. Nossas fontes revelam que a ajuda do Estado foi a
inser¢éo da Casa do Divino na rota do turismo religioso do Estado do Parana. Ja
0 apoio da Prefeitura se apresentava pelo empréstimo de equipamentos para a
realizacdo da festa como as tendas e 0s equipamentos de som. A Diocese, por
sua vez, inseriu os festejos do Divino no calendéario oficial da instituicdo no
mesmo periodo do Cenéaculo Diocesano.

Assim, constatamos que milhares de pessoas participavam da

guermesse, inclusive individuos vindos de outros logradouros, a citar a Caravana

%2 BECKHAUSER, Frei Alberto. Simbolos Litdrgicos... Op. cit., p. 45.

%% PELEGRINI Sandra C. A; VILLANOVA, Wellington. E dos Devotos do Espirito Santo. Fé e
devocao: o alimento sagrado na Festa do Divino em SP. PPHUEM: Sdo Paulo. 2011. p.8.

%4 Silva, Marcos. Festa do Divino espera reunir 3 mil pessoas hoje. Jornal Diario dos Campos.
Ponta Grossa. 27 e 28 de maio de 2007.

%5 ALMEIDA, Luciana. Novena inicia preparacao para festa do Divino. Jornal Diario dos
Campos. Ponta Grossa. 24 e 25 de maio de 2009.
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da Paroquia de S&o Sebastido, da cidade de Teixeira Soares, que prestigiou a
festa de 2013. Muitos devotos dessa localidade trouxeram doagdes como prendas
para o leildo. Foi possivel identifica-los na quermesse porque trouxeram cartazes
com a inscricdo de seu lugar de origem e a presenca desses foi agradecida por
Lidia Hoffmann no aparelho de som da festa®*°.

Durante a festividade, observamos que também era 0 momento em que
as relacdes se modificavam ou se invertiam, as tensdes se minimizavam e as
distancias sociais eram momentaneamente extintas, pois estavam ali como os
mesmos objetivos de se divertir e de homenagear o Divino. Assim, a festa é
capaz de romper a ordem hierarquica social e fazer com que a realidade e fic¢do
se misturem®’. Portanto, a quermesse religiosa também é um momento de se
divertir. Muitas pessoas estdo ali ndo somente para rezar, mas também para se
descontrair e € neste sentido que “a festa € um momento recreativo do ritual

"38 E nesse contexto que parte da Rua Santos Dumont em Ponta

religioso
Grossa € tomada por barracas de quermesse e por um palco montado no meio da
rua, onde sobem cantores e tocadores que vao entretendo os devotos que ali
comem, cantam, rezam, conversam, enfim se sociabilizam.

Além de ser um momento de religiosidade, ou seja, um instante de
comunh&o com o sagrado, a quermesse também era 0 momento de encontrar 0s
amigos, compartilhar informacdes, se divertir, enfim, era um momento de se
sociabilizar, confirmando, assim, o que Emile Durkheim afirma sobre as
festividades. Para esse autor, a festa proporciona ao individuo momentos de
socializacdo, aproximacgdo social dos diferentes grupos. A festa quebra as
diferencas e o individuo desenvolve um sentimento de pertencimento ao todo
social®®.

Percebemos que, durante a quermesse, outras pessoas, além dos
festeiros, se vestiam com roupas vermelhas e brancas, sendo essa mais uma
forma de homenagear o Divino e dos individuos se identificarem enquanto

devotos do Divino Espirito Santo. Sendo assim, faz parte que os mesmos, em dia

956 Pesquisa de campo realizada na festa de 2013.

%7 DITZEL, Carmencita de Mello. CHAVES, Niltonci Batista, JOHANSEN, Elizabeth (org). Cultura
e Sociabilidade. Fe, Fervor e Festa... Op. cit., p. 12-13.

%8 DURKHEIM, Emile. As formas elementares da Vida Religiosa. Sdo Paulo: Paulinas, 1989. p.
413.

%9 |dem.
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de festa, se vistam de vermelho e branco, pois as celebracdes religiosas se dao
em um determinado espaco, por um determinado grupo que se integram e, juntos,
passam a legitimar enquanto comunidade religiosa suas escolhas.

Apés o almoco, realizavam-se as apresentacfes culturais, desde as
realizadas pelos festeiros do Divino com musicas religiosas e “folcloricas”®,
passando por bandas*®* locais até duplas sertanejas.

Durante o periodo analisado, observamos, através dos folhetos de
divulgacao dos festejos, que varias foram as atracdes da quermesse. No ano de
2003, foi grupo gospel Unita, juntamente com o grupo de danca da Fundacao
Municipal de Cultura que apresentou a “Danga das fitas” os responsaveis por
animar a quermesse>®?, no final da tarde, a Banda Lyra dos Campos®* encerrou
as apresentacdes culturais da festa®®”.

O Grupo Folclorico “Galpdo Nativo” juntamente com o “Trio Horizontino”
de Uvaranas, foram os responsaveis por animar a quermesse em 2004. Em 2010,
a festa contou com as apresentacdes da Fanfarra do Colégio Estadual José Elias
da Rocha e da Banda “Ministério Vocare”, entre outras apresentacdes culturais
proporcionadas pela Fundag&o Municipal de Cultura.

Ao perguntarmos para a Sra. Ana Lucia Ferreira sobre esse momento das
apresentacoes culturais, assim ela se expressou: “A hora que tem os musicos, as

dancas, € bem animado, todo mundo observa, canta junto, € bem divertido”®®,

%0 Esse termo é usado por Lidia Hoffmann, a atual responsavel pela Casa do Divino.

%! Essa caracteristica de Bandas Musicais tocarem na Festa do Divino vem das primeiras festas
realizadas por “Nha Maria do Divino”, nesses anos era a “Banda do Seu Camargo” que animava
tanto as festas de Sant’Ana como as do Divino. Essa banda de musica foi a primeira da cidade,
organizada por Joaquim José de Camargo nas Ultimas décadas do século XIX. (GONCALVES,
Maria Aparecida & PINTO, Elisabete Alves. Ponta Grossa um século... Op. cit. p. 32).

362 Danca folcldrica que representa o entrelagamento de todos os aspectos da vida. Cada uma das
cores tem o seu significado. Amarelo: Sol; Azul: Agua; Vermelho: Terra; Branco: Uni&o das core.
%3 Criada em 1952, a Banda Escola Lyra dos Campos tem como objetivo promover apresentacdes
para a comunidade e ensinar jovens de todas as classes sociais, visando a formac¢éo de novos
musicos. Seu fundador e primeiro regente foi o Maestro Paulino Martins Alves. A Banda iniciou
suas atividades no subsolo da Prefeitura, em 1952, e hoje estd provisoriamente instalada no
Auditério C do Cine Teatro Opera. Em breve estara no Centro da Musica. Desde a sua fundacéo,
estima-se que aproximadamente 700 alunos da Banda seguiram a carreira musical e hoje se
encontram nas bandas de musica do Exército, da Marinha, da Aeronautica, em Conservatoérios e
Orquestras em nosso pais. A Banda esteve presente em grandes inauguracdes no Parana: Usina
Termelétrica de Figueira, Ponte Internacional da Amizade, Parque de ExposicBes Presidente
Castelo Branco e Teatro Guaira. Formada por criangcas, jovens e adultos.
(http://www.pontagrossa.pr.gov.br/lyradoscampos. Acessado em 12/06/2015.

%% Redacao. Especial aniversario de Ponta Grossa. Jornal Diario dos Campos. Ponta Grossa, 15
de setembro de 2003, p. 08.

%% Entrevista concedida ao autor, em 30/04/2015.
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Ainda questionando a Sra. Ana, perguntamos como ela acha que Divino percebe
esse momento? E assim ela nos respondeu: “Ah o Divino fica feliz, porque € um

momento de homenagem para Ele”3°°.

Observamos, através da fala dessa
senhora, que ndo ha para os devotos diferenca entre rezar e festar. O que existe
€ uma mudanca de postura, mas ambas sdo formas de homenagear o Divino
Espirito Santo.

Em 2012, foi a vez das bandas “NCJ” e “JP2” animarem os participantes
da quermesse. Esses diversos grupos sempre revezam as apresentacdes com a
“Banda Divinus”, criada pela filha de D. Lidia Hoffmann, Amanda Hoffmann
Chaves, com o objetivo de tocar e cantar musicas religiosas e para animar as

guermesses.

Figura 28: Quermesse do Divino - Banda Divinus.

Fonte: Acervo pessoal, 2007.

No meio da tarde realizavam-se o leildo e o bingo beneficente, ambos
comandados por D. Lidia Hoffmann. Ela era a responsavel por “provocar’ as
pessoas em busca de um melhor lance no leildo e por “gritar’ as pedras do bingo.
D. Lidia subia no palco montado em frente a Casa do Divino para realizar essas
atividades. Os prémios do bingo e produtos arrematados durante o leildo eram
doados pelos devotos ou pelos patrocinadores da festa que, dias antes da

guermesse ou até mesmo no proprio domingo, levava-os a Casa do Divino.

%8 Entrevista concedida ao autor, em 30/04/2015.
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De acordo com Antonio Freitas, os leildes, os bingos e a queima de rojoes

eram muito presentes nas festas do Divino.

Leildes de prendas, levantamento do indefectivel ‘pau de sebo’ e do
‘mastro’, do Divino com as tradicionais salvas de “roqueira”, queima de
rojbes e ‘fogueiras’ que a sinonimia indigena converteu em ‘caiera’
finalizando com o insubstituivel ‘catereté’ entre a caipirada, e baile a
europeia para os convidados mais grados do festeiro, terminando tudo
em, opipara ceia para todos, na ‘casa do império’, e vasta distribuicdo de
géneros alimenticios aos pobres*’.

Durante toda a quermesse, a Casa do Divino ficava aberta para os fiéis
entrarem e rezarem, mas também para a aquisicdo de artigos devocionais
expostos na “Lojinha do Divino”, pois essa era outra forma de arrecadar fundos
para a casa. Nos anos de 2005 e 2006, a quermesse ocorreu em frente a
Catedral. Assim, foi montada uma barraquinha na praca para vender esses
artigos.

Em 2014, o dia festivo contou com uma novidade: foi sorteado uma
viagem nacional entre as pessoas que participavam da festa. Assim, cada
participante da quermesse que comprou ou doou algo ganhou um nimero que, no
fim da festa, foi sorteado. J& no ano de 2015, durante a festa, foi lancado o
documentario A virtude da Fé: a devocdo ao Divino Espirito Santo em Ponta
Grossa®®. A partir dessas referéncias, no dia da quermesse é acrescentado
alguns elementos que diferem de um ano para o outro e, dessa forma, podemos
entender essas mudancas e o0 acréscimo de atracbes no desenrolar das
quermesses como taticas>®® utilizadas pelos festeiros para atrair pessoas para o
festejo.

A partir disso, pode-se afirmar que as festas se tornaram elemento
importante nas manifestacdes religiosas, haja vista que nelas, assim como na
religido, o individuo desaparece no grupo e passa a ser uma expressao do
coletivo. Neste instante, sdo reafirmadas as crencas grupais e as regras de
convivéncia como o respeito matuo entre os participantes das celebracdes que

tornaram possivel a convivéncia na sociedade e nesse espa¢o sagrado. Assim,

%7 FREITAS, Afonso Antonio de. Tradicdes e Reminiscéncias Paulistanas (1868-1930). Belo

Horizonte: Ed. Itatiaia. S8o Paulo: EDUSP, 1985.p.169.

%8 Documentario produzido por Giovanni Romano Cardoso, Fabio Gurski e Vanderley de Paula
Rocha, lancado em 2015.

%9 CERTEAU, Michel de. Invencéo do cotidiano... Op. cit., p. 91.



154

por meio do objeto festivo podemos perceber e analisar o povo e sua inser¢géo no
coletivo.

Além de revelar a visdo de mundo de seus participantes, a festa é
também a celebracdo de sua memodria coletiva, pois, segundo Maurice
Halbwachs, toda memoaria individual que ndo esteja em continua relacdo com a
memoéria de um determinado grupo é esquecida. Demonstrando a importancia da
pertenca a uma comunidade afetiva®®, essa contribui no fortalecimento da
memoria desse grupo. Isso ocorre com as pessoas em Ponta Grossa quando
participam das quermesses dedicadas ao Divino. Tornam-se, portanto, o lugar
onde a reconstrucao desta “comunidade afetiva” se torna possivel, pois nelas uma
multiplicidade de relacdes sdo acionadas de maneira simultanea, proporcionando
a cada participante experiéncias diferenciadas sobre esse mesmo evento festivo.

Além de percebemos essas relacbes por meio da festividade, outras séo
expostas nas falas dos devotos ao serem questionados sobre o porqué de
participarem da festa. A Sra. Maria Antunes assim respondeu: “Gosto muito de
rezar, cantar para o Divino no dia dele. Ele merece, mas também gosto de
conversar, nés sempre NOs encontramos aqui na novena, e no dia da festa
ficamos ainda mais animados, até dangamos™®'*.

Questionada sobre o porqué de ela dizer que o Divino merece a festa, ela
responde de forma simples e direta: “Porque ele € bom com todos n6s”"%. Assim,
ao dizer que o Divino merece a festa porque ele é bom, ela nos revela um
“contrato” estabelecido entre os devotos e o Divino. E preciso homenagea-lo
porque Ele nos deu algo em troca, “¢ bom com todos nés”. O Divino atende
nossos pedidos e devemos realizar a festa em sua homenagem, pois o contrato
foi firmado e precisamos respeita-lo. Esse é o sentimento dos devotos.

Essas trocas séo evidentes nos dias festivos. Neles evidenciamos a maior
participacdo dos devotos, seja através do auxilio na realizacdo das novenas (em
preparacao para a festa), cuidando da ornamentacéo do espaco, da limpeza, das
barraquinhas da quermesse ou, ainda, como espectador anénimo. Na fala dessa
senhora, encontramos o elemento da coesao social quando a mesma afirma “se

reunimos todos juntos, cada um traz alguma coisa, juntamos tudo para que a

370 HALBWACHS, Maurice. A memoria coletiva. Sdo Paulo: Vértice, 1993.
371 Entrevista concedida ao autor, em 12/12/2014.
372 Entrevista concedida ao autor, em 12/12/2014.
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festa seja boa”™"®. Nesse momento festivo, os devotos se re(inem, contribuem
para que a homenagem ao Divino — a festa — seja realizada com sucesso,
portanto seja “boa”. Outra caracteristica presente na fala de D. Maria é o carater
divertido da festa, presente neste momento que também é religioso, afinal a
guermesse foi realizada em honra ao Divino.

Ao questionar seu Antonio Maciel Campos sobre os momentos de

descontracéo presente na festa do Divino, assim ele se colocou:

Venho na festa do Divino sempre, sé uma vez que eu nao pude vir,
porgue estava viajando na casa do meu irmdo que ndo estava bem,
estava com um problema de salde, ele mora em Guarapuava. Eu gosto
de participar da festa, venho sozinho nas novenas e na festa, participo
da procissdo, da missa na igreja e depois almog¢o aqui, fico um pouco
mais na festa para ver os canticos, mas quando comec¢a muito barulho
das musicas altas e ndo gosto muito, entro [na ‘Casa do Divino’] fago

minha oracdo e vou embora. Eu ndo gosto de baguncga, acho assim que
4

nao é hora, por isso so fico até um momento®’*,
E possivel encontrar na fala desse devoto outra forma de ver a festa
como, por exemplo, quando ele afirma “ndo gostar de bagunca”. Para o Sr.
Antdnio, a festa do Divino é um momento de religiosidade, de respeito e alguns
elementos que compde os festejos ndo condizem com isso. A musica alta e o
barulho sdo vistos por ele como um momento profano e por isso ele prefere se
retirar. E uma relacéo diferente que este devoto estabelece com o sagrado, mais
intima, algo entre ele e o Divino em um momento de comunhdo com o sagrado,
instante de refletir sobre suas experiéncias existenciais no campo terreno e no
campo transcendente. Diferente da Sra. Maria que gosta dos momentos de
descontracdo ao afirmar que “até dangcamos” em dia de festa. Ela vé nestes
instantes de diversdo uma forma de ligar-se com o sagrado e, para ela, tanto no
momento “sagrado” quanto no “profano” € hora de homenagear o Divino.
Nas diferengas encontradas nas falas desses dois entrevistados,
percebemos a constru¢cdo de um elemento comum, pois ambos sdo devotos do
Divino e compartilham de uma mesma identidade, a de crente. No entanto,

também se apresenta a identidade individual percebida a partir da diferenca®"®.

373 Entrevista concedida ao autor, em 12/12/2014.

3 Entrevista concedida ao autor, em 12/12/2014.
"5 HALL, Stuart. A Identidade Cultural na Pés — Modernidade. Traducé@o de Tomaz Tadeu da
Silva, Guaracira Lopes Louro. 10. Ed. Rio de Janeiro: DP&A, 2005.
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Para Pierre Sanchis, as identidades, sobretudo as religiosas, séao vistas
como sentido de nocdo e pertencimento, ou seja, o individuo participa de
determinada pratica religiosa para pertencer e ser reconhecido por um
determinado grupo®”®. Por outro lado, Stuart Hall nos alerta que as identidades
sdo conflitantes e, por vezes, contraditorias. Assim, se por um lado a festa
propicia uma unidade em torno de uma identificacdo, pois muitas pessoas estédo
participando da festa para homenagear o Divino, por outro lado ela explicita as
diferencas, uma vez que outros individuos estdo ali com outros propdésitos, o de
se divertir, por exemplo. Na fala do Sr. Raimundo Machado, pudemos perceber
melhor essa diferenca quando ele explicita o papel dele e de sua esposa na festa:
“Eu venho mais para participa da festa, ja a mulher ajuda mais na festa, ela ajuda
com as comidas, prepara as coisas, ajuda na hora de vender os cartdes; eu fico
mais conversando com o pessoal, comendo um pastel”"".

A partir da fala do Sr. Raimundo, observamos com mais énfase a
diferenca na relacdo estabelecida com a festividade. Se a mulher do Sr.
Raimundo aparece como uma das festeiras mulheres que trabalham na
organizagdo e no desenvolvimento da festa, o Sr. Raimundo participa como
espectador e esta ali para se divertir. Este fato demostra a relacdo que cada um
estabelece com a quermesse do Divino. Mesmo os dois fazendo parte do corpo
de devotos do Divino, pois ambos sabem que se trata de uma festa religiosa,
cada um atribui um significado para o evento, ou seja, cada um viviam-na de
forma especifica. O Sr. Raimundo percebe a festa como um instante de
descontracéo, enquanto sua esposa vé na festa um momento de homenagear o
Divino por meio do trabalho. Os relatos aqui apresentados possibilitaram
entendermos que uma relacdo € construida com a festividade religiosa,
independente de qual significado a ela seja atribuido.

Como comecou, a festa termina com uma queima de fogos por volta das
20h00. Gradativamente, parte dos fiéis retornava para suas residéncias e 0s que
permaneciam no local ajudavam a desmontar as barracas da quermesse, a tirar
os enfeites das paredes e desmontar o palco. Liberam a Rua Santos Dumont que

volta a ter seu sentido normal: um espaco comercial. Ao fim da festa, o devoto do

%7 SANCHIS, Pierre. Tramas sincréticas da histria... Op. cit.,

3""Entrevista concedida ao autor, em 12/12/2014.
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Divino tem a certeza de que o Espirito Santo o acompanha até sua casa, pois a
sua parte foi cumprida, ou seja, a festa foi realizada.

Como evidenciamos, o conjunto festivo dedicado ao Divino Espirito Santo
em Ponta Grossa teve sua reedicdo em 2003, ano que o atual bispo diocesano
assumiu sua jurisdicéo, fator que nos fez identificar seu posicionamento a respeito

dessas celebracgdes.

3.5. APRESENCA DA IGREJA NOS FESTEJOS DO DIVINO

Foi no dia 16 de julho de 2003 que Ponta Grossa ganhou seu quinto bispo

379

diocesano®’®, Dom Sérgio Arthur Braschi*”®, que assumiu a diocese em 05 de

38 MEZZON, Graciela. Dom Sérgio toma posse hoje em P G. Jornal Diario dos Campos. 5 de

setembro de 2003.

% Dom Sérgio Arthur Braschi nasceu em Curitiba, aos 3 de dezembro de 1948, segundo de sete
filhos do casal Acyr Arthur e Maria Leopoldina Santanna Braschi. Foi batizado na Paréquia S&o
Francisco de Paula, no dia 8 de dezembro, cresceu huma familia catélica. Bem cedo apareceram
sinais de vocacao ao Sacerdécio no menino que ia, quase diariamente, rezar e treinar os dedos no
piano da Igreja. Cursou os primeiros anos do primario no Grupo Escolar 19 de Dezembro,
ingressando a 17 de fevereiro de 1959, no recém-inaugurado Seminario Menor Séo José, Colbnia
Nova Orleans. Passando ao Seminario Maior Rainha dos Apodstolos, de 1967 a 1969 cursou
Filosofia na Pontificia Universidade Catdlica do Paranid. Em setembro de 1969, foi enviado a
Roma, por Dom Manuel da Silveira d'Elboux, para estudar Teologia na Pontificia Universidade
Gregoriana. Regressando ao Brasil, iniciou um trabalho missionario no Nordeste, que iria se
repetir durante varios anos seguidos. Foi ordenado sacerdote no dia 8 de julho de 1973 por Dom
Pedro Fedalto, na mesma Paréquia onde foi batizado, crismado e fizera a Primeira Comunh&o.
Primeiramente foi Vigario Paroquial na Paréquia Santa Teresinha do Menino Jesus, em 1973. Foi
Diretor Espiritual e Professor do Seminario menor S&o José, de 1974 a 1978 e Diretor
Arquidiocesano da Obra das Vocagfes. Mais tarde, foi Reitor do mesmo Seminério, de 1979 a
1981. Em 1982, passou a atuar na formagédo de alunos Filésofos e Tedlogos de varias Dioceses,
como Reitor do Seminario Maior Rainha dos Apéstolos, nesta ocasido, recebeu o titulo de
Cobnego. Foi, também, por alguns anos, Presidente da OSIB — Regional Sul Il, (Organizag¢édo dos
Seminarios no Parana), da CNBB, bem como continuava a integrar, desde os primeiros anos de
padre, a Equipe Regional de Canto Pastoral. Em 1985, compés a Equipe de Coordenacéo do
Curso para Formadores de Seminarios em Bogota, Colémbia. Até meados de 1986, como reitor,
fez parte do Conselho Presbiteral, como também do Colégio de Consultores da Arquidiocese. De
1980 a 1986, foi o celebrante oficial da missa dos domingos pela TV Paranaense. Em 1986 voltou
ao Pontificio Colégio Pio Brasileiro, em Roma, defendeu sua dissertacdo de Mestrado em Teologia
Dogmatica, na area eclesiologica, na Pontificia Universidade Gregoriana. Quando preparava sua
tese de doutoramento, teve de voltar a Curitiba, passando a residir com sua Mae, e assumindo
como Péaroco a Paréquia de Sao Judas Tadeu. De 1990 a 1996, construiu com os Paroquianos, o
Santuario S&o Judas Tadeu em Curitiba. Assumiu de 1993 a 1996, a Coordenacédo Pastoral da
Periferia Sul. Nestes anos, voltou a integrar o Conselho Presbiteral, a Equipe de Coordenacgéo
Pastoral, o Colégio de Consultores e o Grupo de Tedlogos do Sinodo da Arquidiocese. Por cinco
anos (de 1992 a 1996), foi Diretor Espiritual Arquidiocesano do Apostolado da Oragéo, cabendo-
Ihe celebrar os 100 anos do Apostolado da Oragdo. Em janeiro de 1997 foi chamado a ser Paroco
da Catedral Basilica de Nossa Senhora da Luz dos Pinhais. Em 18 de fevereiro de 1998 foi
nomeado Bispo Auxiliar de Curitiba pelo Papa Jodo Paulo Il, sendo ordenado no dia 14 de abril de
1998 na igreja Catedral de Curitiba. Seu lema ¢é “Vida, Dogura e Esperanga”, baseado na oracdo
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setembro desse mesmo ano. Foi também nesse ano que o conjunto festivo em
louvor ao Divino Espirito Santo teve sua reedicdo na cidade. Assim, procuramos
analisar as estratégias desenvolvidas pelo clero diocesano e, posteriormente, pelo
novo bispo para se aproximar dessas celebracbes e inseri-las na
institucionalizacéo catolica.

Como vimos, a Casa do Divino existe desde 1882, portanto desde antes
da chegada do primeiro bispo diocesano, Dom Antdnio Mazzarotto, que assumiu
sua jurisdicdo em 1930. Ao chegar a cidade, Dom Anténio colocou em pratica o
projeto de romanizacgdo instituido pela Igreja Catolica. Assim como todos os
agentes catolicos desse periodo, ele condenou as praticas de religiosidade
catélica entre essas a “parte social” da festa de Sant/Ana, padroeira da cidade®®.
Assim, acreditamos que as praticas desenvolvidas na Casa do Divino, neste
periodo, ndo eram vistas com “bons olhos” pelas autoridades eclesiasticas da
época. Desse modo, a Casa do Divino manteve-se a margem da instituicdo
catolica, situacao revertida apds a retomada dos festejos em 2003%,

Neste periodo da retomada dos festejos, a Diocese de Ponta Grossa
estava sem bispo, pois Dom Jodo Braz de Aviz, hoje cardeal, havia deixado a
diocese em outubro de 2002 para assumir o Arcebispado Metropolitano de
Maringé. Assim, o Colégio de Consultores da Diocese de Ponta Grossa reuniu-se
no dia 08 de outubro de 2002 e elegeu, a partir das determinacdes canénicas, o
Pe. Francisco Carlos Bach, pertencente ao clero secular, como Administrador
Diocesano, cargo que ocupou até 05 de setembro de 2003, quando Dom Sérgio
assumiu seu bispado®®?,

Essa aproximacdo da Igreja Catdlica com a Casa do Divino se deu,
portanto, a partir das agdes desenvolvidas pelo paroco da Paroquia Sant'/Ana —

Catedral, Pe. Casemiro Oliszeski®®3. Um dos periédicos local noticiou esse fato:

da Salve, Rainha. No dia 16 de julho de 2003 foi homeado Bispo Diocesano de Ponta Grossa,

tomando posse da mesma no dia 5 de setembro de 2003.

(http://www.diocesepontagrossa.com.br/index.php?setor=BISPOCLEROO01. Acessado em

10/10/2015).

%0 PEREIRA, Denise. A Festa de Sant’Ana... Op. cit., p. 116.

%1 Como ja discutimos a Casa do Divino manteve-se aberta desde 1882, o que deixou de ser

realizado foram os festejos em honra ao Divino Espirito Santo, que foram retomados em 2003.
http://www.diocesepontagrossa.com.br/index.php?setor=HISTDIOCESE08 Acessado em:

10/11/2015.

%3 0 Pe. Casemiro Oliszeski assumiu a Paroquia de Sant'/Ana em 2000.
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Fundada em 1882 (20 anos apds a sua construgcdo) por Maria Julio
Xavier, a 'Casa do Divino' recentemente foi reconhecida pela Igreja
Catolica, quando foi celebrada uma Missa em Acdo de Gragas pelo
padre Casemiro. O local recebe visitas de 20 a 30 pessoas por dia,
inclusive peregrinos de varias partes da regido e até de outros
estados>®*.

Nesta reportagem do més de abril de 2003, o periédico local trazia a tona
a relacdo que a Igreja Catolica comecava a estabelecer com a Casa do Divino.
Iniciava-se, neste momento, um processo de reconhecimento desse espaco e das
praticas desenvolvidas pelos devotos do Divino em Ponta Grossa enguanto
praticas de religiosidade catdlica. Inclusive 0 mesmo jornal registrou a missa

celebrada pelo Pe. Casemiro no interior da Casa do Divino.

Figura 29: Pe. Casemiro Oliszeski celebrando missa na Casa do Divino.

Fonte: Jornal da Manha, 2003.

No més de junho de 2003, outro peridédico local noticiou esse

reconhecimento da Casa do Divino pela Igreja Catélica.

Acontece no proximo domingo, Dia de Pentecostes, a 12 reedicdo da
Festa do Divino. A iniciativa tem como objetivo resgatar as antigas
comemoracdes, realizadas entre os anos 1882 e 1910 em Ponta Grossa.
Precedida por uma novena em louvor ao Divino Espirito Santo, que
comegou ontem e vai até sdbado, a festa sera realizada na rua Santos
Dumont. A Via sera fechada e as atividades ter&o inicio a partir das 13
horas, com Show do grupo de musica gospel Unita. [...] Uma missa ao ar

% SOUZA, Denise. Casa do Divino aguarda recursos do Estado. Jornal da Manh&. Ponta

Grossa. 13 de abril de 2003. Grifo nosso.
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livre sera realizada as 15 horas e, na sequéncia, havera apresentacéo do
quarteto Ecos da Paz, da Igreja Adventista®®°.

Assim, podemos afirmar que quem iniciou o processo de reconhecimento
da Casa do Divino, em Ponta Grossa, enquanto um espaco de religiosidade
catdlica foi o paroco da Paréquia SantAna, Pe. Casemiro, que substituiu a
realidade presente por outra nova, pois a condenacdo dessas praticas ndo se
adequava mais ao novo contexto eclesial, situacdo que passou a ser reforcada
com a chegada de Dom Sérgio na cidade.

Logo que chegou em Ponta Grossa, o0 bispo diocesano teve
conhecimento das préticas religiosas desenvolvidas na Casa do Divino®*°. Dom
Sérgio estabeleceu uma marca no bispado ponta-grossense: a da aproximacao.
Podemos verificar isso na propria fala do prelado.

Na primeira ocasido que teve uma novena do Divino, ali na casa, eu fui,
e imediatamente me identifiquei. De fato, a bem da verdade, vieram uns
repoOrteres de uma televisdo perguntando se eu nao tinha nada contra?
Eu até admirei estd expressao, disse: ndo, eu acho que o Divino Espirito
Santo é Deus, habita em nés, desde o Batismo, depois na Crisma, de

modo que tem todo meu apoio a devocdo ao Divino aqui na cidade e a
esta casa®’.

Delineava-se uma nova postura do bispado local frente aos festejos do
Divino. Faz-se pertinente destacar que essa nao era uma postura isolada do bispo
de Ponta Grossa, pois a instituicdo Igreja Catolica disseminava esse discurso de
aproximagao com as praticas desenvolvidas pelo “povo de Deus” desde o
Concilio Vaticano Il, como vimos no item 1.5 do primeiro capitulo. Esses discursos
refletiram na agéo eclesiastica, principalmente dos religiosos formados apds esse
Concilio, como € o caso de Dom Sérgio. Portanto, € necessario observar o “lugar
social”*® de onde fala esse prelado.

Por outro lado, percebemos que, gradativamente, Dom Sérgio foi
empregando suas estratégias apresentadas por meio de regras normativas, de

criagdo de ritos e da insercdo do agente religioso junto dessas praticas religiosas.

%% SILVA, Marcos. Municipio resgata Festa do Divino. Jornal Diario dos Campos. Ponta Grossa.

03 de junho de 2003. Grifo nosso.

386 Informacdes obtidas através de entrevista com Lidia Hoffmann, em 05/05/2014.

%7 Entrevista concedida em marco de 2015. Esté entrevista pode ser vista no documentério: A
virtude da Fé: a devogéo ao Divino Espirito Santo, 2015. Grifo nosso.

%8 CERTEAU, Michel de. A escrita da Histéria... Op. cit, p.66.
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Michel de Certeau defende que o estratégico se desenvolve a partir da presenca
de um sujeito com um projeto e com controle do terreno onde as relagbes sao
construidas®®®. Assim, neste trabalho, entendemos por estratégias as acdes
desenvolvidas pelo clero local, em particular por Dom Sérgio, com o objetivo de
controlar as praticas religiosas em louvor ao Divino, préaticas essas desenvolvidas
pelos seus devotos na cidade de Ponta Grossa.

Tal tarefa néo foi dificil uma vez que esses individuos, praticantes dessas
manifestacdes religiosas, ja se percebiam enquanto catélicos, uma vez que iam a
missa na Catedral ou em suas comunidades e participavam da novena na Casa
do Divino. Uma pratica ndo anulava a outra, ao contrario, ambas se
complementavam, isso € “ser catolico” para esses individuos.

Essa percepcdo dos catdlicos € evidente quando questionamos 0s
devotos do Divino sobre a acéo da Igreja Catdlica nas praticas desenvolvidas por
eles; ndo as percebemos claramente na fala desses, pois o poder simbélico®*°
dessas autoridades eclesiasticas € percebido de forma natural por esses, pois as
relacbes sociais e ideologicas sdo estabelecidas entre aquele que exerce e
aguele que se submete a elas. Sabemos que

Todo discurso é carregado de valores ou produzido a partir de um ponto
de vista ideolégico, e assimilado com os valores sociais de uma dada

sociedade. Ao passo que as condicbes de seu reconhecimento

dependem do poder, isto é, das instancias capazes de legitimar ou nao

sua aceitacdo no meio social*®".

Verificamos esse poder por meio das a¢des desenvolvidas pelo prelado
local e destacamos neste texto algumas das estratégias utilizadas por Dom
Sérgio. Lidia Hoffmann nos relatou que quando Dom Sérgio veio para Ponta
Grossa ela foi questionada pelo fato das pessoas dizerem que na Casa do Divino
era realizado o sacramento do Batismo. No entanto, ela explicou ao bispo que
nao fazia batizado. Afirmou que as pessoas se expressavam de forma errbnea,
gue muitas, ao chegar as suas paroquias para agendar o batizado de seus filhos,
diziam que ndo queriam fazer o curso de preparacao para receber o sacramento.

Diziam ainda que iriam procurar a Casa do Divino, porgue la ndo necessitava do

%89 |bid, p. 99.

%9 BOURDIEU, Pierre. O poder simbélico... Op. cit, p.98.

%1 CARDOSO, Ciro Flamarion; VAINFAS, Ronaldo. Histéria e andlise de textos. In: Dominios da
histéria. Ensaios de teoria e metodologia. Rio de Janeiro: Campus, 1997, p.378.
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curso. Entretanto, quando esses chegavam a Casa do Divino, D. Lidia explicava
gue nao fazia batizado que era uma “apresentagdo ao Divino” e que o batismo s6
era realizado na igreja. Apds explicar essa questado para o bispo, o0 mesmo lhe
aconselhou a manter essa tradicdo, mas reforcar a explicagdo aos devotos
dizendo que essa pratica era para consagrar a crianca e entrega-la ao Divino e
que o sacramento do batismo s6 é realizado por um religioso e na igreja. Assim,
guando as pessoas vinham a casa costumavam a colocar a crianca em baixo da
bandeira. Normalmente, essas criancas ja foram batizadas na igreja; D. Lidia
reforca: “Dom Sérgio procurou preservar esse costume”*%,

Nessas informacdes apresentadas por D. Lidia, vemos a estratégia
utilizada por Dom Sérgio que se consubstanciou na manutencdo dessa pratica,
mas com o ressalve do esclarecimento do que, de fato, essa atitude era, ou seja,
a estratégia utilizada ndo foi a de condenacgdo e sim a de instrugdo. Logo, era
necessario instruir esses devotos para que vivessem o “verdadeiro cristianismo”.
E essas ac¢des seguiam.

O bispo reverteu uma estratégia. Se no periodo de “romanizagado,” os
agentes romanizadores retiravam das maos dos leigos as administracbes de
santuarios e atribuiam aos religiosos as pastorais e outros segmentos da
instituicd0®®*, Dom Sérgio praticou essa estratégia as avessas. Atribuiu & Lidia
Hoffmann uma pastoral na instituicdo, a do Turismo religioso, e trouxe esses
leigos para dentro da instituicéo, pois assim ficaria mais facil de controla-los.

Em seus discursos, Dom Sérgio aconselhava que os agentes religiosos
da Paréquia de Sant'‘Ana dedicassem as melhores atengbes a Casa do Divino e
ao povo catdlico que ali se encontrava.

Essas estratégias sdo ainda mais claras quando analisamos os eventos
que antecedem as festividades e o proprio dia festivo. Dom Sérgio foi
disciplinando as praticas e com elas os fiéis. Prova disso € que o bispo “sugeriu” a
D. Lidia que, nas nove novenas que antecediam a festa de Pentecostes, fosse
convidado um religioso que juntamente com ela conduziria esses momentos.
Entdo a estratégia era nao retirar a coordenacédo dos leigos desse espaco, mas

inserir um agente religioso junto a eles. Também aconselhou que a nona novena

%2 |nformacédes obtidas através de entrevista com Lidia Hoffmann.

%93 GAETA, Maria A. V. J. A cultura clerical... Op. cit.
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fosse realizada na tarde do domingo festivo, atribuindo a esse mais um elemento
religioso®¥.

A partir de 2004, Dom Sérgio institui a “Bengédo de envio”, um rito que
antecede as celebracdes festivas e pode ser vista como um aval da Igreja para as
celebracbes em honra ao Divino, visto que ocorria antes dos preparativos da
festa. Seria como: agora vocés podem realizar as atividades festivas, ja possuem
a bencéao do bispo. Evidenciando o que Mariza Peirano afirmou, “rituais sao bons
para transmitir valores e conhecimentos e também préprios para resolver conflito
e reproduzir as relagdes sociais™®. Assim, os rituais podem criar determinadas
situacbes para estabelecer e construir determinados papéis sociais e para que
com eles as regras sejam aceitas. O esforco de Dom Sérgio em se fazer presente
neste rito € evidente. Em 2015, mesmo adoentado, o bispo quis realizar a bencéo
de envio, ou seja, quis fazer presente a Igreja nessas praticas

Percebemos que, aos poucos, Dom Sérgio foi normatizando os rituais
festivos. Em 2004, a missa de Pentecostes foi realizada em frente a Casa do

Divino, como podemos ver na imagem a seguir.

Figura 30: Missa de Pentecostes.

nta (rossa

Fonte: Casa do Divino, 2004.

9% Informac@es obtidas através de entrevista com Lidia Hoffmann, em 05/05/2014.

%% PEIRANO, Mariza. Op, cit, p. 09.
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A partir de 2005, o bispo estabeleceu que o rito deveria ser realizado no
templo catdlico. Assim, a mesma passou a ser realizada na Catedral. Portanto,
Dom Sérgio passou a circunscrever onde 0s principais ritos deveriam ocorrer, a
missa na Catedral. A bencdo de envio na Curia Diocesana e a procissdo que
comegava na Casa do Divino, ambas deveriam terminar na Catedral. Mary Del
Priore afirma que, desde o periodo colonial, a Igreja se preocupava em “sacralizar
0os espacos de seus edificios, ponto tradicional de partida e de chegada das

procissées”%.

Figura 31: Chegada dos Festeiros e Devotos na Catedral Sant’/Ana.

Fonte: Acervo pessoal, 2009 e 2007.

Outra mudanca que observamos na festividade foi em relacdo ao horario
gue essas ocorriam. Se nos anos de 2003 e 2004 as festas do Divino no domingo
de Pentecostes contavam com partes “sagradas” e “profanos” que
constantemente se misturavam, no ano de 2005 houve uma normatizagao. As
festas de 2003 e 2004 ocorriam de forma revezada entre as oracfes e as
apresentacoes culturais que comecavam bem cedo. O rito da procissdo era
realizado as 14h30, ja a missa as 15h00 e, logo em seguida, o leildo. Assim, o
sagrado e o profano se misturavam. Com a normatizacédo dessas celebracdes, em
2005, primeiro vieram os rituais “sagrados” e depois as atividades “profanas”. A

procisséo passou a ser realizada as 10h45 e a missa as 11h00. Depois que essa

%% PRIORE, Mary Del. Festas e utopias... Op. cit., p. 91.
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“parte sagrada” ocorria é que a “parte profana” se desenrolava com almogo,
diversas apresentacdes culturais, bingos, leildes e musicas ndo sacras.
Sacralizadas pelos ritos catdlicos, as festas do Divino tornavam, segundo

Dom Sérgio, mais “especiais”.

A festa do Divino inicia com a missa as 11 horas na Catedral que sera
celebrada pelo Bispo Dom Sérgio Arthur Braschi. Sera realizada a 14°
edicdo do Cenaculo Diocesano 'Ele esta no meio de NOs' e a terceira
festa do Divino, em referéncia ao dia de Pentecostes que marca o
nascimento da Igreja e o fim do periodo pascal, ao inserirmos a festa do
Divino na programacado da Igreja estamos fazendo dela mais especial,
declarou Dom Sérgio®’.

Essa aproximacdo e a insercdo dessas celebracbes na Igreja
aconteceram aos poucos, como podemos observar na matéria do jornal Diario
dos Campos que, mesmo em 2007, quatro anos apos a reedi¢do da festa, discutia

sua insercao na Igreja e no calendario oficial catélico.

Sdo realizadas novenas, apresentagcbes de banda com musicas
religiosas e a Missa de Pentecostes. Hoje € possivel dizer que a festa do
Divino faz parte do calendario litdrgico e, por isso ndo tem uma data
determinada. As celebra¢des ocorrem 50 dias depois da pascoa e
relembram o dia em que os Apdéstolos de Jesus se reuniram a espera do
Espirito Santo. Por fazer parte do calendario cristdo a Festa do Divino é
aberta oficialmente pelo Bispo Diocesano®®.

Euclides Marchi aponta para os motivos que levaram a Igreja Catdlica a

aceitar essas praticas como “religiosidade catodlica”.

[...] as festas populares (como as folias, festas do Divino, entre outras),
realizadas em vérias cidades do Brasil, converteram-se em
manifestacbes do folclore ou da cultura popular. Costuma-se dizer que
nelas a religiosidade é apenas um dos aspectos, sendo analisadas, mais
detalhadamente, sob o angulo antropolégico, sociolégico ou cultural.
Todavia, € preciso vé-las como uma modalidade de religiosidade que a
Igreja aceita com muita reserva. Mais recentemente, acabaram sendo
por ela assumidas, porque passaram por um processo de clericalizao,
ou porque o proprio padre vé nelas uma forma de insercdo na
comunidade®®.

397 SILVA, Maria Gizela da. Cenaculo abre festividades do Jubileu de 80 anos da Diocese. Diario

dos Campos. Ponta Grossa. 15 e 16 de maio de 2005. Grifo nosso.

%98 SILVA, Marcos. Festa do Divino espera reunir 3 mil pessoas hoje. Diario dos Campos. Ponta
Grossa. 27 e 28 de maio de 2007. Grifo nosso.

%99 MARCHI, E. O mito do Brasil catélico... Op. Cit, p. 59.
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Situacdo que foi observada na festa do Divino em Ponta Grossa. Ela foi
aceita pela instituicdo, mas foi clericalizada, sofreu mudangas e se enquadrou nos
pressupostos eclesiasticos. Dom Sérgio construiu diversas estratégias para inserir
a festa na Igreja. Também acreditamos que isso ocorreu devido ao numero
expressivo de pessoas participantes dessas celebragbes, como divulgou
inUmeras vezes a imprensa local: “Milhares de fiéis ja estdo se preparando para a
tradicional festa do Divino em Ponta Grossa™*®.

Nao encontramos, na documentacdo consultada, transgressdes e
excessos nas festas em honra ao Divino. Nem mesmo objecBes as acdes
desenvolvidas pela Igreja frente a esta. Pelo contrario, identificamos aceitacao,
por parte dos devotos do Divino, das estratégias desenvolvidas pelo prelado local,
pois, para esses individuos, o fato da Igreja os apoiar faz dos festejos mais forte e

vivos perante a sociedade onde se desenvolvem. Esse é o sentimento das

pessoas que cultuam o Divino Espirito Santo em Ponta Grossa.

400 Redacé@o. Comeca a preparagdo para a Festa do Divino. Diario dos Campos. Ponta Grossa.

23 de maio de 2009.
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CONSIDERACOES FINAIS

As praticas religiosas tornaram-se para o pesquisador um importante
caminho para entender como as pessoas constroem suas relacdbes com o
sagrado e com a coletividade em que estdo inseridas. Assim, estudar as
manifestacdes religiosas em honra ao Divino Espirito Santo, na cidade de Ponta
Grossa, nos fez compreender que sdo multiplas as praticas para o sagrado se
fazer presente na vida desses individuos e que as relagbes entre esses séo
diversas e complexas.

Tentamos traduzir em palavras essas relacdes. Afirmamos que a tarefa
nao foi facil, ao contrario, foi dificil e laboriosa, mas ao mesmo tempo prazerosa,
pois tivemos contato com homens e mulheres que, de forma simples, mas que
com respeito, emogao, simbolismos e sentidos, fazem de suas vidas verdadeiras
festas ao Divino Espirito Santo.

De certa forma, ndo podemos afirmar que as praticas em honra ao Divino
Espirito Santo ndo existiam antes do fato ocorrido com “Nha Maria do Divino”,
visto que essas tradicdes jA estavam presentes em muitas localidades neste
periodo. Podemos dizer que essa senhora contribuiu significativamente para que
essa devocado se tornasse uma das mais intensas e importante manifestacdo de
religiosidade no municipio, como nos revelaram as fontes. O ponto de partida foi o
milagre ocorrido com essa senhora que norteou essas experiéncias e fez delas
parte do imaginario religioso, cultural e histérico de incontaveis habitantes da
cidade.

Ao encontrar a imagem da representacdo do Divino Espirito Santo e
abriga-la em sua residéncia, “Nha Maria do Divino” transformou essa moradia na
Casa do Divino que, gradativamente, foi elevada a condigdo de um “lugar
sagrado”, sendo utilizada como o elo entre os individuos e o transcendente.

Este é o lugar onde os fiéis se encontram e juntos passam a legitimar sua
devocado, dando sentido a comunidade religiosa a qual estdo inseridos. Nessa
casa de reza, os devotos se integram, prestam suas homenagens ao Divino de
forma coletiva ou individual, sejam através de oragbes, canticos, festejos,

acendendo velas ou deixando seus ex-votos.
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Esse recinto solidifica a fé e mantém viva e fortificada essa devocao, fator
esse que o fez torna-se uma tradicdo que jA completa mais de 130 anos na
cidade.

Desse modo, fica justificada a Casa do Divino ser considerada um
patriménio material e imaterial da cidade de Ponta Grossa, pois ao mesmo tempo
em que esse espaco se trata de um edificio arquitetonicamente expressivo™ no
municipio, em seu interior ocorrem “artes de fazer’, como afirmou Michel de

Certeau. Segundo o mesmo autor, séo os “modos de fazer™%

gue fazem dessas
praticas religiosas um patriménio imaterial que somente se cristalizam pela
continuidade, ao contrario do patriménio material que, ao ser tombado, estara
presente naquela circunscricdo. O patriménio imaterial s6 existira se for realizado.

As atividades dedicadas ao Espirito Santo realizadas nesse espaco de
devocao se diferem de muitas outras regides do Brasil quando, na maioria das
vezes, um sorteio € realizado para definir o festeiro que conduzira as celebracdes
anuais. Nessa cidade, as praticas ocorridas foram realizadas por membros de
uma unica familia, os descendentes da Nha Maria.

Verificamos que os periodicos locais, mais do que noticiar os fatos que
envolviam essa devogdo, contribuiram na construcdo de sua memoéria e
inseriram-na a histoéria da cidade onde esta festa tem se firmado e ganhado novos
admiradores e fiéis que encontram, nesses momentos, o conforto de suas
angustias e conflitos cotidianos. E neste sentido que a festa religiosa se localiza
em outro tempo, o tempo sagrado. Recorrer ao sagrado sempre foi uma saida e
essa € a forma que estas pessoas encontraram para lidar com 0s seus
problemas.

Outro fator a ser mostrado é que foram quatro mulheres as responsaveis
pelas praticas religiosas desenvolvidas nesta casa. Elas dedicaram boa parte de
suas vidas a essa devoc¢do, contrapondo o espaco reservado as mulheres no
campo religioso institucionalizado onde as mulheres ocupam um lugar, muitas
vezes, secundario. Pudemos verificar que a atuacdo feminina nesse espaco foi
predominante, porque a elas coube conduzir tais celebracdes em diferentes

épocas e ocupar lugar de lideranca no desenvolvimento dessas praticas. Assim,

1 Quando falamos “expressivo” é porque Ponta Grossa possui poucos edificios desse periodo,

século XIX.
492 CERTEAU, Michel de. A invencdo do cotidiano... Op. cit., p. 49.
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foram as mulheres as principais responsaveis pelo conjunto de celebracdes que
consistem em diferentes manifestacées formado por momentos sagrados e
profanos, mas que se somavam e eram realizadas com um Unico propoésito:
homenagear o Divino Espirito Santo.

Identificamos que era desenvolvendo essas praticas que os devotos se
sentiam proximos do sagrado e que o conjunto festivo era carregado de
elementos simbolicos que ndo se apresentavam apenas no dia da festa, ou seja,
no dia de Pentecostes. Esse se desenvolvia pelo menos cinquenta dias antes do
domingo do Divino com diversas programacfes que iriam além de preparar a
festa. Assim, essa rica programacao dos festejos foi entendida pelos fieéis como
momentos de reflexdo pessoal com o sagrado, hora de “conversar” com o Divino,
de pedir e de agradecer por gracas. Os devotos realizaram essas acfes, porque
acreditavam na presencga do Divino em suas vidas, movimento que entendemos
como fé. Soma-se a este instante uma fortificacdo dos lacos estabelecidos, pois
os fiéis estavam reunidos com objetivos comuns. E neste sentido que essas
praticas religiosas podem ser entendidas como instante de sociabilidade, pois é
quando a unidade da comunidade é assegurada, mesmo que momentaneamente,
numa sincronizagao que se opde a dispersao e a diversidade do cotidiano.

Constatamos também que a Igreja Catodlica se utilizou de estratégias para
normatizar as praticas religiosas dessa comemoracdo, porque as autoridades
eclesiasticas locais desenvolveram diversas acdes com o objetivo de se fazerem
presentes na Casa do Divino e, consequentemente, nas experiéncias
desenvolvidas pelos afetuosos. Essa postura da Igreja pode ser explicada pela
guantidade de fiéis que participam dessas celebracdes e seria, portanto, um modo
de ndo perder adeptos. Assim, foi possivel perceber que o corpo de fiéis possui
um poder frente a Igreja Catdlica, pois a instituicdo passa a reconhecé-lo a partir
do momento em que busca uma aproximacdo com as atitudes desenvolvidas por
eles. Entretanto, essa aproximacdo € construida com reserva, porque ao mesmo
tempo em que o padre ou o bispo se achegam, eles buscam inserir suas
propostas.

Na esfera dos devotos, encontramos as taticas utilizadas por esses para
continuarem desenvolvendo suas experiéncias com o sagrado por meio de

diferentes atividades inseridas no conjunto festivo. Os devotos aceitaram essas
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imposicdes eclesiasticas, pois esses se identificam enquanto catolicos e para os
quais a presenca dessas autoridades nessas celebragdes tornava-se importante.

Por fim, destacamos que essas discussfes em torno do objeto de analise
proposto neste trabalho poderiam nos levar a outras consideracdes além das
apresentadas anteriormente, pois a tematica € rica e com diversas outras
possibilidades de analise. Entretanto, nossa intencdo foi procurar entender as
relacfes existentes entre 0 homem e o sagrado, de forma especial compreender
como os devotos do Divino Espirito Santo estabeleceram as suas ligagcdes com o
mundo sagrado na cidade de Ponta Grossa durante o periodo de 1882 a 2015,
além de buscarmos entender como o0s representantes da Igreja Catdlica
entenderam esse movimento devocional.

Finalmente, ao buscarmos estabelecer esse debate, nos deparamos com
a complexidade que envolve o fendbmeno da religiosidade e com 0s muitos
caminhos que podem ser percorridos em futuras abordagens, afinal essas

guestdes ndo se esgotaram aqui.
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ANEXOS

ANEXO 01: Programa da 2% Festa do Divino em Ponta Grossa (2004)

Fonte: Casa do Divino, Ponta Grossa, Parana 2004.
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ANEXO 02: Programa da 5% Festa do Divino de Ponta Grossa (2008)

Fonte: Casa do Divino, Ponta Grossa, Parana. 2008
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ANEXO 03: Programa da Festa do Divino de Ponta Grossa (2010).

Fonte: Casa do Divino, Ponta Grossa, Parana. 2010.
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ANEXO 04: Programa da Festa do Divino de Ponta Grossa (2011).
FESTA DO DIVINO

12 DE JUNHO DE 201 1
FAMILIA FE E CULTURA
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-
-
=
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LOCAL: CASA DO DIVINO - RUA SANTOS DUMONT, 524
PONTA GROSSA - PARANA

PATRO(

INIO

A= - - < P HOIAS N.SRA. Do m
MRASTARCS =g MOLASN. SRA. DO CARNS
CIRITORNO LTDA. €2 . » 5 »» Tocas Coatl

MERCADO CRUZINIANI ADEG A CPN MOLEJOS
CARROCERIASRAINEA  {MRES00%5  MERCADO HOFFMANN

Fonte: Casa do Divino, Ponta Grossa, Parana. 2011.
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ANEXO 05: Reportagens de periodicos locais sobre a devogéo ao Divino em
Ponta Grossa

Fonte: Jornal Diario dos Campos

BEFIEIEEIFE o

Fonte: Jornal Diario dos Campos.

Acervo: Museu Campos Gerais.
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