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VARIAS GERACOES, MUITAS HISTORIAS E UMA DEVOCAO: as
Festas do Divino em Ponta Grossa/PR (1882-2020)

RESUMO

A presente tese investiga as préticas festivas dedicadas ao Divino Espirito Santo,
realizadas na cidade de Ponta Grossa/PR. Esse imaginario religioso, aqui
problematizado, foi construido a partir do fato vivenciado por Maria Julia Xavier.
Personagem que encontrou a imagem da representacdo do Divino (uma pomba de
asas abertas — gravada em um pedaco de madeira) em um olho d’agua e decidiu
abriga-la em sua residéncia, onde passou a realizar diversas cerimoénias dedicadas a
essa divindade. Essas manifestacdes, iniciadas em ambito familiar, se estenderam,
com o passar do tempo, a outras pessoas e tornaram-se tradicdo no municipio. Nosso
recorte temporal de pesquisa corresponde aos anos de 1882 a 2020. O primeiro, € 0
ano em gque a imagem do Divino foi encontrada, o que possibilitou o desencadeamento
de uma série de vivéncias religiosas atreladas a essa divindade; a segunda baliza, o
ano corrente, marcou uma ruptura significativa nessas celebracfes por conta do
distanciamento social em decorréncia da Covid-19. Essa temporalidade, portanto, nos
permitiu identificar e problematizar continuidades e rupturas dos acontecimentos
conectados a esse universo de religiosidade. Assim, questionamos como ocorreu 0
processo de construcdo, manutencao e ressignificacao das praticas realizadas a partir
dessa devocdao; analisamos as dinamicas religiosas, culturais e sociais relacionadas
a Festa do Divino e identificamos as estratégias e taticas desenvolvidas por clérigos
e leigos no processo de insercao dessa festividade na institucionalidade catdlica. O
qgue nos fez defender a tese de que essa tradicao religiosa, iniciada em 1882, foi
ressignificada a partir de 1996, momento em que amparados na memoria desse
devocionério, devotos e festeiros, buscaram a patrimonializacdo e o reconhecimento
dessas manifestacdes enquanto praticas de religiosidade catélica. Nossas
problematizacbes foram alicercadas nos conceitos desenvolvidos por: Michel de
Certeau (1982; 1994); Mircea Eliade (1992); Roger Chartier (1985); Pierre Bourdieu
(1998; 2007); entre outros historiadores, antrop6logos e socidlogos que nos ajudaram
a compreender as Festas do Divino realizadas na cidade de Ponta Grossa.

PALAVRAS-CHAVE: Festa. Divino Espirito Santo. Ponta Grossa. Memoria. Igreja
Catolica.



VARIOUS GENERATIONS, MANY STORIES AND A DEVOTION: The
Divine Feasts in Ponta Grossa/PR (1882-2020)

ABSTRACT

This thesis investigates the festive practices dedicated to Divine Spirit Holy, held in the
city of Ponta Grossa / PR. This religious imaginary, problematized here, was built from
the fact experienced by Maria Julia Xavier. Character who found the image of the
representation of the Divine (a dove with open wings - engraved on a piece of wood)
in an eye of water and decided to shelter it in his residence, where he began to perform
various ceremonies dedicated to this divinity. These demonstrations, initiated in the
family sphere, extended, over time, to other people and became a tradition in the
municipality. Our time frame of research corresponds to the years 1882 to 2020. The
firstis the year in which the image of the Divine was found, which enabled the triggering
of a series of religious experiences linked to this divinity; the second goal, the current
year, marked a significant break in these celebrations due to the social distance due
to Covid-19. This temporality, therefore, allowed us to identify and problematize
continuities and ruptures in the events connected to this universe of religiosity. Thus,
we question how the process of construction, maintenance and reframing of practices
carried out from this devotion occurred; we analyzed the religious, cultural and social
dynamics related to the Festa do Divine and identified the strategies and tactics
developed by clergymen and laypeople in the process of inserting this festivity into
Catholic institutions. What made us defend the thesis that this religious tradition, which
began in 1882, was re-signified as from 1996, a time when supported by the memory
of this devotee, devotees and party-goers, sought the patrimonialization and
recognition of these manifestations as practices of Catholic religiosity. Our
problematizations were based on the concepts developed by: Michel de Certeau
(1982; 1994); Mircea Eliade (1992); Roger Chartier (1985); Pierre Bourdieu (1998;
2007); among other historians, anthropologists and sociologists who helped us
understand the Divine Festivals held in the city of Ponta Grossa.

Key Words: Festival. Divine Holy Spirit. Ponta Grossa. Memory. Catholic Church.
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1. INTRODUCAO

PRIMEIRAS PALAVRAS

Era o ano de 2006, e estava realizando minha® primeira busca por fontes
histéricas, com o objetivo de realizar um trabalho para a disciplina de Produgéo do
Conhecimento Histérico?. Meu primeiro destino foi a Manséao Vila Hilda3. Ao folhear os
inventarios que tinham sido disponibilizados, encontrei na lista de documentos um
processo de tombamento de imével cujo titulo era: “Casa do Divino”. Imediatamente
a curiosidade tomou meus pensamentos, e 0 objetivo de minha visita ficou em
segundo plano. Inquietudes preliminares se fixaram em minha mente, tais como: por
gue essa casa tem essa denominacado? Onde fica? Que historias esse lugar tem? Por
que esse imoével foi tombado?

Tal situagdo me fez — antes de iniciar minhas anotagdes referentes ao motivo
inicial de estar ali — solicitar ao responsavel pela documentacéo, o historiador Luis
Claudio Moitinho, uma copia do processo que tinha me chamado a atencdo. Meu
interpelado disse que providenciaria, mas precisaria de um tempo para realizar a
cOpia, e que eu deveria retira-la no dia seguinte. Assim fiz. No outro dia, |4 estava eu,
ansioso, a espera da documentacao. Ao recebé-la, tive a sensacédo de receber em
mao uma reliquia, uma preciosidade a ser cuidada.

A vontade de mergulhar naguela documentacéo era tanta que eu caminhava
pelas ruas da cidade folheando o processo. Ao mesmo tempo, encantava-me com 0s
fragmentos que o compunham: fotografias, copias de matérias em jornais,
depoimentos, a planta do imoével e uma lista de 400 objetos. Ao chegar em casa,
realizei uma leitura atenta desse documento e comecei a entender o que era a Casa
do Divino e os motivos que levaram esse imovel a passar por um processo de

tombamento.

! Nessa primeira parte, peco licenga para uso da primeira pessoa, uma vez que ndo faria sentido usar
a terceira pessoa (como se verifica em toda a tese) para se referir as minhas escolhas.
2 Eu vivenciava o primeiro ano do curso de Bacharelado em Histéria, na Universidade Estadual de
Ponta Grossa, e buscava fontes sobre a ferrovia na cidade para realizar uma exposicao de fotografias.
A disciplina de Producao do Conhecimento Histérico foi ministrada pela Prof2. Dr2. Andrea Paula dos
Santos (DHIS-UEPG).
8 Sede da Fundacao Municipal de Cultura de Ponta Grossa.
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Essa fonte me informou que o lugar ganhou o titulo de “Casa do Divino”
porque em seu interior se encontra uma imagem da representacdo do Divino Espirito
Santo — uma pomba de asas abertas — gravada em um pedaco de madeira, a qual
sdo dedicadas diversas préticas de religiosidade desde 1882 até os dias de hoje.

A vontade de conhecer esse espaco aumentava a cada pagina que lia. Entéo,
decidi visitd-lo. Uma semana transcorreu entre 0 meu primeiro contato com o processo
de tombamento até o dia em que visitei a Casa do Divino pela primeira vez. Apos a
leitura do processo, sabia que essa residéncia estava localizada no centro de Ponta
Grossa, na Rua Santos Dumont, numero 524. E |a fui eu. Ao trilhar meu caminho,
olhava atentamente os iméveis que compunham a arquitetura urbana desse
logradouro e, na altura do numero 500, percebi que, em meio aos grandes edificios
residenciais e comerciais, se encontrava o que eu procurava, a Casa do Divino.

Ao me aproximar e direcionar o olhar para o interior desse imével, através das
janelas abertas, verifiquei “ao vivo e a cores” o que o processo de tombamento havia
exposto de forma inicial. Observei muitos quadros de santos fixados nas paredes,
velas acesas, a predominancia da cor vermelha nos objetos, bandeiras com fitas
penduradas e um altar com a imagem de uma pomba de asas abertas, esculpida em
um pedaco de madeira. Ainda tive a sorte de presenciar praticas religiosas sendo
realizadas por homens e mulheres em meio aqueles simbolos. Adentrei a casa. Mas,
como havia muitas pessoas em oragao, fiquei por um determinado tempo e me retirei.
Aquela foi minha primeira observacdo de uma novena dedicada ao Divino Espirito
Santo.

Dias se passaram, e 0 que era curiosidade comecou a se transformar em
objeto de pesquisa. Com o auxilio de professores e colegas do curso de Histéria da
Universidade Estadual de Ponta Grossa, comecei a entender que poderia desbravar
esse universo por meio de uma pesquisa em Historia. Meu trabalho comecou pela
realizacéo de leituras de obras que tivessem a religiosidade como tema de pesquisa.
O primeiro livro que encontrei a partir do que procurava foi: O Império do Divino: festas
religiosas e cultura popular no Rio de Janeiro, 1830-1900, da historiadora Martha
Campos Abreu. ApGs a leitura e fichamento desse texto, ele se tornou minha mola
propulsora no entendimento das praticas religiosas dedicadas ao Divino Espirito
Santo; fez-me entender que as festividades religiosas, de fato, poderiam ser

problematizadas enquanto objeto de pesquisa.
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Ao mesmo tempo em que realizava a pesquisa bibliografica sobre o tema,
comecei a visitar a Casa do Divino e a estabelecer contato com os proprietarios e com
as pessoas que a frequentavam. Aos poucos, fui entendendo a complexidade que
envolvia aquele lugar e as manifesta¢des de religiosidade ali realizadas. Assim, passei
gradativamente a me debrucar sobre as vivéncias religiosas desses individuos.

Essas primeiras pesquisas resultaram em um trabalho de conclusao de curso
(2009), um artigo de especializagdo (2013) e uma dissertacdo de mestrado (2016),
cuja problematica era compreender como a Casa do Divino tinha se tornado um “lugar
sagrado”. Em todos esses trabalhos, ficaram lacunas por se fechar, tamanha a
complexidade do objeto, motivo pelo qual decidi propor um projeto de pesquisa junto
ao Programa de Pdés-Graduacgdo em Histdria da Universidade Estadual de Maring4,
em nivel de doutorado, para que pudesse amadurecer algumas reflexdes e
problematizacbes que se faziam necessarias na compreensdo desse objeto de

pesquisa.

A PESQUISA

Partimos do pressuposto de que o trabalho do historiador consiste, muitas
vezes, em rever seus posicionamentos, explorar outras fontes e atingir outros
objetivos diante do mesmo objeto. Pierre Bourdieu (1998) aponta para uma
justificativa sobre o tempo prolongado de pesquisa diante de uma teméatica. Para esse
autor, o trabalho de pesquisa “se realiza pouco a pouco, por retoques sucessivos, por
toda uma série de corregbes, de emendas, sugeridas pelo que se chama de oficio”
(BOURDIEU, 1998, p. 27). Michel de Certeau (1982) corrobora a justificativa de alguns
pesquisadores ao se dedicarem por anos a uma mesma tematica: “Enquanto a
pesquisa é interminavel, o texto deve ter um fim” (CERTEAU, 1982, p. 93).

No entanto, defendemos que essa abordagem deve privilegiar uma nova
problematica e outros objetivos de pesquisa. Sendo assim, a tese que buscamos
defender foi a de que as celebracdes dedicadas ao Divino, em Ponta Grossa, iniciadas
em 1882, foram ressignificadas a partir de 1996, momento em que 0s atuais

responsaveis por essas manifestagcdes iniciaram um movimento em busca da
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patrimonializacdo dessas praticas (e do lugar onde eram realizadas) e pelo seu
reconhecimento enquanto manifestacfes de religiosidade catolica.

Portanto, os objetivos deste trabalho sdo: investigar como ocorreu a
ressignificacdo das praticas festivas em honra ao Divino Espirito Santo, em Ponta
Grossa; analisar as dinamicas religiosas, culturais e sociais relacionadas a Festa do
Divino; identificar as estratégias e taticas desenvolvidas por clérigos e leigos no
processo de insercéo das praticas festivas dedicadas ao Divino na institucionalidade
catolica.

O recorte temporal de nossa pesquisa refere-se aos anos de 1882 a 2020. A
primeira baliza corresponde ao ano em que foi encontrada a imagem da
representacdo do Divino por Maria Julia Xavier. Esse fato desencadeou a realizagao
de diversas praticas em homenagem a essa divindade na cidade de Ponta Grossa. A
outra baliza, 2020, corresponde ao ano corrente, que marcou uma ruptura nas
tradicdes dos festejos do Divino, pois, devido a pandemia da Covid-19, a festa desse
ano nao pode ser realizada em sua plenitude. Afirmamos, ainda, que a temporalidade
que exploramos nesta tese nos ajudou a compreender as significancias e as
ressignificacdes atribuidas a Festa do Divino por diferentes sujeitos em diferentes
contextos.

Nossas leituras apontam que a devoc¢ao aqui problematizada se tornou uma
das inumeras praticas religiosas do catolicismo, sendo portadora de valorosa riqueza
ritualistica. Em seu entorno foram criadas orac¢des, cantos, novenas, procissdes e uma
festa devocional. Sua origem foi discutida por diversos autores, que defenderam
posicionamentos distintos quanto a regido de origem dessas celebracgdes.

O historiador Fernando Oliveira de Morais (2003), recorrendo ao folclorista
portugués Luis Chaves, afirmou que a origem estaria na Alemanha, no século XIlI,
sendo adaptacdes das festas puUblicas romanas da Floralia®. Segundo esse
pesquisador, posteriormente a devocgdo foi difundida no territério portugués pelas
maos da rainha Isabel de Aragédo e pelo EI-Rei Dom Diniz, no século Xl (MORAIS,
2003).

A historiadora Martha Campos Abreu (1999) também afirma que essas

celebragbes estavam ligadas ao inicio da primavera. Mas, recorrendo a pesquisas

4 Festa paga europeia que celebrava o renascer da vida na primavera. A festa se desenvolvia entre
jogos e torneios, representacéo teatral, jogos de circo e corridas. Poucas festas eram tdo populares
quanto a Floralia (FERREIRA, 1998).
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diferentes das apresentadas por Fernando Oliveira de Morais, insere nessa “origem”
a regido da Franca. Para a autora, a Franca, juntamente com a Alemanha, seria a
difusora do culto ao Divino pela Europa (ABREU, 1999).

Em suas pesquisas sobre os festejos do Divino em Goias, Carlos Rodrigues
Brandao (1978) encontrou documentos que associavam a origem do culto ao Divino
ao monge Joaquim de Fiori®, que viveu na Europa de 1135 a 1202. Esse religioso,
apos ter passado anos em retiro em um convento, teria apresentado uma revelacao
acerca da vinda de uma nova era de relagdes entre os homens na Terra, a qual foi
chamada por ele de a “época do Espirito Santo”. Nesse contexto, Carlos Rodrigues
Brandao (1978) defende a premissa de que a rainha Isabel de Aragéao teria sido uma
continuadora e reformadora do culto ao Divino em solo portugués.

Para Eduardo Etzel (1995), a rainha Isabel teria reunido em uma Unica
comemoracao elementos ja existentes nos usos e costumes populares, tais como: o
teatro religioso e catequético; as folias, cuja origem estava nas andancas boémias e
ciganas da ldade Média; a comilanga, presente nos antigos cultos dos mortos, em
comemoracdes e festivais de colheita; e o objeto da festa — o0 Espirito Santo. Assim,
para esse autor, a rainha lIsabel teria sido uma reformadora do culto ao Divino,
inserindo elementos ja conhecidos pelo povo. Isso pode justificar a popularidade
dessa devocédo (ETZEL, 1995).

Reforcando essa perspectiva, que atribui a rainha Isabel de Aragdo a
popularizacdo da devocédo ao Divino, Luis da Camara Cascudo (2001) afirmou que o
devotamento ao Espirito Santo, em Portugal, estava ligado ao pagamento de uma
promessa assumida pela “Rainha Santa”, que havia oferecido o cetro e a coroa real
ao Espirito Santo diante de uma crise® que Portugal estava vivendo. Quando finalizada
a crise, em agradecimento ao Espirito Santo, a rainha Isabel teria promovido em

homenagem a essa divindade uma festa, que se repetiria a cada ano.

5 Esse calabrés, que 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 Il reconhece
como cabec¢a de uma nova ordem, a ordem de Fiore.
6 0 governo de Dom Diniz foi marcado pela oposicdo que lhe fazia a nobreza, cujos representantes
eram seu irmdo 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, os banqueiros, os administradores etc. A rainha D. Isabel,
por sua vez, auxiliava os pobres com a construcéo de albergarias e a distribuicdo de esmolas. Talvez
seja por causa dessa situacao conflituosa nos setores politico e econémico durante o governo de Dom
Diniz que a historia faz referéncia a uma crise (GIMENEZ, 1995).
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Esse fato induziu fiéis e pesquisadores a reconhecerem na figura da rainha
Isabel de Aragao a devocao ao Divino Espirito Santo. Isso também explica a adocéo,
anos mais tarde, de elementos “imperiais” nos rituais festivos, como o uso do titulo de
“‘imperador” e “imperatriz” para os casais de festeiros (quando é o caso), a construcao
do “Império do Divino” — altar com os simbolos dessa devo¢do — e 0 uso da coroa e
do cetro como alegorias do Divino.

Entre os argumentos aqui apresentados, nos ancoramos naqueles que
apontam Portugal como local onde a devocdo em honra ao Divino Espirito Santo
desenvolveu a estrutura que conhecemos hoje. Da entdo metropole, foi inserida nas
colénias portuguesas, principalmente a de Acores e, posteriormente, na nova
possessao no Atlantico, a partir do século XVI.

Em territério brasileiro, a devo¢do ao Divino Espirito Santo trazida pelos
portugueses se espalhou e ganhou caracteristicas préprias. O inicio dos festejos
ligados a essa devocdo no Brasil gera diversos debates. Isso ocorre pela dificuldade
em obter uma data precisa, pois a documentacdo sobre esse comeco é escassa. As
andlises transitam por duas datas: a primeira ligada ao inicio do século XVI, e a
segunda, a meados do século XVIII. No entanto, a maior parte da historiografia’
aponta que esses festejos ocorriam desde o inicio da colonizagéo, portanto no século
XVI.

Alceu Maynard Araujo (1967) é um dos autores que defende esta Ultima
perspectiva, pois afirmou que muitos pesquisadores, pela falta de pesquisa, acreditam
que a introdugao da festa do Divino no Brasil tenha ocorrido a partir de 1765 por “ilhéus
lusitanos™ na Bahia. Data contestada pelo antropélogo, que, em seus estudos,
encontrou registros sobre os festejos do Divino na cidade de Guaratinguetd — SP
anteriores a esse periodo, datados de 1761. Indicios que levaram o autor a acreditar
gue as festas do Divino estédo presentes no Brasil desde a chegada dos portugueses
(ARAUJO, 1967).

Sérgio Ferretti (1997) também esta entre os autores que defendem a tese de
gue as celebracdes em louvor ao Divino em territorio brasileiro ocorreram no inicio do

processo de colonizacao, pois, segundo esse autor, a Coroa portuguesa teria enviado

7 Entre essas pesquisas, estdo: Paraty: a cidade e as festas (SOUZA, 2008); A festa do Divino no
Tambor de Mina (FERRETT]I, 2013); A Divina Festa do Espirito Santo (MARIANO, 2009); O Império do
Divino (ABREU, 1999).
8 Ver: Reis, 1991, p. 66.
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casais acorianos para povoar a entdo colénia. Com esses individuos, essa tradicédo
religiosa teria deixado a terra lusa e chegado ao Brasil.

Muitas, para ndo dizer todas, as regibes do pais cultivaram, em algum
momento, essa tradicdo, mesmo que 0s elementos constituintes das celebragbes
fossem diferentes. Assim, o culto ao Divino, representado em muitas praticas, se
espalhou pelo Brasil, modificando-se para se adaptar a realidade brasileira e as
diferencgas regionais. Foi a partir desses apontamentos e do nosso recorte teorico-
metodoldgico que construimos nossas interpretacdes sobre as manifestacdes

religiosas dedicadas ao Divino em Ponta Grossa.

CULTURA, RELIGIOSIDADE E FESTA

Compartilhamos do posicionamento de Carlos Rodrigues Brand&o (1985, p.
166), ao afirmar que “nao é facil transformar uma ‘Festa de Santo’ em um texto”. Foi
um desafio transpor sentimentos, emocdes, praticas e performances em palavras,
visto que, mais do que tratar do aspecto religioso desses homens e mulheres, nos
debrucamos sobre suas memodrias, identidades e tradicdes. Assim, optamos por
problematizar nosso objeto a partir de trés elementos, que, a n0osso ver, se entrelacam:
Cultura, Religiosidade e Festa.

Esses trés elementos estdo presentes em muitas sociedades de distintas
formas e com objetivos especificos. Explorar essas tematicas foi possivel gracas ao
frutifero didlogo que a histéria passou a estabelecer com outras ciéncias a partir das
discussbes promovidas pela Escola dos Annales®. Peter Burke (1997, p. 126-127)

descreveu esse processo realizado pelos “annalistas"”:

O grupo ampliou o territério da histdria abrangendo areas inesperadas do
comportamento humano e a grupos sociais negligenciados pelos
historiadores tradicionais. Essas extensdes do territorio histdrico estéo
vinculadas & descoberta de novas fontes e do desenvolvimento de novos
métodos para explora-los. Estdo também associadas a colaboragdo com

9 A Escola dos Annales se constituiu em um movimento de historiadores franceses que surgiu em 1929,
liderado por Marc Bloch e Lucien Febvre. E considerado um dos mais importantes movimentos
historiogréaficos do século XX, responsavel por uma mudanca na forma de ver e fazer a Histéria. Os
“annalistas”, como ficaram conhecidos os historiadores desse grupo, criaram e fortaleceram novas
modalidades historiograficas, abriram caminhos, criaram novas possibilidades de analise e de fontes.
Eles se caracterizaram pela “oposigdo a compreenséo da Historiografia aos ambitos da Histéria Politica
e da Historia Institucional” (BARROS, 2012).
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outras ciéncias ligadas ao estudo da humanidade, da geografia a linguistica,
da economia a psicologia.

Essas ciéncias contribuiram tedrica e metodologicamente com a
problematizacdo dessas tematicas por parte da historia, pois ha muito tempo ja se
debrucavam sobre essa realidade, apresentando métodos e conceitos consolidados.
Assim, no que tange ao conceito de cultura, buscamos na Antropologia uma

conceituacao. Clifford Geertz (1978, p. 66) assim a definiu:

Um padrédo de significados transmitidos historicamente incorporados em
simbolos, um sistema de concep¢Bes herdadas expressas em formas
simbdlicas por meio das quais 0s homens se comunicam, perpetuam e
desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em rela¢éo a vida.
Clifford Geertz (1978), ao afirmar que o ser humano expressa suas
experiéncias vividas de diferentes formas, nos convida a pensar que a(s) cultura(s)
sdo acOes simbdlicas ligadas a intepretacéo de cada individuo, que atribui sentido aos
seus conhecimentos e atividades, pois:
[...] o homem é um animal amarrado as teias de significados que ele mesmo
teceu, assumo a cultura como sendo essas teias e a sua analise; portanto,

nao como uma ciéncia experimental em busca de leis, mas como uma ciéncia
interpretativa, & procura do significado (GEERTZ, 1978, p. 4).

A cultura nunca é igual, € sempre uma recriacdo, a qual esta atrelada as
interpretacdes que os individuos constroem (GEERTZ, 1978). Assim, a cultura de um
grupo é constituida por elementos simbdlicos, que passam a ter diferentes sentidos
em diferentes contextos. Pode ser vista como um conjunto de significados partilhados
e construidos pelos individuos para explicar o mundo e se situar nele.

Partindo dessa perspectiva, fica claro o motivo de Clifford Geertz (1978, p.
104) usar a palavra no plural, “culturas”, pois € um conceito complexo e envolve ndo
apenas diferencas entre grupos, mas também diferengas dentro de um mesmo “grupo
cultural”’. Os significados culturais estdo ligados a cada individuo, podendo, assim,
uma mesma atividade expressar diferentes significados. Por essas nuances, esse
objeto despertou significativo interesse nos profissionais da Histéria, que passaram a
interpretar as culturas em suas mais diversas possibilidades.

Os historiadores sdo unanimes em afirmar que o conceito de cultura, na
Historia, ainda esta em processo de construcdo e se encontra no quadro dos mais

controvertidos. Peter Burke (2008, p. 29) em seus estudos afirmou que o conceito de
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cultura “é ainda mais problematico que o termo ‘popular’”. O historiador inglés afirma

gue 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 — musica folcldrica,
medicina popular e assim por diante. Na Ultima geragéo, a palavra passou a
se referir a uma gama de artefatos (imagens, ferramentas, casas e assim por
diante) e préticas (conversar, ler, jogar) (BURKE, 2008, p. 43).

Esse “alargamento” do conceito de cultura possibilitou o estudo da cultura das
classes populares e de suas praticas. No entanto, Roger Chartier (1995) alerta para o
uso do conceito “cultura popular”, pois, para o historiador francés, a “cultura popular é
uma categoria erudita” (CHARTIER, 1995, p. 179), ou seja, um conceito criado por
uma elite intelectual para delimitar, caracterizar e nomear praticas que nunca Sao
designadas pelos seus préprios atores. Portanto, construiu-se esse conceito para
circunscrever producdes e condutas situadas fora da cultura erudita. Nesse sentido,
para os estudiosos que se debrucam 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 entre essas duas culturas. Peter Burke (1995)
chamou esse processo de “biculturalidade” e posteriormente problematizou esses
aspectos na perspectiva do “hibridismo cultural” (2003); Outros autores também se
debrucaram sobre essa discussdo, Carlo Ginzburg (2006), por exemplo, se
apropriando da discussdo de Mikhail Bakhtin, chamou esse processo de
“Circularidade” e Nestor Garcia Canclini (2011), em uma discussao mais
contemporanea, de “Culturas Hibridas”.

No livro Hibridismo Cultural, Peter Burke (2003, p. 101) afirma que “[nJenhuma

cultura pode sobreviver sem interagdes com o diferente”.

Em nosso mundo, nenhuma cultura € uma ilha. Na verdade, ja ha muito tempo
gue a maioria das culturas deixaram de ser ilhas. Com o passar dos séculos,
tem ficado cada vez mais dificil se manter o que poderia ser chamado de
“insulacéo” de culturas com o objetivo de defender essa insularidade. Em
outras palavras, todas as tradi¢cdes culturais hoje estdo em contato mais ou
menos direto com tradi¢des alternativas (BURKE, 2003, p. 121-122).
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A circularidade cultural discutida por Carlo Ginzburg (2006), sobretudo no livro
O Queijo e os Vermes??, tem fundamentado as discussées sobre tradi¢cdes culturais.
De maneira singular, o autor construiu uma analise sobre o moleiro friulano Menocchio
e pbde constatar a existéncia da circularidade: “entre a cultura das classes dominantes
e a das classes subalternas existiu, na Europa pré-industrial, um relacionamento
circular feito de influéncias reciprocas, que se movia de baixo para cima, bem como
de cima para baixo” (GINZBURG, 2006, p. 13). Essa constatagdo foi possivel pela
investigacdo dos indicios, emblemas e sinais (GINZBURG, 1989) deixados pelo
moleiro e pela Inquisicdo catdlica, os quais levaram Carlo Ginzburg a problematizar o
processo de leitura realizado por Menocchio. Ndo podemos deixar de associar ao
contexto em que essa personagem estava inserida o surgimento da imprensa (1430),
que, para o historiador italiano, foi a grande responsavel pela circularidade cultural
daquele momento.

Nestor Canclini (2011), em Culturas hibridas, também associa a
‘miscigenacdo de culturas” a um contexto. Ao discutir a modernizagdo nos paises
latino-americanos a partir de sua heterogeneidade cultural, o antrop6logo nos convida
a romper as barreiras que separam o tradicional e o moderno, o culto e o
popular/massivol?, pois, para ele, existe uma “miscigenacao” entre diferentes culturas.
O autor associa esse processo ao fenbmeno da globalizacdo e a expanséao urbana,
que quebraram as barreiras culturais existentes e construiram um jogo de aculturacao.

Esse jogo de aculturacdes, hibridismos e circularidades esta presente nas
praticas religiosas, sobretudo quando se fala em “religiosidade popular”. As praticas
de religiosidade do povo foram estudadas por Michel Vovelle na década de 1970. Esse
autor foi um dos primeiros historiadores a abordar essa tematica, pois estava inserido
nas propostas dos Annales, que rejeitavam a histéria factual'?, dos heréis, dos lideres,
dos poderosos homens, e defendiam a histdria totalizante e o homem comum. Por
ISSO, suas pesquisas, voltadas para a religiosidade desenvolvida pelo e para o povo,

ganharam destaque na historiografia.

10 E pertinente destacar que, em producdes anteriores ao livio em questdo, Ginzburg ja havia

trabalhado esse termo.

11 O autor utiliza essa expressao para se referir a producao da industria cultural.

12 As posicdes contra a historia factual néo foram criadas pelos Annales, e a critica ao factual ja aparece

em grupos diversos de historiadores ao longo da histdria da historiografia. Voltaire ja se pronunciava

contra a histdria que apenas acumulava informacdes sobre acontecimentos politicos, ja clamava por

um futuro historiogréafico 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” (BARROS, 2012, p. 307).
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Com o repensar dos caminhos que a historia trilhava, os temas e objetos
foram se alargando, principalmente quando os setores populares passaram a
reivindicar voz. Assim, o olhar dos profissionais da historia foi direcionado as pessoas
comuns, as suas praticas e aos costumes eleitos para viverem e se relacionarem. E
desse movimento que surgem os estudos sobre as religiosidades “como crencgas que
fogem do carater institucional” (ANDRADE, 2013, p. 28).

No Brasil, essa corrente se estabelece a partir de 1980, quando os
profissionais da histéria passaram a demonstrar interesse pela religiosidade
desenvolvida pelo povo. Nesse momento, o olhar historiografico foi direcionado para
as praticas religiosas, visto que anteriormente os estudos histdricos se concentravam
em discutir a relacéo institucional entre Estado e Igreja. Ao iniciarem a exploragcao
dessa tematica e das dindmicas que a envolviam, os historiadores se apropriaram de
conceitos produzidos por intelectuais da Igreja Catdlica, que serviram de parametro
de classificacdo das manifestacGes religiosas ligadas ao catolicismo (ANDRADE,
2000).

E neste sentido que essa pesquisa tem os seus pilares nas discussdes
promovidas pela Historia das Religides e Religiosidades ou melhor como defende
Solange Ramos de Andrade (2015), na “Histdria da Crengas”. Que assim como a
producao historiografica de outras areas tem consolidado operacdes conceituais e de
metodologias, que corroboram nas andlises das manifestacdes religiosas enquanto
“processos culturais, sociais, econdmicos, politicos e, também, simbdlicos, miticos,
fantasticos” (ANDRADE, 2015, p. 343).

No livro O Catolicismo Popular na Revista Eclesiastica Brasileira (1963-1980),
Solange Ramos de Andrade demostra como o discurso catdlico “ora apropriou-se de
vertentes académicas, ora serviu, também, de modelo para o meio académico”
(SERAFIM, 2013, p. 251). De acordo com essa pesquisa, o conceito de “catolicismo
popular” foi lapidado a partir de trés perspectivas: a primeira partiu de um estudo
antropolégico, procurando identificar a identidade cultural e religiosa do povo
brasileiro, pautado na realizacdo de entrevistas com fiéis catolicos; a segunda foi
direcionada ao estudo historico-sociolégico, no qual essas manifestacdes, bem como
sua importancia social, foram analisadas a partir de elementos historicos; a terceira
refere-se a um estudo eclesiastico tradicional, construido a partir de documentos

institucionais, ligados a hierarquia eclesiastica (ANDRADE, 2012).
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Assim, Solange Ramos de Andrade (2012) procurou compreender a acao
intelectual dos autores da Revista Eclesiastica Brasileiral®> e os esforcos
empreendidos pela hierarquia eclesiastica catélica no sentido de produzir um discurso
intelectual catdlico sobre o Brasil. Assim, a autora defende a necessidade de
problematizar e historicizar 0s conceitos construidos naquele momento,
principalmente os de “catolicismo popular” e “religiosidade popular”’. Andrade (2012)
propde que sejam substituidas as palavras durante o debate historiografico. Isso
significa uma mudanca de postura teérica e metodoldgica, que passa a entender a
vivéncia da religido por aqueles que a praticam e n&do por discursos produzidos com o
objetivo de caracterizar a vivéncia do outro.

Partindo dessa reflexdo sobre as praticas, por vezes hibridas, de religiosidade
exploradas nesta tese, optamos por utilizar o conceito de “religiosidade catdlica”

desenvolvido pela historiadora Solange Ramos de Andrade, que assim o definiu:

Conceituo como religiosidade catdlica todas as manifestacdes que envolvem
as crencas e praticas ligadas ao catolicismo, que tem como ponto crucial o
culto aos santos reconhecidos ou n#do 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 apropriagdo que muitas
vezes marca um conflito simbdlico na adog¢éo de crencas e praticas ndo
sancionadas. A partir da constatacdo de que, nessas manifestacdes, fica
dificil detectar o limite entre o institucional e o0 ndo institucional por se tratarem
de expressdes complexas nas quais o devoto acredita estar vivendo sua
religido, sem a preocupacédo dela estar ou ndo sancionada pela instituicédo,
prefiro adotar um termo mais abrangente na tentativa de fugir do
reducionismo (ANDRADE, 2010, p. 116).

A conceituacdo de Andrade (2010) nos possibilita a compreensdo da
religiosidade de uma forma mais plural e vem ao encontro da discussao proposta por
Peter Burke (2006) sobre a hibridizag&o cultural, que, segundo o autor, se apresenta
também na é&rea da religido, em que as barreiras da institucionalizagdo sé&o
ultrapassadas, mas sem serem deixadas de lado. Portanto, ha uma “hibridizagdo” de
praticas religiosas institucionalizadas e n&o institucionalizadas, na qual uma
acrescenta a outra, sobretudo para aqueles que as desenvolvem.

A partir do momento em que os historiadores passaram a explorar as praticas
desenvolvidas pelo povo, como a cultura e a religiosidade, a festa se tornou um dos

caminhos para se entender a coletividade, suas tensbes, identidades,

13 Importante veiculo de propagacéo do discurso eclesiastico.
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comportamentos e movimento em direcao ao sagrado. Um dos primeiros profissionais
da histéria a se debrucar sobre a festa foi Michel Vovelle (1985). Para esse autor, 0
interesse da disciplina historica na festa estava ligado a “histéria das mentalidades”,
corrente historiografica que privilegiou as atitudes, o gestual, o imaginario e os
comportamentos coletivos. Foi essa perspectiva que fez da festa, nas palavras desse
autor, um “maravilhoso campo de observagao” e “momento de verdade em que um
grupo ou uma coletividade projeta simbolicamente sua representagdo de mundo, e até
filtra metaforicamente todas as suas tensdes” (VOVELLE, 1985, p. 246-247).

Maria Manuela Ramos de Souza e Silva (2000) corrobora essa perspectiva
levantada por Michel Vovelle ao afirmar que o interesse de historiadores pela festa
ocorreu a partir dos anos de 1970 e se deve a dois pontos: a descoberta da “cultura
popular’ como lugar de transgressdo a normatizacdo e a percepgdo de que as
manifestacfes desenvolvidas pelo povo ddo acesso as experiéncias cotidianas de
individuos que “foram por longos tempos silenciados” (SILVA, 2000, p. 32).

Em sua obra Cultura do Povo, Natalie Z. Davis (1990) percebeu a festa como
uma das formas pelas quais 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. A
historiadora canadense 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” (DAVIS, 1990, p. 87).

Também fazendo da ldade Moderna sua circunscricdo de pesquisa, 0
historiador inglés Peter Burke (1989) afirmou, em uma de suas obras, que a festa era
um dos eventos mais importantes desenvolvidos pela coletividade. Entre as festas
citadas, a carnavalesca teve atencdo especial desse historiador. Esse momento
festivo, segundo Peter Burke (1989), propiciava a inversao de valores no seio da
sociedade moderna europeia. Era a ocasido 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 parodias.

No campo historiografico brasileiro, a tematica da festa € muitas vezes, se nédo

na maioria delas, associada ao universo da religiosidade, fruto das manifestacoes e
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praticas de religiosidade que se desenvolveram no Brasil**. Um dos primeiros
historiadores brasileiros a abordar a tematica da festa religiosa foi Jodo José Reis
(1991), em seu livro A morte é uma festa: ritos fanebres e revolta popular no Brasil do
século XIX. Ao problematizar a revolta popular que ficou conhecida como Cemiterada,
o autor dedicou um capitulo de sua obra para tratar das irmandades e dos ritos festivos
desenvolvidos por essas corporacdes, nas quais, segundo o autor, a barreira entre o
sagrado e o profano era ténue, elementos que faziam da morte uma festa.

A primeira historiadora no Brasil a dedicar um livro especificamente a temética
da festa foi Mary Del Priore, no ano de 1994. Em sua segunda obra, intitulada Festas
e Utopias no Brasil Colonial, a autora explorou as festas proporcionadas e
incentivadas pela Coroa portuguesa e pela Igreja Catolica na Bahia e em Minas
Gerais. A discussdo procurou destacar as relagbes que os indigenas e 0s negros
estabeleceram com essas festividades, vendo nesse instante 0 momento de imprimir
seus tracos culturais, por meio dos mitos, ritos, musicas e dancas, elementos
constituintes das festividades desenvolvidas no periodo colonial. Ao mesmo tempo,
Mary Del Priore entendeu a festividade como um momento encontrado pela Coroa
portuguesa e pela Igreja Catdlica para “reafirmar sua hierarquia, sobretudo no espaco
colonial” (PRIORE, 1994, p. 78).

Outras obras na historiografia brasileiral® seguiram os passos desses dois
historiadores que aqui citamos brevemente. Somando a essas obras, muitos
seminarios, congressos, encontros de pesquisa, trabalhos de conclusdo de curso,
dissertacdes e teses fizeram da festa um objeto consolidado na Histéria.

A partir dessas producdes, compreendemos que a festa € um campo de
codigos, simbolos, elementos e estruturas sociais; que a festa pode ser vista como
espaco de construcao e/ou afirmacao de identidades. Ou, ainda, como momento de
construgcédo e representacdes de mundo, momento de criacdo de sociabilidade e
transcendéncia da rotina e da ordem e, por muitas vezes, também é usada na
manutencao de hierarquias estabelecidas.

A festa também € um campo ideoldgico, inclui valores, necessidades e

interesses com 0s quais a comunidade que a celebra se identifica. Nesse emaranhado

14 Ver: PASSOS, Mauro. O catolicismo popular: o sagrado, a tradicdo, a festa. In: PASSOS, Mauro
(org.). A festa na vida: significados e imagens. Petropolis RJ: Vozes, 2002, p.165-190.
15Ver: COUTO, Edilece Souza. Devogdes, Festas e Ritos: algumas consideracdes. Revista Brasileira
de Historia das Religides. Maringa, a. 1, n. 1.p. 1-10, maio de 2008. Nesse artigo, a historiadora
Edilece Souza Couto faz um balanco historiografico sobre a festa.
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de relacbes presente nas festas € preciso atentar-se para os muitos fatores que
influenciam no ato de festejar. E nesse sentido que a festa deixa de ser objeto a ser
narrado e torna-se mecanismo de compreenséo da coletividade (PEREZ, 2012).

Na construcao, reconstrucao e, por vezes, nas negociacoes de identidades
(HALL, 2005), a festa colabora para que a memoria coletiva e individual se mantenha
viva, pois, como criacdo humana, esta ligada a tradi¢cdes construidas por homens e
mulheres em um passado e, nesse contexto, serve de elemento identificador. E “onde
as pessoas se envolvem em torno de algo que é festejado, resultando na simbolizacéo
de um significado préprio, que possibilite a concepcdo de uma identidade para o
grupo” (GUARINELLO, 2001, p. 968). Nas palavras de Mauro Passos (2002, p. 10):
“As festas marcam o tempo. O eco das vozes arrasta pessoas, temas, lugares. [...] as
festas ajudam a entender os arranjos do sentir, do viver e do agir”.

Ao tratar da festividade, Emile Durkheim (1989) elencou trés pontos que
devem ser considerados, sao eles: a transgressao das normas sociais, a coesao do
grupo social e a produgéo de um estado de efervescéncia coletiva. Para esse autor, a
festa “em todos os casos tem por efeito aproximar os individuos, colocar em
movimento as massas e suscitar assim um estado de efervescéncia, as vezes mesmo
de delirio, que nao é desprovido de parentesco com o estado religioso” (DURKHEIM,
1989, p. 547-548).

Partindo dessa mesma compreenséo, Jean Duvignaud (1983) apontou que a
festa desperta o encontro, aproxima os individuos e estimula a subversao entre eles,
além de ter o poder de transformar espacos com funcdes especificas para que neles
a festividade possa se desenrolar: “A festa se apodera de qualquer espaco onde possa
destruir e instalar-se. A rua, 0s patios, as pragas, tudo serve para o encontro de
pessoas fora das suas condicbes e do papel que desempenham em coletividade
organizada” (DUVIGNAUD, 1983, p. 68).

Para Roger Caillois (1950), a festa € alteragdo do ordenamento e fusédo da
fraternidade, caracteristicas que a fazem diferente da vida social comum, que impde

a ordem, classifica e separa. Nas palavras desse autor a festa é:

[...] a ocasido em que, nas sociedades hierarquizadas, se aproximam e
confraternizam as diferentes classes sociais e onde, nas sociedades de
fratrias, os grupos complementares e antagonistas se confundem, atestam
sua solidariedade e fazem colaborar com a obra da criacdo os principios
misticos que eles encarnam e que acredita-se, ordinariamente, ndo devem
se juntar (CAILLOIS, 1950, p. 166).
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No entanto, Léa Freitas Perez (2002, p. 31) alerta que essa “desordem que a
festa instaura é produzida pela transgressao das normas vigentes, o que nao significa,
no entanto, a auséncia de ordem”. Para essa autora, a festa tem uma “etiqueta” propria
que € seguida pelos seus organizadores e participantes; cada gesto tem um objetivo
e uma razao de acontecer.

Para Rita Amaral (1998), a festa se fundamenta na ambiguidade da cerimbnia
e da festividade. A primeira esta ligada ao culto de um objeto sagrado ou sacralizado,
enquanto a segunda se apresenta por meio de comportamentos profanos,
manifestados em demonstracbes de “alegria e regozijo”. Desse modo, para essa
antropologa:

Toda festa ultrapassa o tempo cotidiano, ainda que seja para desenrolar-se
numa pura sucessao de instantes, de que happening constitui o caso limite.
Toda festa acontece de modo extra-cotidiano, mas precisa selecionar
elementos caracteristicos da vida cotidiana. Toda festa é ritualizada nos

imperativos que permitem identifica-la, mas ultrapassa o rito por meio de
invengBes nos elementos livres (AMARAL, 1998, p. 15).

As festividades devem ser vistas como um conjunto de atos de carater
coletivo, quando um grupo interrompe o0 seu tempo ordinario para adentrar na
dimensédo do tempo extraordinario (CERTEAU, 1982). A importancia de estudar as
festas consiste em investigar as especificidades de individuos inseridos em uma
comunidade para trazer a tona as alegrias, os conflitos, as crencas, os desejos e as
mais diversas situacdes presentes no ato de festejar.

No caso deste trabalho, utilizamos a festa religiosa para investigar as
representacdes de mundo que homens e mulheres criaram por meio dos festejos em
honra ao Divino Espirito Santo. Tarefa nem um pouco facil, ao contrario, foi uma
atividade laboriosa e implexa. Para tanto, foi necessaria a utilizagdo de um aporte

tedrico-metodoldgico.

CONSTRUCAO TEORICO-METODOLOGICA

Buscamos compreender a festa e as dinamicas ligadas a ela a partir de

conceitos construidos e discutidos pela Historia cultural, cuja fundamentacdo nos
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possibilitou uma analise problematizadora. Portanto, para operacionalizar nosso
objeto de pesquisa, optamos por utilizar os conceitos de sagrado e profano, de Mircea
Eliade (1992); capital, campo e poder simbdlico, de Pierre Bourdieu (2007; 1998);
lugar social, taticas e estratégias, de Michel de Certeau (1982; 1994); praticas
instituidas e representacao, de Roger Chartier (1990).

As discussdes de Mircea Eliade (1992) se tornaram fundamentais na
compreensao das religides e das religiosidades. Estudar as vivéncias religiosas,
segundo esse pesquisador, € conhecer as dimensfes possiveis da existéncia
humana, pois o sagrado esta ligado a uma modalidade de ser no mundo, em que as
experiéncias religiosas apresentam uma linha diviséria entre aquilo que € sagrado e o
que é profano.

O sagrado e o profano sao categorias distintas de ser e viver no mundo; sao
opostas. Na perspectiva dos estudos em religiosidade, o profano é o comum, o
ordinario, algo que nao esta ligado ao transcendente. Ja o sagrado “é, por exceléncia,
aguele que o profano nao deve, ndo pode impunemente tocar’” (DURKHEIM, 2000, p.
72). Mas deve existir uma “comunicagao” entre os dois mundos, pois um depende do
outro. O homem sé sabe da existéncia do sagrado porque este “se manifesta, se
mostra como qualquer coisa absolutamente diferente do profano” (ELIADE, 1992, p.

33). Esse sagrado se apresenta por meio da hierofania, que consiste na:

Manifestacdo do sagrado em que um objeto qualquer se torna “outra coisa”
e, contudo, continua a ser ele mesmo, porque continua a participar do meio
césmico envolvente. Uma pedra sagrada ndo € menos pedra e
aparentemente nada a distingue de todas as demais. No entanto, para
aqueles, a cujos olhos, uma pedra se revela sagrada, sua realidade imediata
transmuda-se numa realidade sobrenatural. Assim, para aqueles que tém
uma experiéncia religiosa, toda a natureza é suscetivel de revelar-se como
sacralidade cosmica. E, o Cosmo, na sua totalidade, pode tornar-se uma
hierofania (ELIADE, 1992, p. 33).

As religides ndo sdo mais do que o encadeamento de hierofania; nelas &
possivel o encontro de algo misterioso, ou seja, a manifestacdo de uma realidade
diferente que néo pertence ao mundo terreno. Essa concepgao se desenvolve em
comunidade e se manifesta por meio de praticas exteriorizantes que abrangem
diferentes linguagens. Solange Ramos de Andrade (2013) compartilha do pensamento
de Mircea Eliade ao afirmar que a religido é “um sistema unificado de pensamento,
sentimento e agdo que € compartilhado por um grupo e que da a seus membros um

objeto de devocéo, alguém ou alguma coisa sagrado em que acreditar, como um deus
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ou um conceito espiritual” (ANDRADE, 2013, p. 9-10). E nesse contexto que o homem
religioso necessita encontrar o espaco sagrado a partir do qual possa se orientar nas
vivéncias que desenvolve (ELIADE, 1992). A religido pode ser entendida como uma
realidade produzida pelos sujeitos para entender e explicar a si mesmos (DURKHEIM,
2000). Assim, o homem religioso procura sacralizar o espaco em que vive por meio de
praticas, entre as quais a festa religiosa, que tem, para o homem religioso, o poder de
interromper o tempo profano e instaurar o tempo sagrado. Esse € um dos motivos de
a festa ter grande significancia para uma comunidade formada pelos principios da
religiosidade.

Nas palavras de Emile Durkheim (2000, p. 373), as festas “teriam surgido da
necessidade de separar o tempo em dias sagrados e profanos”. Mircea Eliade (1992)

também reafirma isso:

Na festa reencontra-se plenamente a dimensdo sagrada da Vida,
experimenta-se a santidade da existéncia humana como cria¢éo divina. No
resto do tempo, ha sempre o risco de esquecer o que é fundamental. [...] nas
festas reencontra-se a dimensdo sagrada da existéncia, tornando-se a
aprender como é que os Deuses ou Antepassados misticos criaram o homem
e lhe ensinaram os diversos comportamentos sociais e os trabalhos praticos
(ELIADE, 1992, p. 38).

Para esse autor, a festividade abre espaco para o sagrado, porque durante o
periodo de sua realizacdo ocorre a ruptura com o profano, em um momento em que
0s homens experimentam e vivenciam o sagrado. As manifestacdes religiosas, entre
as quais incluimos a festa, propiciam a recriacdo de praticas antigas que, ao serem
revividas, mesmo com elementos novos, representam a busca do homem religioso
pelo transcendente e o mergulho desse individuo no tempo sagrado.

Procurando identificar como a Igreja Catdlica, por meio de seus agentes,
construiu suas interpretacdes sobre as festas religiosas, encontramos nos conceitos
de campo, capital e poder simbdlico, desenvolvidos por Pierre Bourdieu, nossa
sustentacdo operacional. Essas categorias nos permitem vislumbrar os discursos
proferidos pelas autoridades eclesiasticas catdlicas, em que o exercicio do poder
advindo de um capital simbdlico é nitido por parte desses sujeitos (BOURDIEU, 1998).
Os discursos desses agentes religiosos produziram representacdes sobre a tematica
aqui explorada.

Para Pierre Bourdieu (1998), existem varios campos de producdo cultural,

como: o literario, o politico e o religioso. Interessa-nos o terceiro, que esta associado
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ao espaco hierarquizado e constitucional da Igreja, onde as estruturas ideoldgicas sao
produzidas pelos agentes que mantém essa instituicdo em funcionamento e fazem
dela detentora de um capital simbdlico. E nesse sentido que campo, na perspectiva
de Pierre Bourdieu (1998, p. 15), pode ser entendido como a estrutura em que atuam
0s agentes, ou seja, “as varias organizagdes ou instituicdes”. Procurando identificar
como o0 campo €é apropriado ou interiorizado pelos agentes, Bourdieu constatou que
ele € mével e dindmico, o que o faz se adaptar as demandas e necessidades
encontradas no transcorrer das relagdes sociais. Essa problemética est4 associada a
“economia das trocas” presente no campo religioso, no qual o sagrado € a principal
mercadoria. Ainda que os leigos ndo detenham um capital dentro da instituicéo
catdlica, eles fazem parte do campo religioso e participam dessa economia, porque 0
poder simbdlico dos agentes eclesiasticos s6 é valido ao ser reconhecido por todos
agueles que fazem parte desse campo (BOURDIEU, 1998).

Em um campo existem as divisées internas; sao elas que fazem surgir os
conflitos e contestacdes ou, até mesmo, as competicdes. Os vencedores desse “jogo
de representagbes” sdo 0s agentes que detém mais capital simbodlico (BOURDIEU,
1998). No que se refere ao campo religioso, o capital simbdlico seria o poder do qual
um agente é investido para que possa “professar a palavra”, ou seja, disseminar o
discurso eclesiastico. A partir de nossa probleméatica, os que detém esse capital
simbdlico sdo: o pontifice, o bispo e o padre. A ordem que usamos nao foi por acaso,
pois quem detém mais capital exerce mais poder. Pierre Bourdieu (1998) ressalta que
0S sujeitos nado investidos desse capital sdo excluidos da legitimidade de professar e
disseminar, no caso da Igreja, os dogmas da instituicao.

Entendemos que existe um poder simbdlico (BOURDIEU, 1998, p. 13) dos
agentes eclesiasticos que foi construido a partir do capital que detém dentro do campo
religioso e, por consequéncia, diante daqueles que fazem parte desse campo.
Referimo-nos ao poder que é dado a um agente social da Igreja Catélica, de modo
que este passa a ser digno de professar os dogmas, torna-se “porta-voz” dessa
instituicdo e do que ela representa. Para Pierre Bourdieu (1998, p. 15): “O que faz o
poder das palavras e das palavras de ordem, poder de manter a ordem ou de a
subverter, é a crenca na legitimidade das palavras e daquele que a pronuncia, crenca

cuja producgéo nao é da competéncia das palavras”.
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Identificamos, portanto, que o poder ndo tem forma de coisa ou objeto, mas
se manifesta como relacfes sociais e ideoldgicas estabelecidas entre aqueles que
exercem e aqueles que se submetem, ou seja, 0 que existe séo as “relagdes de poder”
entre diferentes sujeitos sociais que fazem parte do “sistema simbodlico” e que
contribuem na construcdo e manutencao de uma ordem vigente, pois 0 campo impde
limites, que sdo representados por leis e normativas. Considerando o poder como uma
relacdo, uma das funcdes que ele exerce é legitimar a hierarquia dessa instituicao,
preservando suas diferencas e privilégios. Mas é preciso também construir aberturas
de modo que haja possibilidades de negociacéo para que sua eficacia possa ocorrer.

As discussdes realizadas por Pierre Bourdieu nos ajudam a problematizar os
discursos do clero de Ponta Grossa e, por consequéncia, da instituicdo de que fazem
parte, visto ser ela a detentora do monopdlio da gestdo do sagrado, no caso, do
catolicismo. Essa situacado interfere diretamente nas praticas desenvolvidas pelos
devotos do Divino.

Podemos entender essas relacbes de poder construidas entre autoridades da
Igreja Catdlica e o corpo de fiéis dessa instituicdo a partir dos conceitos de lugar social,
taticas e estratégias elaborados por Michel de Certeau (1982; 1994). Esse autor nos
ajuda a analisar as disputas no campo religioso a partir do lugar social que cada
individuo ocupa nessa instituicdo. O lugar €, para Michel de Certeau, onde séo

realizadas as estratégias:

[...] lugar de produgédo sécio-econdmico, politico e cultural. Implica um meio
de elaboracédo que circunscrito por determinagfes proprias: uma profissdo
liberal, um posto de observacéo ou de ensino, uma categoria de letrados, etc.
Ela estd sempre submetida a imposi¢c@es, ligada a privilégios, enraizada em
uma particularidade. E em funcéo deste lugar que se instauram os métodos,
gue se delineia uma topografia de interesses, que os documentos e as
questdes, que lhes serdo propostas, se organizam (CERTEAU, 1998, p. 65-
66).

Os agentes sociais envolvidos nas relacdes do fenémeno religioso ocupam
lugares sociais distintos, a partir dos quais se posicionam e constroem suas
representagcdes de mundo. Em cada um desses lugares existem imposi¢gdes as quais
0s agentes sdo submetidos, o que interfere no modo como cada um se posiciona,
pensa e articula suas acgoes, visto ser funcao desse lugar delimitar, impor, construir
codigos e expressbes, para que seus interesses prevalecam (CERTEAU, 1982). E,
portanto, a partir desses lugares sociais que taticas e estratégias sao construidas.
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Metodologicamente, optamos por categorizar como estratégias as acoes
desenvolvidas pelo clero frente as praticas de religiosidade desenvolvidas pelos
devotos do Divino; e como taticas as a¢Bes desenvolvidas pelos devotos diante das
estratégias do clero. Michel de Certeau (1994, p. 46) define estratégia como sendo:

O calculo das relacdes de forca que se torna possivel a partir do momento
em que um sujeito de querer e poder € isolavel de um “ambiente”. Ela postula
um lugar capaz de ser circunscrito como um préprio e, portanto, capaz de
servir de base a uma gestéo de suas relagdes com uma exterioridade distinta.
A nacionalidade politica, econémica ou cientifica foi construida segundo esse
modelo estratégico.

Assim, as estratégias estdo atreladas aos valores criados por instituicdes, que
visam controlar os comportamentos daqueles que dela fazem parte ou que, de alguma
forma, estdo ligados a ela. Sado formas de agir em comunidade dentro de seu campo
e se apresentam pelo poder de domina¢do. No campo religioso, estdo voltadas a unido
social desse grupo a fim de manter o poder da instituicdo e o poderio de seus
representantes. E importante destacar que esse poder € construido no
entrelacamento do campo e do capital simbélico (BOURDIEU, 1998; 2007), pois as
“‘estratégias escondem sob calculos objetivos a sua relagcdo com o poder que os
sustenta, guardado pelo lugar préprio ou pela instituicdo” (CERTEAU, 1994, p. 47).
Em outras palavras, Michel de Certeau (1994) nos possibilita entender como a
estratégia € vinculada ao poder hegeménico e dominante e passa a ser usada por
agueles que detém esse poder como forma de convencimento e intimidagao dos fortes
sobre os fracos.

Para sobreviver diante das estratégias, os mais fracos criam taticas, que sao
definidas por Michel de Certeau (1994, p. 47) como:

Um calculo que nao pode contar com um préprio, nem portanto com uma
fronteira que distingue o outro como totalidade visivel. A tatica s6 tem por
lugar o do outro. Ela ai se insinua, fragmentariamente, sem apreendé-lo por
inteiro, sem poder reté-lo a distancia. Ela ndo dispde de base onde capitalizar
0S Seus proveitos, preparar suas expansfes e assegurar uma independéncia
em face das circunstancias. O “proprio” € uma vitoria do lugar sobre o tempo.
Ao contrério, pelo fato de seu nao-lugar, a tatica depende do tempo, vigiando
para “captar no voo” possibilidades de ganho. O que ela ganha, ndo o guarda.
Tem constantemente que jogar com 0S acontecimentos para os transformar

em “ocasifes”. Sem cessar, o fraco deve tirar partido de forcas que lhe séo
estranhas.

Assim, para Michel de Certeau (1994, p. 101), a tatica “é a arte do fraco”. Ela

é determinada pela auséncia de poder, ao contrario da estratégia. Na tética, quanto
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menor for o poder maior a possibilidade de produzir inteligéncias e astucias, que, por
sua vez, compensam a falta de poder. Acreditamos, portanto, que as taticas
desenvolvidas pelos devotos do Divino demonstram as acfes construidas por esses
individuos com o intuito de preservar as manifestacoes religiosas por eles praticadas,
pois as taticas permitem tornar “mais forte” a posigao “mais fraca”. Sao, portanto,
acOes criadas em momentos oportunos para lidar com as regras estabelecidas e com
0S mecanismos de controle.

Essas acdes, sejam elas apresentadas em taticas, sejam em estratégias, sao
representacfes construidas por meio de praticas instituidas. Roger Chartier (2002)
nos ajuda a entender e dialogar com esses conceitos. Para esse autor, devemos partir
de duas perspectivas ao nos referirmos as préticas culturais: a primeira estaria voltada
para a arte e a intelectualidade e a segunda, direcionada as praticas ordinarias, isto
€, aquelas desenvolvidas pelos sujeitos em seu cotidiano, o modo escolhido por
homens e mulheres de uma determinada sociedade para se comunicar.

Assim, para Roger Chartier (1985, p. 17), a histdria cultural tem como principal
objetivo “identificar o modo como em diferentes lugares e momentos uma determinada
realidade social é construida®. As sociedades podem ser lidas, segundo esse autor,
através das praticas compartilhadas por seus membros, pois elas produzem sentido
no mundo desses individuos. Roger Chartier (1985, p. 23) afirma que as praticas:

Visam fazer reconhecer uma identidade social, exibir uma maneira prépria de
estar no mundo, significar simbolicamente um estatuto e uma posi¢éo; por fim
as formas institucionalizadas e objetivadas gracas as quais uns
representantes (instancias coletivas ou pessoas singulares) marcam de

forma visivel e perpetuada a existéncia do grupo da classe ou da
comunidade.

No caso desta pesquisa, as praticas investigadas sdo aquelas desenvolvidas
por leigos e clérigos. Portanto, esse conceito ajuda-nos a problematizar as praticas
que foram instituidas pelo clero para os devotos. Ao mesmo tempo, colabora na
compreensao daquelas desenvolvidas por leigos com o objetivo de legitimar e marcar
a existéncia desse grupo, portanto responsaveis por criar a identidade social dessa
comunidade.

As praticas instituidas dialogam com as representacdes, que sao entendidas
por Roger Chartier (1985) como discursos que ndo tém neutralidade, ao contrério,
impdem um projeto aos individuos. Assim, as representacdes do mundo social

traduzem as suas posicoes e interesses e descrevem a sociedade tal como seus
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componentes pensam que ela é. E por esse motivo que Chartier (1985, p. 17) defende
que “as lutas de representagdes tém tanta importancia como as lutas econémicas para
compreender os mecanismos pelos quais um grupo impde ou tenta impor a sua
concepcao de mundo social, os valores que sdo os seus, € 0 seu dominio”.

Nessa perspectiva, as representacdes geram embates e tensdes entre
diferentes grupos, pois cada um deseja estabelecer os seus projetos e suas
representacdes da realidade. Observamos esse “jogo de representagdes” presente
nas praticas que investigamos, visto que a Igreja Catdlica e os devotos construiram
representacdes sobre as praticas em louvor ao Divino Espirito Santo, sendo que essas
serviram para cada grupo defender seus interesses.

Essas problematizacfes s6 foram possiveis gracas ao conjunto documental
que exploramos, formado pelos jornais Diario dos Campos?®, Gazeta do Povo!’ e
Jornal da Manh&?8; pelos programas das festas do Divino, produzidos de 2003 a 2019;
pelas entrevistas que compdem o documentario “A Virtude da Fé: a devogao ao Divino
Espirito Santo”, produzido pelos jornalistas Fabio Gurski e Giovanni Romano Cardoso
e pelo historiador Vanderley de Paula Rocha, em 2014'°. Nesse documentario,
encontram-se narrativas de devotos e festeiros do Divino e também de autoridades
eclesiasticas da Igreja Catolica em Ponta Grossa. Outras fontes, como o processo de
tombamento da Casa do Divino, livros de registros, cadernos de campo e folhetos de
canticos e oracdes, também fizeram parte de nossa andlise. Essa pluralidade de
fontes exigiu metodologias apropriadas. Sendo assim, as separamos em dois grupos:

um formado pelas fontes escritas, analisadas pela perspectiva da andlise de discurso;

16 No ano de 1907, foi fundado em Ponta Grossa o jornal O Progresso pelo imigrante russo-aleméao
Jacob Holzmann. O periddico surgiu em um periodo de transformacdes politicas, sociais e culturais na
sociedade ponta-grossense, com modificacdes na oligarquia rural enraizada na politica local e o
surgimento de uma burguesia urbana e da intelectualidade local. Nos seus primeiros anos, a publicacéo
enfrentou diversos desafios para a consolidagéo do jornalismo em Ponta Grossa, em virtude da falta
de apoio politico e financeiro. Porém, com o surgimento de uma redacgéo esfor¢cada e de um grupo de
colaboradores engajados, o Diario dos Campos se tornou, na segunda década do século XX, o jornal
de maior aceitacdo nos Campos Gerais (HOLOWATE, 2016).
17 Foi fundado em 3 de fevereiro de 1919 pelo paraibano Benjamin Lins e o alagoano Oscar Joseph de
Placido e Silva, quando a sua primeira edicdo foi as ruas da cidade de Curitiba e regido. Em 1962, o
jornal foi comprado pelos sdcios Francisco Cunha Pereira Filho e Edmundo Lemanski, transformando
0 periddico numa das principais empresas do Grupo Paranaense de Comunicacao
(https://especiais.gazetadopovo.com.br/100-anos/ acessado em: 12/04/2020).
18 O Jornal da Manha foi criado em 1972.
19 Esse documentario foi produzido em 2014 e langado oficialmente em 2015, durante a Festa do Divino
do mesmo ano. Em 2016, ganhou o concurso da Fundacdo Municipal de Cultura de Ponta Grossa na
categoria de curta-metragem.
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e o outro formado pelas fontes orais, sendo que para a sua analise recorremos a
historia oral.

Foram analisadas nesta tese 22 publicagées em jornais: a primeira datada de
1940 e a ultima, de 2018. Essas diversas matérias e reportagens contribuiram em trés
pontos com a nossa pesquisa: na problematizacdo de como foi construido o
imaginario religioso ligado a devocao ao Divino em Ponta Grossa; na identificacéo de
como essas festividades foram organizadas e desenvolvidas por festeiros e devotos;
e na assimilacdo de como a Igreja Catdlica construiu seus discursos e utilizou o jornal
como veiculo de propagacédo do posicionamento eclesiastico?°.

Ao construir nossas problematizacdes a partir da fonte jornalistica, levamos
em consideracdo alguns elementos necessarios no seu tratamento. Exploramos
informacdes sobre a producdo desses jornais (questbes técnicas: periodicidade,
impressao, papel, uso/auséncia de iconografia e/ou publicidade), o periodo de criacao,
0s autores/editores, o contexto, as ideologias, o publico-alvo, entre outros (LUCA,
2011). Essa historicizacao foi necessaria para que entendéssemaos as representacdes
que esses jornais construiram das praticas dedicadas ao Divino, bem como os
interesses presentes nessas representacoes.

Os programas das festas dos anos de 2003 a 2019 nos ajudaram a
compreender os elementos que compunham as festividades, uma vez que traziam
dados sobre as “atracdes” que se apresentaram nas festas do Divino, datas e horarios
de celebragbes, as participacbes culturais, as “presengas especiais”, 0s seus
promotores e patrocinadores, além de possibilitar a percep¢do das mudancas
ocorridas nos festejos por imposicdo do aparelho religioso local. ldentificamos,
portanto, também nesses documentos as relacdes de poder presentes no complexo
festivo.

Essas fontes foram analisadas pela perspectiva da andlise de discurso?!, da

qual utilizamos as discussées realizadas por Eni Orlandi??, sobretudo as que estdo

20 E pertinente ressaltar que esses periodicos ndo séo publicacdes catélicas, mas consistem em um
instrumento utilizado para disseminacéo de discursos clericais.
21 Essa metodologia de pesquisa foi desenvolvida em meados dos anos 1960. E um campo da
Linguistica e da Comunicagdo, consistindo em um método especializado em analisar construcdes
ideoldgicas. Outras ciéncias tém buscado nesse método o amparo para suas pesquisas, e a Histéria é
uma delas. Afinal, a andlise de discurso esta localizada na Linguistica, mas tem construido um
importante dialogo com a Filosofia e com as Ciéncias Sociais, sem contar que s6 faz sentido porque se
inscreve na Historia.
22 Graduada em letras pela Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras de Araraquara (1964), com
mestrado em Linguistica pela Universidade de S&o Paulo (1970) e doutorado em Linguistica pela
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presentes nos livros Analise de Discurso (2002) e A linguagem e seu funcionamento
(1987). Nessas obras, Orlandi afirma que a analise de discurso ajuda a deixarmos de
ser ingénuos em relagdo as linguagens e propicia o entendimento de que elas ndo
tém neutralidade e estdo comprometidas com sentidos ideoldgicos. A analise de
discurso leva em consideracdo a producédo de sentido, isto é, o discurso deve ser
entendido como um objeto socio-historico, que carrega o contexto em que foi
produzido e, por consequéncia, as demandas do “lugar de onde foi arquitetado”
(ORLANDI, 2009, p. 15).

E nesse sentido que a andlise de discurso colabora na construcdo das
amarras de nossas problematicas. Entender os discursos construidos a respeito dos
festejos do Divino pressup®e identificar o lugar onde estavam os sujeitos ao proferirem
suas falas. Devotos e clérigos materializaram suas ideologias em seus discursos,
construiram por meio deles suas representacdes, as quais estao atreladas ao “lugar
social” que ocupavam ao disseminarem esses posicionamentos.

A autora trabalha esses aspectos a partir das relacdes de forca e relagdes de
sentido produzidas pelo lugar que ocupa aquele que pronuncia o discurso. O padre,
por exemplo, “fala de um lugar em que suas palavras tém uma autoridade determinada
junto aos fiéis” (ORLANDI, 2002, p. 39). E pertinente destacar que, além de identificar
o lugar de onde esses discursos sao proferidos, é igualmente importante analisar o
contexto que envolveu essas falas. Isso é perceptivel quando nos debrugamos sobre
os discursos eclesiasticos a respeito das praticas de religiosidade desenvolvidas na
Casa do Divino, pois, ocupando o mesmo “lugar social”, os bispos da diocese de Ponta
Grossa construiram e disseminaram discursos distintos, visto estarem inseridos em
contextos diferentes. Esse fendbmeno também ocorre com os discursos dos devotos
que, ao longo do tempo, influenciados pelo contexto de cada momento, foram sendo
construidos e reconstruidos. Entender essa dindmica nos ajuda a ir além do que “se
diz” e leva-nos a identificar o “que fica na superficie das evidéncias” (ORLANDI, 2002,
p. 29).

O discurso religioso é definido por Orlandi (1987) como uma enunciagao
autoritaria, em que a reversibilidade tende a zero. Segundo a autora, o discurso

religioso congela o locutor no local que lhe é de direito e paralisa 0 ouvinte no lugar

Universidade de S&o Paulo e pela Universidade de Paris/Vincennes (1976). Foi docente na USP de
1967 a 1979, onde ensinou Filologia Romanica, Linguistica, Sociolinguistica e Analise do Discurso
Pedagogico.
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gue Ihe é de dever. Nesse sentido, “ha um agente exclusivo do discurso, a polissemia
€ contida e o assujeitamento um comando naturalizado” (ORLANDI, 1987, p. 243). No
entanto, podemos questionar esse posicionamento da autora, uma vez que 0S
discursos séo influenciados pelo contexto em que estao inseridos, logo, os individuos
gue compartilham esse momento séo influenciadores do locutor. A mesma autora
afirma que emissor e receptor ndo estdo separados, ndo atuam numa sequéncia em
gue primeiro um fala e depois o outro codifica. Eles estao realizando ao mesmo tempo
0 processo de significagdo e ndo estdo separados de forma estanque, “ndo ha
discurso que nao se relacione com os outros” (ORLANDI, 2002, p. 25). Nossas fontes
também nos levam a acreditar nisso.

Por esse fato, Orlandi (2002) nos alerta que € impossivel perguntar para o
sujeito o que ele quis dizer quando disse X, pois estava inserido em um contexto
especifico socio-historico e ideoldgico. Outro elemento que deve ser levado em
consideracdo € que o discurso traz em si uma memoria, a qual é diretamente
relacionada com a producéo do discurso. A memoria € chamada por Orlandi (2002)
de “interdiscurso”, estando no eixo horizontal da producao do discurso. Isso porque o
locutor relembra o que ja foi dito sobre determinado assunto e traz a tona as relacées
qgue ja foram construidas. Os discursos carregam suas historicidades, apresentam
seus compromissos politicos e ideologicos. Sdo esses elementos que produzem
sentido ao que foi proferido.

Nossas muitas visitas a Casa do Divino nos proporcionaram construir um
vinculo de confianca e proximidade com devotos e festeiros. Acompanhamos muitas
das praticas realizadas nesse espaco, sobretudo aquelas que ocorriam no tempo
festivo. Foi a partir dessas observacgdes participativas que realizamos a producao de
um documentario, motivo pelo qual, metodologicamente, optamos por utilizar neste
trabalho as interpelagdes que compdem aquela produgéo.

Como tivemos uma participagdo no documentario, nossa andlise das
narrativas partiu da perspectiva da histéria oral, definida por Paul Thompson (1992, p.
44) como sendo:

[...] uma histéria construida em torno de pessoas. Ela lanca a vida para dentro
da propria historia e isso alarga seu campo de acdo. Admite heréis vindos
ndo sO dentre os lideres, mas dentre a maioria desconhecida do povo. [...]
Traz a historia para dentro da comunidade. Ajuda os menos privilegiados, e
especialmente os idosos, a conquistar dignidade e autoconfianca. Propicia o
contato — e, pois, a compreensdo — entre classes sociais e entre geracoes.
E para cada um dos historiadores e outros que partihem das mesmas
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intencdes, ela pode dar um sentimento de pertencer a determinado lugar e a
determinada época. Em suma, contribui para formar seres humanos mais
completos. Paralelamente, a histéria oral prope um desafio aos mitos
consagrados da historia, ao juizo autoritario inerente a sua tradi¢éo. E oferece
0s meios para uma transformagéo radical do sentido social da histéria.

Metodologicamente, dividimos 0s sujeitos participantes ativos do
documentario em trés grupos: o primeiro foi composto por aqueles que se
autodenominavam “devotos do Divino”, homens e mulheres que frequentavam a Casa
do Divino quase semanalmente, participavam das novenas e dos demais rituais
realizados durante o ano todo; o segundo, formado pelos “festeiros do Divino”,
individuos que trabalhavam efetivamente nas celebragdes, tocando algum
instrumento e cantando, ou quando administravam as barracas da quermesse,
atendendo os participantes da festa; o terceiro se refere as autoridades eclesiasticas
da Igreja Catdlica, inseridas na diocese de Ponta Grossa, tais como o bispo e os
religiosos que frequentaram, em algum momento, a Casa do Divino.

Em seus estudos, o pesquisador Alessandro Portelli (2016) definiu a histéria
oral como sendo “a arte da escuta”, com isso, nos alertou que é preciso ouvir quem
nos quer contar, dar voz a esses individuos. “O historiador oral tem que ser um bom
ouvinte” (PORTELLI, 2016, p. 43), mas precisa se deixar ser observado por aqueles
gue quer observar. Foi a partir desses relatos que compreendemos que a busca pelo
transcendente acontece em todas essas situacdes e que celebrar o Divino, por meio
de diversas préticas, foi a forma que esses individuos encontraram para retribuir o
alento oferecido pela divindade.

Marieta de Morais Ferreira (2002) aponta que existem duas vertentes que séao
seguidas por trabalhos realizados a partir da historia oral. A primeira € a que utiliza os
relatos como forma de preencher lacunas deixadas por outras fontes documentais; e
a segunda trabalha com a questdo das representacdes e memorias a partir dessas
fontes. N6s nos alinhamos a essas duas perspectivas, porque, em muitos pontos de
nosso texto, procuramos estabelecer um “cruzamento” entre as fontes escritas e orais
diante de determinadas situagdes e, em outros momentos, as narrativas presentes em
“A Virtude da Fé” foram os unicos documentos explorados.

Utilizar essas entrevistas para identificar as relagcdes que os devotos do Divino
construiram com o sagrado, com 0 grupo ao qual pertenciam e com a Igreja Catélica
nos permitiu mergulhar em lembrancas e sentimentos. Mas, também, em

esquecimentos, nos siléncios, em mecanismos de “manipulagdo de memdrias” (LE
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GOFF, 2003) e, por vezes, no “enquadramento da memoria” (POLLAK, 1989),
quando, por exemplo, a coordenadora dos festejos direcionava quem seriam oS
entrevistados. E nesse sentido que comungamos com o pensamento de Portelli (2016,
p. 31) ao afirmar que: “fontes orais contam-nos ndo apenas o que o povo fez, mas o
que queria fazer, o que acreditava estar fazendo e o que agora pensa que fez”. E
neste sentido que faz parte do papel do pesquisador “aprender a estar atento aquilo
que nao esta sendo dito, e a considerar o que significam os siléncios” (THOMPSON,
1992, p. 204-205).

A memoria construida a partir das entrevistas serviu também ao processo de
edificacdo de identidades individuais e coletivas, visto que “na rememoracéao
reencontramos a nés mesmos e a nossa identidade” (BOBBIO, 1997, p. 30-31). A
mem©éria é, para Michael Pollak (1992), um fenémeno construido individual e
coletivamente, submetido a flutuacdes, transformacdes e mudancas constantes.
Apresenta uma ligacdo muito estreita com a identidade:

Isto é, a imagem que uma pessoa adquire ao longo da vida referente a ela
prépria, a imagem que ela constréi e apresenta aos outros e a si propria, para

acreditar na sua propria representacdo, mas também para ser percebida da
maneira como quer ser percebida pelos outros (POLLAK, 1992, p. 5).

Essas narrativas nos possibilitaram o entendimento da construcdo e da
significagdo do passado, mas também nos revelaram relagdes do presente e, por
vezes, aspiragdes do futuro. Assim, compreendemos que “[a] histéria oral devolve a
histéria as pessoas em suas proprias palavras. E ao lhes dar um passado, ajuda-as
também a caminhar para um futuro construido por elas mesmas” (THOMPSON, 1992,
p. 337).

Dividimos nossas discussdes em trés capitulos. No primeiro, intitulado
“Historias que se entrelacam: Ponta Grossa e a devog¢do ao Divino Espirito Santo
(1882-1996)”, direcionamos nosso olhar para a cidade de Ponta Grossa. Para isso,
recorremos a diversos autores que tiveram essa cidade como objeto de pesquisa, 0
gue nos possibilitou compreender sua formacgéo historica, social, politica, cultural e
religiosa. Elementos distintos, mas que nas tramas sociais se entrelacavam, o que
possibilitou, a partir de 1882, a constru¢do de um Império do Divino permanente nessa
cidade. Finalizamos esse capitulo problematizando o inicio da devo¢do ao Divino

Espirito Santo, a construcdo de um imaginario religioso ligado a esse devocionario e
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a manutencdo e propagacdo de praticas dedicadas a essa divindade nessa
circunscricao.

No capitulo dois, “Ressignificando memorias: a retomada das celebracfes
dedicadas ao Divino (1996-2020)”, procuramos investigar o processo que levou a
ressignificacdo da memoria do Divino, a partir de 1996, quando um movimento foi
iniciado com o objetivo de patrimonializar as praticas de religiosidade dedicadas ao
Divino Espirito Santo e o local onde eram desenvolvidas em Ponta Grossa. Para que
isso fosse possivel, os devotos chegaram a concluséo de que era necessario reeditar
a festa e, com isso, 0s muitos elementos que a constituiam. Assim, nos debrugcamos
sobre os ritos que compunham a festa entre os anos de 2003 a 2020, destacando o
sentido que diferentes sujeitos atribuiram aos elementos incorporados a prética
festiva.

No terceiro capitulo, denominado “No caminho das estratégias e das taticas:
a Igreja nas celebra¢des do Divino (2003-2020)”, investigamos 0 posicionamento da
Igreja Catélica diante dos festejos do Divino. Verificamos que, a partir de 2003, o clero
da diocese de Ponta Grossa buscou se aproximar das praticas de religiosidade
desenvolvidas na Casa do Divino e que essa situacao foi reforcada com a chegada
do quinto bispo diocesano na cidade, Dom Sérgio Arthur Braschi. Esse prelado liderou
um movimento que inseriu ritos e a figura eclesiastica dentro do complexo festivo.
Delimitou e normatizou as praticas festivas com o objetivo de fazer delas, ao ver da
instituicdo, expressdes de “religiosidade catdlica”, normativas que separavam o
“profano” do “sagrado” e que, gradativamente, ultrapassaram o tempo festivo. Por fim,
nos empenhamos em identificar e entender qual foi a reacdo dos devotos diante das
imposic¢des eclesiasticas. Em nossas consideracdes finais, esperamos ter articulado

as discussdes que realizamos no decorrer de nosso trabalho.
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2. HISTNC')RIAS QUE SE ENTRELACAM: PONTA GROSSA E A
DEVOCAO AO DIVINO ESPIRITO SANTO (1882-1996)

Os Campos Gerais do Parana, ricos em pastaria, tornaram-se, desde o inicio
do século XVIII, um importante criatério pecuarista e um dos pontos mais
requisitados para a invernagem do gado que era transportado pelo Caminho
das Tropas, que ligava os grandes centros criadores do Rio Grande do Sul
ao principal mercado de gado de entdo, Sorocaba (SP). Com isso a regido
tornou-se ponto de passagem obrigatéria e parada dos tropeiros que
constantemente faziam este trajeto. Gradativamente, formaram-se povoados
constituidos por pequenos comerciantes que visavam atender a estes
tropeiros. Neste contexto surgiu, em meados do século XVIII, o vilarejo de
Ponta Grossa, assim denominado por encontrar-se sob um capéo da ponta
grossa. Pertencente ao municipio de Castro, a pequena vila desde cedo
almejava maior autonomia. Para isso contava com o apoio de fazendeiros
locais e até castrenses que possuiam terras na localidade. Assim, em 1823
Ponta Grossa foi elevada a freguesia e, em 1862, alcancou sua autonomia
politica, transformando-se num dos mais promissores municipios do Parana
(KNEBEL, 2001, p. 309).

Ponta Grossa — Jean Baptiste Debret, 1827 (Acervo: Casa da Memdria Parand).
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Neste primeiro capitulo, direcionamos nosso olhar para a cidade de Ponta
Grossa, no Parana, com o objetivo de entender as dinamicas de construcdo desse
municipio por meio dos fatores politicos, econémicos, sociais, culturais e religiosos.
Foi a partir da compreensdo desses elementos que construimos nossas
interpretacdes a respeito das praticas de religiosidade dedicadas ao Divino Espirito
Santo desenvolvidas na Casa do Divino, localizada nessa circunscricao.

Entender esses aspectos foi fundamental para que pudéssemos transitar,
parar, olhar e problematizar, por meio dos documentos consultados, as celebragdes
dedicadas ao Divino Espirito Santo realizadas nesse espaco em diferentes contextos
histéricos. Nossas fontes nos levaram até 1882, ano em que, segundo a tradicao,
foram iniciadas as celebragdes em honra ao Divino na Casa do Divino. O ponto inicial
dessas manifestacBes estava ligado a proprietaria do imovel, Maria Julia Xavier, que,
ao encontrar a imagem da representacdo do Divino, uma pomba de asas abertas,
gravada em um pedaco de madeira, decidiu abriga-la em sua residéncia e iniciar
celebracbes em louvor a essa divindade.

Essas préaticas foram gradativamente sendo passadas de geracdo em
geracao e, durante esse processo, se tornaram tradicdées no municipio. Em cada uma
das geracbes da familia Xavier, as manifestacdes ligadas a essa devocado se
transformaram e se adaptaram aos contextos vivenciados. Portanto, procuramos
investigar como ocorreu 0 processo de construcdo, desenvolvimento e manutengao
dessas celebracgodes.

Nosso trajeto de pesquisa, nesse momento, privilegiou as mulheres
responsaveis por essas celebracdes. Quatro mulheres, pertencentes a familia Xavier
em diferentes ramificacdes, coordenaram as praticas religiosas dedicadas ao Divino
Espirito Santo realizadas naquele local. Cada uma buscou formas de manter viva essa
tradicdo, que, no ano de 2020, completou 138 anos.

Constatamos que, em um primeiro momento, essas praticas ocorriam em
ambito familiar, guando membros da familia Xavier, comandados por Maria Julia
Xavier, se reuniam para juntos louvarem o Divino Espirito Santo. Com o passar dos
anos, ja sob o comando de Zeferina Ribeiro, essas manifestacbes ganharam
proporcdes e se estenderam a outros participantes alheios a familia. Situacdo mantida
por Edy Ribeiro Chaves durante o periodo em que foi a responsavel por essas

praticas. Ja a partir de 1996, quando Lidia Hoffmann Chaves tornou-se a responsavel
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pela Casa do Divino, identificamos uma mudanca na perspectiva de compreensao
desse devocionario, que buscou pela sua patrimonializagdo e reconhecimento

enquanto praticas de religiosidade catdlica.

2.1 Ponta Grossa: terra fértil para o Divino

A cidade de Ponta Grossa esta localizada no Segundo Planalto Paranaense,
na regido dos Campos Gerais??, localidade que fazia parte do Caminho das Tropas,
trajeto que ligava as cidades de Viaméao, no Rio Grande do Sul, a Sorocaba, no interior
de Sao Paulo, sendo que por ele pessoas e animais passavam rumo a Feira de
Sorocaba, onde animais e produtos eram negociados (KNEBEL, 2001). Esse
processo ocorreu devido a necessidade do abastecimento colonial, que impulsionou
0 mercado interno no Brasil, possibilitando, ao mesmo tempo, a integracdo das
economias regionais e a ocupacao de regides do interior do Parana.

De acordo com Elisabete Pinto e Maria Gongalves (1983), Ponta Grossa,
assim como outras cidades préximas?4, surgiu de um pequeno povoado que servia de
pouso para 0s tropeiros?® pernoitarem, e 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

23 Campos Gerais: Reinhard Maack a definiu como uma zona fitogeografica natural, com campos limpos
e matas galerias ou cap0es isolados de floresta ombréfila mista, onde aparece o pinheiro araucaria.
Nessa definicdo, a regido é ainda limitada & area de ocorréncia desta vegetacdo que a caracteriza
situada sobre o Segundo Planalto Paranaense. Trata-se de uma definicdo que integra critérios
fitogeogréaficos e geomorfoldgicos, que por sua vez exprimem a estrutura geoldgica e natureza das
rochas, responsaveis pelos solos rasos e arenosos, pouco férteis, que favorecem a vegetacao de
campos, e 0 aparecimento do limite natural representado pela Escarpa Devoniana (MAAC, 1948, p.
100). 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 histdrica e cultural da regido remonta
ao século XVIII, guando, gracas 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 S&o 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
(PINTO; GONCALVES, 1983, p.17).
24 Além da cidade de Ponta Grossa, Lapa, Palmeira, Castro, Pirai do Sul e Jaguariaiva fizeram parte
desse processo impulsionado pelo tropeirismo.
25 Esses foram homens que disseminaram pelo pais habitos e costumes. De acordo com 0s 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 reveréncia tirando o
chapéu (ALMEIDA, 1971).
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chuvas e abaixar o nivel dos rios para depois seguirem viagem” (PINTO;
GONGCALVES, 1983, p. 12).

Sobre esse processo, as autoras afirmaram:

Todo e qualquer viajante, comerciante ou aventureiro que se dirigisse por
terra de Sdo Paulo para o extremo sul do pais, nos finais do século XVIII 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

obrigatorio de passagem, ligada que estava ao caminho de Viamé&o (PINTO;
GONGCALVES, 1983, p. 12).

Localizada no caminho das tropas, que no Rio Grande do Sul, dirigiam-se a
Feira de Sorocaba, Ponta Grossa, estimulada pela criacdo, 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 acglUcar
(PINTO, 1980, p. 46).

Somado ao processo do tropeirismo, a vinda de imigrantes a regido dos
Campos Gerais, durante o século XVIII, modelou a futura sociedade ponta-grossense.
Sobre essa questdo, Altiva Balhana, Brasil Machado e Cecilia Westphalen (1969)

assim se posicionaram:

Toda a estrutura social e econémica naturalmente se compunha tendo como
centro a classe senhorial. Em grande parte, os fazendeiros dos Campos
Gerais eram descendentes da primeira geracdo de portugueses vindos para
o Brasil durante a grande imigragdo peninsular do século XVIIl, imigrantes
gue primeiro se estabeleceram como comerciantes nas vilas, como militares
no tempo de 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
(BALHANA; MACHADO; WESTPHALEN, 1969, p. 4, grifo nosso).

As informagbes contidas na obra acima citada possibilitam-nos aventar a
hipotese de que esses imigrantes portugueses trouxeram consigo suas tradicdes
culturais, entre as quais a da religiosidade. Assim, essa circunscricao se inseriu no
contexto colonial de religiosidade, “impregnada de influéncias populares”, muitas das
quais advindas da imigracdo portuguesa (SOUZA, 1986, p. 88). Laura de Mello e
Souza (1986) afirma que, nesse contexto, a Europa passava pelas acbes das
reformas religiosas, que tentavam sistematicamente dissolver a exteriorizagcdo da
religiosidade e, com isso, a colénia portuguesa na América tornou-se campo de
persisténcia e propagacdo dessas praticas populares de religiosidade.

Nos Campos Gerais, a evidéncia dessa “religiosidade portuguesa” foi

analisada por Maura Regina Petruski (2009) em sua tese de doutorado, na qual
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afirmou que a escolha do nome de Sant’Ana como protetora da regido estava ligada
a ideia divulgada entre os colonizadores portugueses de que a mae de Maria tinha a
responsabilidade de cuidar dos novos povoados. Assim, escolhida como a “protetora”
desse territério, Sant'‘Ana passou a ser cultuada em ambientes domésticos e em
pequenas capelas. Somada a pouca presenca de clérigos, ainda mantenedores do
“catolicismo barroco” (REIS, 1991, p. 49), as devogdes domésticas ganharam impulso,
e a devogcdo aos santos, forte caracteristica da religiosidade trazida pelos
portugueses, tornou-se pratica recorrente entre os habitantes da futura cidade que
gradativamente se formava.

Sobre a situacdo da Igreja Catdlica no Parana, Carlos Alberto Balhana (1981)
aponta que, desde o século XVIII até a Proclamacao da Republica, em 1889, a Igreja
Catélica enfrentava os mesmos desafios que no restante do pais; faltava a instituicao
uma autonomia devido a questdo do Padroado Régio?®. Dessa maneira, a Igreja
Catolica no Parana, dos séculos XVIII e XIX, se constituia em uma instituicdo
paroquial, com um conjunto de pequenas pardquias, ao qual ainda faltava conducéo
missionaria, acao social e organizacdo burocratica. Essa situacdo prevaleceu mesmo
apos a criacao da diocese de Curitiba, em 1892, porque o povo catélico ainda estava
acostumado a desenvolver suas praticas religiosas sem a presenca clerical, e 0
préprio clero ainda ndo estava inserido nas propostas do projeto de romanizagéo?’,
ao ponto de o primeiro bispo de Curitiba, Dom José de Camargo Barros (1894-1904),
dizer que, nesse territdrio, “n&o temos clero e quase posso dizer, ndo temos catélicos”
(BALHANA, 1980, p. 74).

Com muita popularidade, Sant’Ana foi homenageada em Ponta Grossa com
uma capela sob seu rogo, construida em 1823, que passou a centralizar as praticas
de religiosidade catdlica, a sociabilidade e a vida cultural local. Foi nesse mesmo ano,
em 15 de setembro, que Ponta Grossa foi elevada a condicdo de freguesia e depois

a paréquia por intermédio de um decreto imperial (CHAMMA, 1988). Em 1855, apos

% O regime do padroado fazia dos bispos funcionarios pulblicos encarregados do culto religioso,
dependentes do Governo Imperial de direito e de fato (pois dele dependiam para seu sustento e para
a manutencdo das atividades eclesiasticas). Careciam até mesmo do apoio efetivo da Santa Sé, posto
que as bulas papais dependiam do ‘placet’ imperial para ter valor legal, € nem sempre este era
concedido ou s0 o era parcialmente (OLIVEIRA, 1976, p. 132).
7 Esse projeto se desenvolveu no final do século XIX e inicio do XX com o intuito de enquadrar toda a
Igreja Catdlica nos dogmas da Santa Sé Romana e reorganizar a propria instituicdo catélica. Foi
empregado no mundo todo por meio de medidas que buscavam substituir o devocionismo pela
sacramentalizagcdo e reafirmar a autoridade papal e das demais autoridades eclesiasticas (GAETA,
1992).
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a emancipacao politica do Parana (19 de dezembro de 1853) do estado de Sao Paulo,
Ponta Grossa foi elevada ao status de vila. Sete anos mais tarde, em 1862, pela lei
provincial n°. 80, a vila entdo se tornou cidade (FERREIRA, 1996).

Com as diversas transformagdes que ocorriam em seu territorio, Ponta Grossa
gradativamente substituia o ritmo campeiro, composto pela criacdo de gado, pela
producdo de erva-mate e madeira, por um desenvolvimento urbano, fato que acabou
fazendo da cidade um importante centro politico da regido dos Campos Gerais.
Guisela V. Chamma (1988) descreveu esse processo vivenciado pela cidade da

seguinte forma:

Na colina mais altaneira, coberta de gramineas verde esmeralda, dominando
todas as outras, ponto de destaque dos Campos Gerais, ficava a Matriz de
Sant’Ana, centralizando a pequena cidade de Ponta Grossa. Em frente a
Matriz, uma praga e, nos guatro cantos, ruas principais que desciam as
ladeiras. Na esquina da direita, ficava a casa do Bardo de Guaralna, uma
das melhores do lugar. Sélida construgdo de pedra, pau e barro socado, no
sistema de estuque. Outras casas mais simples rodeavam a praca. Mais
além, em declive, o casario de madeira: tabuas de pinho simples e escuras
davam um aspecto de pobreza a cidade. Poucas eram as casas de alvenaria.
[...] Algumas lojas de secos e molhados serviam os habitantes do lugar e
viajantes que passavam. Geralmente vendiam de tudo: farinha de trigo,
centeio, milho, bebidas estrangeiras como: bitter, ferneth, vermouth; botas,
botinas, velas, perfumes, alguns tipos de remédios, conservas, vinagre,
chapéus, sombrinhas, guarda-chuvas, bengalas, tecidos de 14 e de algodéo
(CHAMMA, 1988, p. 43).

Outras edificagcbes, além das comerciais, foram ocupando espacgo. A
iluminacao publica era feita por meio de lampides de querosene, espalhados pelas
ruas principais, aos cuidados de “Nh6é Graxo™?. A vila foi, aos poucos, ganhando
status de cidade. Miryam Janet Sacchelli (2001) apontou que as classes dirigentes

passaram a estruturar, organizar e delimitar o espaco urbano, pois:

Ao conquistar sua independéncia em relacdo a Castro, a cidade deveria
estruturar-se organicamente, dar forma ao seu corpo. Os homens das
fazendas, do comércio e por vezes os bacharéis intervieram nesse processo,
buscando tornar simétricas as diversas partes que compdem o todo. Para
isso interferiam na vida dos cidadaos, nas suas relagdes, nos seus habitos,
na sua cultura e nos seus valores. As classes dirigentes trataram de modelar
a cidade a partir de seus préprios valores, tragando pouco a pouco contornos
gue representassem uma silhueta harmoniosa de acordo com seus préprios
conceitos de beleza (SACCHELI, 2001, p. 175).

28 Responsavel por acender os lampides de querosene ao anoitecer.
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Concomitantemente a esse processo, 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, e, em 1907, Sao Paulo ao
Rio Grande do Sul. Juntamente com as ferrovias, a urbe comecou a receber inimeros
migrantes e imigrantes, dos quais muitos vieram para trabalhar nas construcdes da
estrada de ferro ou para instalar casas comerciais de diversos segmentos para
atender a nova demanda impulsionada pelos trilhos (MANASTIRSKI, 2001).

Sobre a chegada da ferrovia e as mudancgas causadas por sua presenca na

cidade, Edson Armando Silva (1993, p. 21) assim se expressou:

Com a construcao da Estrada de Ferro do Parana e a Estrada de Ferro Séo
Paulo-Rio Grande, fazendo entroncamento em Ponta Grossa, tornava-se facil
0 acesso a Paranagua, Curitiba, Sdo Paulo e o 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 precaria em leito natural, que desempenha o papel de ligagao
de Ponta Grossa ao interior do estado. Abrem-se, portanto, para Ponta
Grossa os mercados do interior, a0 mesmo tempo em que se pode, com
facilidade, importar as matérias-primas necessarias ao fabrico dos seus
produtos.

Somada a essas transmutacdes, ocorreu a instalacdo de servicos de energia
elétrica em 1905, o saneamento da cidade com agua encanada e as primeiras
instalacdes de esgoto em 1912 (SILVA, 2001). Essas modificaces possibilitaram que
a cidade se tornasse o principal polo industrial do interior do Parand, abrigando nas
primeiras décadas do século XX inumeras industrias. Os espacos culturais e de
sociabilidade da cidade, naquele periodo, também aumentavam consideravelmente.
Assim, Ponta Grossa passava a respirar ares cosmopolitas com a criagdo de
cinemas?, jornais, teatros e cafés.

Com esse processo de urbanizagdo, Ponta Grossa ganhou o apelido de
“Princesa dos Campos Gerais”. Esse foi 0 epiteto dado por jornalistas e intelectuais,
gue evidenciavam o desenvolvimento da cidade e imaginavam-na como um “lugar
ideal” para se viver (CANCADO, 2008, p. 11). Dialogando com essa perspectiva,
Rosangela W. Zulian (2009) aponta que essa expressao foi construida através do

discurso disseminado pelas elites locais para organizar a cidade a partir de seus

29 Ponta Grossa contou com inimeros cinemas ao longo dos anos: Teatro Sant’Anna (final do século
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, 2008).
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valores e interesses, dentro da perspectiva do “ordeiro, moderno e progressista”
(ZULIAN, 2009, p. 105). Ainda sobre isso, Niltonci Batista Chaves (2001) argumentou
que a cidade “camponesa” se tornou “princesa”, porque passou a ter muitos simbolos
do capitalismo e do progresso, como a instalacdo de telefones, ruas que foram
calcadas, a eletricidade que iluminou o seu centro, além de espacos de sociabilidade,
como cinemas e pracas (CHAVES, 2001).

Somavam-se a esses espacos de diversdo e sociabilidade as festas
religiosas. Destaque para a Festa de Sant’Ana, que, de acordo com Maura R. Petruski
(2009), era dedicada a padroeira da cidade e reunia inumeros individuos, tanto ponta-
grossenses quanto de outras regifes. Os festejos tinham o objetivo de homenagear
Sant’Ana, mas também se constituiam em momentos de sociabilidade e diverséo,
uma vez que 0 conjunto festivo era composto por diversas atividades, tais como
novenas, missas, procissées, bailes, quermesses e cavalhadas (PETRUSKI, 2009),
fazendo da festa, além de um momento “sagrado”, um espago de recreacado e

confraternizagdo. E nesse sentido que a Festa de Sant’Ana movimentava a cidade:

Inesqueciveis festas de Sant’Ana, a padroeira de Ponta Grossa. Eram
reunides estupendas, que terminavam sempre depois da meia-noite, pois que
nunca faltava um arrasta-pé. As doceiras também tinham suas porfias; e até
as modistas competiam entre si e com costureiras de Curitiba: todo mundo
feminino se enchapelava e, antes da missa solene, as elegantes de entéo
exibiam sua faceirice nos corredores do templo (HOLZMANN, 1966, p. 139).

E possivel 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. Mesmo a cidade se modernizando, ainda eram
poucos os locais de encontros. Nesse sentido, a festa religiosa se constituia como um
elemento aglutinador do povo ponta-grossense, que deixava suas residéncias e partia
para o centro da cidade homenagear SantAna e encontrar amigos, familiares e
conhecidos.

Essa relacao, que misturava aspectos religiosos, diversao e sociabilidade na
festa de Sant’Ana, passou a ser modificada no desenrolar das primeiras décadas do
século XX, visto que, no final do XIX, o Paranad sentiu diretamente a acao
romanizadora da Igreja Catdlica. Designado para disseminar 0S pressupostos
eclesiasticos no estado do Parand, o bispo Dom José de Camargo Barros assumiu a
diocese de Curitiba em 1894, com o objetivo de administrar o territério diocesano.
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Cabia a ele implantar no estado 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 construgéo de colégios confessionais e seminarios, todos atentos
as propostas de Roma (VIEIRA, 2014).

Ao instaurar o primeiro seminario episcopal do Parana, Dom José recorreu a
Ordem dos Lazaristas Franceses®’, ja inserida nas propostas do Vaticano de
“purificar” o catolicismo no mundo. O seminario iniciou suas atividades em 6 de marco
de 1896, sendo oficialmente inaugurado em 19 de marco do mesmo ano, dia de seu
padroeiro, Sdo José. Esse seminario foi responsavel por formar um corpo de clérigos
atentos as propostas de Roma e que tivessem em mente sua responsabilidade
evangelizadora (VIEIRA, 2014).

Portanto, o projeto de romaniza¢éo no Parana foi instaurado no final do século
XIX pelas méos de Dom José de Camargo Barros (1894-1904). Os demais governos
episcopais, liderados por Dom Leopoldo Duarte e Silva (1904-1907) e Dom Joéo
Francisco Braga (1907-1935), deram continuidade a esse processo, focando,
principalmente, na criacdo de escolas catolicas, dirigidas por congregacdes religiosas
estrangeiras, as quais se tornaram importantes instrumentos de romanizacdo no
estado (JOHANSEN, 2003).

Esse processo de estruturacdo da Igreja Catélica no Parana refletiu na cidade
de Ponta Grossa, pois, no ano de 1903, a Congregacao do Verbo Divino, formada por
missionarios alemaes, assumiu a Paréquia de Sant’Ana, com o objetivo de evangelizar
a populacdo (JOHANSEN; SACCHELI; ZULIAN, 2007). Sobre a chegada e o trabalho
evangelizador dessa ordem em Ponta Grossa, Rosangela W. Zulian (1998, p. 64-65)

afirmou:

Acompanhando o movimento de chegada e instalacdo de congregacdes
estrangeiras no pais, em 1903 a Paroquia 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 determinacdes
de D. José de Camargo Barros, primeiro bispo de Curitiba, que chamara essa
congregacao para o especifico trabalho de pastoral paroquial. Fundaram em
Ponta Grossa uma escola paroquial mista que comegou a funcionar com 30
alunos. A especificidade do trabalho educativo, somado a caréncia de
sacerdotes na paroquia, levou-os a pedir auxilio as Irmas Missionarias Servas
do Espirito Santo, de origem alema, com as quais partilhavam o mesmo
fundador.

30 Os primeiros lazaristas chegaram ao Brasil em 1820, vindos de Portugal, e se dedicaram a fundar
colégios catélicos como centros estratégicos de missdes, com o0 objetivo de criar a nogdo de uma
civilizacao catdlica aos moldes do ultramontanismo (AZZI, 1992, p. 32).
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ApOs a criacao e a organizacao burocratica da Diocese de Curitiba, percebeu-
se a necessidade de criar outras no estado. Foi entdo que Dom Francisco Braga, bispo
de Curitiba, em 24 de marco de 1924, se comunicou com o Nuncio Apostdlico do
Brasil, Dom Henrique Gaspari, expondo a necessidade de criacdo 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 Sao
Paulo, e foram criadas as Dioceses de Ponta Grossa®!, Jacarezinho e a Prelazia de
Foz do Iguacu, criando-se assim, a Provincia Eclesiastica do Parana (DIOCESE DE
PONTA GROSSA, 1976).

Em dezembro de 1929, foi escolhido para assumir a diocese de Ponta Grossa
o padre Anténio Mazzarotto®?, que, em 23 de fevereiro, foi sagrado em Roma pelo
cardeal Henrigue Gaspari, o qual representou o papa Pio Xl em cerimbnia no Vaticano.
Ele tomou posse do bispado ponta-grossense em 3 de maio de 1930 e foi incumbido
de propagar as propostas romanizadoras da Santa Sé na cidade. A foto a seguir
mostra 0s ponta-grossenses recebendo o primeiro bispo da cidade, Dom Anténio

Mazzarotto.

Figura 1: Chegada de Dom Antdnio Mazzarotto a Ponta Grossa.

Fonte: Museu Campos Gerais, 1930.

31 A diocese de Ponta Grossa compreendia uma area de mais de 56 mil km?, uma populagéo superior
a 209 mil habitantes, 38 sacerdotes e nenhum seminério. Era formada por 12 pardquias distribuidas
entre as cidades de Castro, Cruz Machado, Guarapuava, Imbituva, Ipiranga, Ivai, Palmas, Ponta
Grossa, Prudentépolis, Rio Claro, Tibagi e Unido da Vitoria.
%2 Dom Antbnio 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 erudicéo,
pela intensa atividade intelectual, eloquéncia na pregacdo e empenho na direcdo espiritual da
juventude. Foi membro do Grémio Literario Sao Luiz, colaborador da revista catélica Cruzada e diretor
da Congregagéo Mariana da Catedral (FEDALTO, 1958, p. 202).

51



O jornal de maior circulacdo na cidade destacou a acdo evangelizadora de

Dom Antbnio frente a diocese de Ponta Grossa:

[...] o reverendo padre dirigiu os destinos espirituais da grande comunidade
Cristd distribuida em Ponta Grossa, Castro, Cruz Machado, Guarapuava,
Imbituva, Ipiranga, Ivai, Palmas, Prudentépolis, Rio Claro, Tibagi e Unido da
Vitoria. [...] sempre foi muito eloquente e decisivo, nas suas homilias nos seus
pronunciamentos sempre procurou preservar a religido e o alero (sic).
Estimulou a vinda de congregacdes religiosas para fins educativos e
missionarios, estabeleceu seminarios de preparacdo sacerdotal,
demonstrando ser o modelo de um ideal de vida religiosa. Sua acdo como
pastor e mestre da fé esta impressa nas pegadas deixadas, pastor pioneiro
como ‘bandeirante da fé’ concitou e arregimentou milhares de almas para a
gloria do Pai (DIARIO DOS CAMPOS, 1980).

O primeiro bispo da diocese de Ponta Grossa, portanto, teve a missdo de
colocar em préatica o projeto de romanizacédo do catolicismo na regido. De acordo com
Rosangela W. Zulian (2009), Dom Antonio foi um bispo romanizador e ndo mediu
esforcos para empregar as propostas da Santa Sé na cidade. Seus pressupostos
romanizadores se materializaram em inameras visitas pastorais, pois o prelado
procurou conhecer pessoalmente toda a extensdo da diocese; buscou normatizar
todas as praticas de religiosidade catolica desenvolvidas nas paréquias; se empenhou
na construcdo de novos templos catélicos, com isso formou um importante patriménio
para a diocese; incentivou a vinda de congregacdes europeias para administrar 0s
colégios catélicos (JOHANSEN, 2003).

Outra acdo romanizadora de Dom Antbnio foi a normatizacdo da festa
dedicada a padroeira da cidade. Desde a sua chegada em 1930 até o ano de 1965,
essa festa religiosa sofreu significativas mudancas, principalmente as préticas
classificadas como profanas, pois Dom Antdnio passou a “[c]ontrolar, dominar e deter
as praticas profanas e incutir na cidade um catolicismo romanizado” (PEREIRA, 2010,
p. 3).

Fazia parte das obrigagbes de Dom Antbnio construir e exercer o poder da
Igreja Catolica em Ponta Grossa, o que passou a ser modelado através de discursos
e acbes, um poder também efetivado simbolicamente. Nas palavras de Pierre
Bourdieu (1998, p. 16), “é com efeito o poder invisivel o qual s6 pode ser exercido com
a cumplicidade daqueles que ndo querem saber que |Ihe estdo sujeitos ou mesmo o0s

que exercem”.
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Nesse sentido, Elizabeth Johansen (2003, p. 68) afirmou que os
comportamentos de Dom Antbénio desempenharam o papel de normatizacao, pois “as
estratégias utilizadas pelo bispo ndo eram comuns somente a sua pratica, mas a uma
instituicdo da qual ele era um dos representantes autorizados”. Ou seja, suas praticas
discursivas e acBes foram responsaveis por divulgar as ideias europeizadas,
romanizadoras, para a comunidade de catdlicos local. Para entender esse processo,
precisamos considerar que “[tjodo 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” (CARDOSO, 1997, p. 378). Ao mesmo tempo em que “os discursos
nao possuem neutralidade, ao contrario, tendem a impor um projeto e justificar
escolhas e condutas” (CHARTIER, 1991, p. 23).

Foi através da divulgacdo desses pressupostos que a instituicao eclesiastica
passou a construir e exercer seu poder na cidade. Cabia ao povo cumprir suas
obrigacdes coordenadas pelo aparelho religioso instituido, enquadrando-se as
propostas da Santa Sé, obedecendo a voz de seu pastor. Dom Anténio se constituiu
em uma autoridade eclesiastica, passando a ser detentor de um poder instituido.

Com esse poder nas maos, se tornou o legitimo representante de Cristo e da
Igreja em Ponta Grossa. Como “porta-voz”, estava apto a construir e, principalmente,
difundir o discurso eclesiastico, haja vista que “a verdade da promessa ou do
prognostico depende da veracidade e também da autoridade daquele que a
pronuncia, quer dizer, da sua capacidade de fazer crer na sua veracidade e na sua
autoridade” (BOURDIEU, 1998, p. 186).

Em Ponta Grossa, Dom Antdnio conseguiu se impor por meio de seu discurso
enquanto governante eclesiastico. Seu “poder simbdlico” foi reconhecido pela
comunidade de fiéis, pois ele construiu um “capital simbdlico” diante desse grupo e,
por deter esse capital, se posicionou enquanto lider religioso local, representante da
Igreja Catdlica na cidade.

O bispo ndo mediu esforcos para inserir na diocese ponta-grossense 0S
pressupostos da Santa Sé. Antes de sua chegada a cidade, a situacéo religiosa aqui
ndo era muito diferente da do restante do Parana no inicio do século XX. O Parana
como um todo, naquele periodo, caracterizava-se como um terreno de misséo, pois
“era uma terra fértil para o catolicismo popular, expressivo nos lugares onde a Igreja
era ausente” (PEREIRA; ZULIAN, 2006, p. 80).
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Essa auséncia da Igreja Catolica, na figura de seus agentes
institucionalizados, foi discutida por Solange Ramos de Andrade (2015, p. 28), que
afirmou: “Longe das cidades, nas imensas e desprovidas areas do pais comunidades
inteiras continuaram cultuando seus santos e padroeiros, sem a necessidade da
presencga de sacerdotes oficiais”. Assim, eram os leigos que realizavam seus cultos e
se responsabilizavam por quase todo o trabalho religioso, com excecdo dos
sacramentos, que eram realizados esporadicamente pelos sacerdotes ao visitarem
esses locais.

Antes da chegada de Dom Antdnio, a representatividade eclesiastica era
minima em Ponta Grossa. Os poucos clérigos presentes na cidade ndo davam conta
de impor a institucionalizacdo eclesiastica. Tal condicdo abria ampla margem para
praticas religiosas leigas, as quais, portanto, ndo eram incomuns na regido. E diante
desse contexto que acreditamos se inserirem as praticas religiosas desenvolvidas
nesse territério em honra ao Divino Espirito Santo. Sendo que essas caracteristicas
possibilitaram a construcdo de um Império do Divino permanente na Princesa dos

Campos.

2.2 “Nha Maria do Divino” e a construgao de um Império permanente

Outubro de 1882. Essa foi a data que desencadeou diversas atividades em
louvor ao Divino Espirito Santo em uma residéncia localizada na cidade de Ponta
Grossa. A personagem responsavel por esse processo foi Maria Julia Xavier33, que,
segundo a  tradigao, teria encontrado em um olho  d’agua3®
a representacédo do Divino Espirito Santo (pomba de asas abertas) gravada em um

pedaco de madeira. A seguir, temos uma imagem de nossa personagem ainda jovem:

%3 Nas documentacdes consultadas, encontramos pelo menos seis formas de escrever o nome de D.
Maria, optamos por aquele que esta presente na certiddo de 6Obito. Maria Julia Xavier era filha de
Valentim Xavier e Claudina Julia Xavier.
34 O olho d’agua ou, como também é conhecido, mina d’agua, fio d’agua, cabeceira e fonte, nada mais
€ que uma nascente, o aparecimento na superficie do terreno de um lencol subterraneo que da origem
a cursos d’agua ou rio. As nascentes sao fontes de agua que surgem em determinados locais da
superficie do solo e séo facilmente encontradas no meio rural. Correspondem ao local onde se inicia
um curso de agua (rio, ribeiréo, coérrego), seja  grande, seja  pequeno.
(https://cbhsaofrancisco.org.br/noticias/natureza_blog/o-que-e-olho-dagua/).
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Figura 2: Maria Julia Xavier — jovem.

Fonte: Casa do Divino, s/ data.

Na época do ocorrido, Maria Xavier tinha 50 anos de idade (PONTA GROSSA,
1921), sofria de problemas mentais e de falta de memoaria e, ao sair de sua casa em
outubro de 1882 em dire¢do a regido da cidade de Castro, se perdeu no caminho e
ndo conseguiu chegar ao seu destino e nem mesmo retornar a Ponta Grossa. Em um

determinado dia, passando pela entdo fazenda Carambei®®, parou para beber agua

35 Em 1966, através da lei estadual n® 5.436 de 24 de dezembro, a Vila de Carambei tornou-se distrito
do municipio de Castro. Aproximadamente 27 anos depois, o Distrito de Carambei foi elevado a
categoria de municipio pela lei estadual n° 11.225, de 13 de dezembro de 1995, sendo instalado no dia
1° de janeiro de 1997.
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em um olho d’agua e, ao se aproximar, viu a imagem do Divino Espirito Santo imersa
(DIARIO DOS CAMPOS, 1979, p. 6).

Apls ter encontrado essa imagem, Maria Xavier tocou-a e rezou
fervorosamente de joelhos. Em seguida, sentiu-se curada de suas enfermidades,
principalmente dos problemas mentais. Concomitantemente a isso, teria recobrado a
memoria, conseguindo, portanto, lembrar o caminho que a traria de volta a Ponta
Grossa. Assim o fez: retornou a cidade e reencontrou seus familiares, que ndo a viam
h& mais de quatro meses (DIARIO DOS CAMPQOS, 1979, p. 6).

Em nosso processo de investigacdo, descobrimos outra historia sobre o fato
ocorrido com Maria Xavier. Trata-se de uma narrativa que compde o processo de
tombamento do imovel “Casa do Divino”, de 2006. O relato de Aimé Tereza Moro
Blanc (vizinha da residéncia na década de 1970) foi concedido aos membros do
COMPAC?¢ de Ponta Grossa, no momento em que reuniam dados sobre o imével para

0 seu tombamento. Blanc assim se posicionou:

Uma senhora de cor vagava pela floresta nas cercanias da localidade de
Socavéo [atual distrito do municipio de Castro], sem conseguir descobrir o
caminho de retorno para a casa, vagava por horas e ja desesperada, viu no
chdo um reflexo dourado em seguida encontrou uma imagem dourada de
uma pomba, simbolo do Espirito Santo. Rezou fervorosamente, de joelho,
pedindo auxilio. Pouco tempo depois, mais calma, achou o caminho de volta
(COMPAC, 2006, p. 6).

Cabe salientar que as narrativas se diferem apenas em alguns dados, como:
a localidade do fato ocorrido — nos jornais, seria a Fazenda Carambei e, no processo
de tombamento, a regido do Socavao, em Castro; o tempo que Maria Xavier ficou
perdida — nos jornais, seria de quatro meses e, no processo de tombamento, seriam
horas; e 0 espaco onde a imagem foi encontrada — segundo 0s jornais, foi em um
olho d’agua e, no processo de tombamento, seria na estrada, no chéao.

O que aproxima as duas narrativas sao: o fato milagroso da cura de Maria
Xavier; a retomada de sua memoria; o retorno a sua casa apos ter tocado a imagem
do Divino que encontrou, se ajoelhando e rezando diante dela. A duas versdes foram
construidas a partir de entrevistas, relatos de memdérias que foram materializados nas

paginas do jornal e do processo de tombamento.

36 Conselho Municipal do Patrimdnio Cultural.
56



Esses relatos, em suas diferencas e similaridades, nos possibilitam afirmar
gue a crenca no Divino esteve presente no imaginario religioso ponta-grossense e
sobrevive h4 décadas. Mais: o fato ocorrido com Maria Xavier nos revela que ela ja
tinha um conhecimento religioso ao ponto de reconhecer na imagem da pomba a
representacdo do Divino Espirito Santo. Isso nos faz defender que préaticas religiosas
dedicadas a terceira pessoa da Santissima Trindade ja eram realizadas em Ponta
Grossa, mas, a partir de Maria Xavier, ganharam forga e novas perspectivas.

As duas fontes discutidas acima afirmam que, juntamente com a noticia do
retorno de Maria Xavier, espalhou-se pela pequena cidade?®’ o “fato milagroso” de sua
cura. Ponta Grossa contava, segundo os dados do censo de 1890, com
aproximadamente cinco mil habitantes e, certamente, a noticia do fato ocorrido com
Maria Xavier se espalhou como pélvora pela cidade.

A partir desse momento, os moradores da urbe passaram a chamar Maria
Xavier de “Nha Maria do Divino”, fazendo referéncia a imagem encontrada por ela.
Essa imagem tornou-se simbolo de veneracdo e ganhou significado importante na
devocédo ao Divino em Ponta Grossa, pois ocupava lugar de destaque no império do
Divino que gradativamente passou a ser construido por Nha Maria em sua residéncia.

Durante esse processo, Nha Maria comecou a recolher quadros de santos das
mais variadas denominacdes, a0 mesmo tempo em que angariava dinheiro para
construir uma capela onde pudesse louvar o Divino. Mas 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 ela mandou confeccionar, ficasse exposta para o
grupo de amigos e familiares que passou a frequentar o espaco (DIARIO DOS
CAMPOS, 1979, p. 6).

Dava-se inicio a construcao do império permanente do Divino no local. A

seguir, temos uma fotografia da imagem encontrada.

87 Naquele periodo, Ponta Grossa nao passava dos cinco mil habitantes, situagdo que passou a se
modificar nos anos posteriores com a chegada da ferrovia. Segundo o censo de 1890, a cidade tinha
4.777 habitantes; em 1900, 8.335 habitantes; e, em 1920, 20.171 habitantes (PINTO, 1980).
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Figura 3: Representacao do Divino, a pomba de asas abertas.

Fonte: Casa do Divino, 2018.

Desse momento em diante, Nh& Maria passou, juntamente com familiares e
amigos, a realizar novenas, procissées e cavalhadas em honra ao Divino Espirito
Santo. De acordo com os seus familiares (COMPAC, 2006), ela queria que o dia em
gue encontrou a imagem ficasse registrado através de uma pintura para que nao fosse
esquecido. Assim, mandou confeccionar um quadro (60 cm X 40 cm) cuja ilustracéo
representava o dia que encontrou a imagem do Divino. Com o0 passar dos anos,
tornou-se um simbolo que colaborou para a manutencéo da memdéria dessa devocgao.

Teria Nha Maria criado um monumento (LE GOFF, 2003) da devogédo ao
Divino? Provavelmente essa nao foi a intencdo. A partir do entendimento da crenca
no milagre, solicitar que o quadro fosse pintado, assim como realizar outras acdes —
recolher quadros de santos, juntar dinheiro, realizar novenas e rezas —, era uma
forma de agradecer ao Divino pela graca alcangada: a cura de suas enfermidades. O
que podemos afirmar é que Nh& Maria criou, por meio do quadro, uma representacao
do dia em que encontrou a imagem, que passou a “divulgar” o fato por ela vivenciado.

A seguir trazemos o referido quadro.
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Figura 4: O “achado” da imagem do Divino

Fonte: Casa do Divino, 1882.

Arriscamo-nos a dizer que os devotos do Divino, anos mais tarde, fizeram do
quadro um monumento, pois ele evoca o passado e perpetua a recordacao, logo, tem
funcdo de memaria e, concomitantemente, de rememaria. Foi recolhido pela memoria,
e é ela que o transformou em monumento. Ele “fala” de um projeto para o futuro —
comunica ao futuro o milagre ocorrido —, funcédo que assumem os monumentos (LE
GOFF, 2003).

59



E possivel entender o fato ocorrido com essa senhora a partir das discussdes
feitas por Mircea Eliade (1972) em relagdo ao “mito de origem”, pois no fato em
guestao encontram-se alguns elementos de identificagdo de um mito apontados pelo
autor, tais como: histéria verdadeira (porque se refere a realidade) e sagrada (porque
€ obra dos “entes sobrenaturais”); a criagcdo, como algo veio a existir — assim, atraves
do mito, podemos conhecer a “origem” das coisas; vive-se 0 mito, pois é impregnado
pelo poder sagrado (ELIADE, 1972).

Mircea Eliade (1972) alerta que, no passado — e podemos dizer que em
alguns estudos realizados na contemporaneidade —, o mito era/é associado a
guestdes como fabulas, ficcao, invencéo, denotando, portanto, como o que ndo podia
existir realmente. De acordo com o autor, isso é fruto da crenca judaico-cristd, que
relegou ao carater de falsidade tudo o que néo fosse justificado por um dos dois
testamentos da Biblia. Acreditamos que o mito deve ser entendido a partir da
perspectiva do “mito vivo”, ou seja, vivo no sentido de fornecer modelos para a conduta
humana nos mais diferentes tempos. 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 (1972, p. 8) afirmou: “a narrativa de uma criagao:
ele [o mito] relata de que modo algo foi produzido e comecgou a ser”.

Cabe-nos buscar entender o significado que Ihe é atribuido, ou seja, qual o
sentido que um determinado mito confere a vida dos individuos. No nosso caso, o fato
ocorrido com Nh& Maria, composto por dois momentos — o “achado” da imagem e a
cura de suas enfermidades —, desencadeia a origem das préaticas dedicadas ao
Divino realizadas em sua residéncia e justifica a tradicdo que, gradativamente, passou
a ser construida.

Esses fatos desencadearam uma trama posterior e anterior; antes do
encontro, a personagem esta vivendo uma espécie de busca e, depois do milagre ou
da hierofania (ELIADE, 1972), ela encontra o que procura. Portanto, esse
acontecimento vivenciado por nossa personagem foi entendido aqui como a
manifestacdo do sagrado, por meio do qual ela iniciou uma tradicéo, a qual se tornou
a ligacéo do presente com o passado. A historia, nesse sentido, passa a ser lembrada,
porque teve um inicio, um marco. Isso € evidente quando anualmente ha um “retorno

a origem”.
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Isso ocorre em outubro; o més do “achado” da imagem é celebrado com
diversas manifestacdes, como missas e novenas solenes realizadas na residéncia que
abriga a imagem do Divino, evidenciando o que Eliade chamou de “o retorno in illo
tempore” (ELIADE, 1972, p. 100): por ocasido da reatualizacdo do mito, a comunidade
inteira é renovada, reencontra suas fontes e revive suas origens.

Durante o tempo em que Nha Maria conduziu essas praticas devocionais, elas
se concretizavam em ambito familiar, entre amigos e alguns vizinhos. Eram realizadas
novenas, procissées com as bandeiras do Divino nas residéncias proximas da casa e
a festa no domingo (DIARIO DOS CAMPOS, 2004, p. 8). Consubstanciando o que o
historiador Euclides Marchi (1998, p. 59) apontou sobre o inicio das devocdes:
“constituiam-se numa manifestacdo pessoal ou de ambito familiar. Eram encontros
para rezas, novenas em ac¢ao de gracas ou pedir béncaos especificas (chuva, saude,
etc.)”.

Interessante perceber que Nha Maria ndo criou os rituais e sim passou a
realiza-los. Prova disso é a extensa bibliografia que consultamos afirmando a
existéncia desses rituais no Brasil desde o inicio da colonizacao. Sérgio Ferretti (1997)
nos ajuda a confirmar essa hipoétese, pois, segundo esse autor, no inicio dos tempos
coloniais, Portugal mandou casais acorianos para povoar o Brasil, e a devocao ao
Divino tornou-se um elo que articulava Portugal e Brasil na tessitura historica da
colonizagdo. Dai a necessidade que tivemos de entender a histéria do municipio de
Ponta Grossa, que tinha entre suas bases de formacéao a contribuicdo de portugueses
gue se instalaram no territorio (ZULIAN, 1998) e, certamente, trouxeram consigo suas
praticas de religiosidade, entre as quais a devocao ao Divino Espirito Santo.

A importancia de Nha Maria para os devotos do Divino esta no fato de ela ter
sido a escolhida por essa divindade para vivenciar sua manifestacdo e, por esse
motivo, ter desencadeado diversas problematicas, que buscamos explorar nesta tese.
Com o tempo, essa comunidade de devotos do Divino passou a projetar no milagre
ocorrido com Nha Maria seus anseios e desejos de que, assim como ocorreu com
essa senhora, um milagre também ocorra em suas vidas, nas diversas areas que as
compdem.

E por isso que o mito é revisitado, passa a dar sentido & devogdo ao Divino,
podendo ser percebido como o contato entre o visivel e o invisivel. O milagre é

invisivel, mas a cura foi perceptivel, ao ponto de Nha Maria recobrar a memoria e
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retornar a sua casa e ao convivio de seus familiares. Essa rememoracao do fato
ocorrido com essa senhora estimula e colabora para a manutencéo da fé no Espirito
Santo, revive as forgas, cria novamente a impulsdo. ISso permite que as pessoas se
projetem no futuro e conquistem pela fé o que desejam. Esse é o sentimento que
conseguimos captar por meio de nossas observacdes participativas, que nos levam a
afirmar que a figura de Nha Maria era constantemente retomada, por meio da fala da
atual coordenadora dessas praticas, dos devotos ou pelas autoridades eclesiasticas
durante as mais diversas celebracodes.

Nessas manifestacdes coletivas de religiosidade, os documentos que eram
disponibilizados para os devotos corroboraram também essa perspectiva, como o
caderno de canticos das novenas, que traziam em suas primeiras paginas a historia
da precursora do Divino; e os folhetos da programacéao festiva que continham frases
remetendo ao histérico da devocdo. Sao provas da rememoracao constante dessa
personagem.

Nh& Maria faleceu no dia 4 de maio de 1921, as 19h, com seus 89 anos, em
sua residéncia; nao deixou filhos e teve seu atestado de 6bito assinado pelo médico
Benedito Evangelista; foi sepultada no dia seguinte, no Cemitério Municipal de Ponta
Grossa (PONTA GROSSA, 1921).

Seu legado devocional ultrapassou a morte, tornou-se um exemplo de fé,
formado pela crenca e pelas acbes dedicadas ao Divino Espirito Santo. Nha Maria
dedicou boa parte de sua vida ao Divino, realizando diversas celebracbes e
recolhendo quadros de santos e objetos trazidos por devotos que, até os dias atuais
(2020), fazem parte do acervo religioso da casa.

A seguir, temos uma imagem de Nh&a Maria, com mais idade. Provavelmente,

foi com esse semblante que ficou conhecida na cidade como “Nha Maria do Divino”.
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Imagem 5: Maria Julia Xavier — senhora.

Fonte: Casa do Divino, s/ data.

2.2.1 A devocgédo ganha novas proporc¢des: Zeferina Ribeiro

Com o falecimento de Nh& Maria, sua residéncia passou a pertencer a seu
sobrinho, Luis Cesarino Ribeiro, herdeiro mais préximo. Com isso, a esposa de Luis,
Zeferina Ribeiro, assumiu a responsabilidade de cuidar da casa e de administrar as
praticas religiosas ali desenvolvidas. Como muitas pessoas solicitavam que a casa
fosse aberta para que pudessem ver a imagem do Divino e a ela prestar suas
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homenagens, Zeferina Ribeiro decidiu atender a esses muitos pedidos e passou a
permitir a visitacao publica ao espaco (COMPAC, 2006).

Foi a partir desse processo de abertura que as pessoas atribuiram ao imével
o titulo de “Casa do Divino”. Assim, gradativamente, o lugar passou a receber
inUmeras pessoas, vindas de cidades vizinhas e até mesmo de outros estados do
Brasil®®. Esses individuos frequentavam o local e, juntos ou individualmente,
desenvolviam praticas em honra ao Divino Espirito Santo. Foi o momento em que as
celebragcbes ganharam maiores proporcdes e deixaram de ser realizadas apenas no
ambito familiar. A devoc¢ao ultrapassou o limite doméstico, e o corpo de devotos do
Divino Espirito Santo passou a aumentar consideravelmente, fato que proporcionou
repercussao nacional a Casa do Divino e o reconhecimento desse espaco por parte
da populacdo ponta-grossense como um lugar de devocdo (DIARIO DOS CAMPOS,
1979, p. 7).

O senhor Luis Cesarino Ribeiro faleceu “alguns anos depois”°, deixando a
casa para sua esposa, Zeferina Ribeiro, e seus 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 Guaraina*®). Em entrevista ao
periodico Diario dos Campos (1940, s/p), Felicia disse “que tinha orgulho de ter
trabalhado na mansao do Fidalgo”.

O mesmo periddico afirmou que essa senhora havia conhecido D. Pedro Il e
a imperatriz Tereza Cristina na vinda do casal imperial a Ponta Grossa em 1880. De
acordo com os registros, o imperador e a imperatriz haviam se hospedado na casa do
bar&o de Guaratna (DIARIO DOS CAMPOS, 1940, s/p), localizada préximo ao antigo
“Clube Pontagrossense”, na Praca Marechal Floriano Peixoto, marco inicial do
processo de urbanizacdo de Ponta Grossa. Felicia Oliveira faleceu em 1941, com 112
anos. O jornal Diario dos Campos (1941, s/p), naquele dia, trouxe a seguinte

manchete: “Morreu a velhinha do Divino”.

38 Fazemos essa afirmacdo pois os votos e ex-votos deixados por devotos do Divino nesse lugar de
devocédo séo de diferentes regides do Brasil e datam de periodos diversos.
39 As fontes consultadas (jornal Diario dos Campos, Jornal da Manha, entrevistas e processo de
tombamento) ndo nos informam uma data correta, apenas usam a expresséo acima em aspas.
40 Domingos Ferreira Pinto e Maria Ambrozia da Rocha Ferreira ganharam o titulo de “Bardo e a
Baronesa de Guarauna” pelo decreto imperial de 31 de agosto de 1880.
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Zeferina Ribeiro casou-se novamente e teve oito filhos com Rold&o Rodrigues
Chaves. Ela faleceu em 1957, com 63 anos, e deixou a Casa do Divino aos cuidados
de sua filha, Edy Ribeiro Chaves (COMPAC, 2006).

2.2.2 Atradicéo continua: Edy Ribeiro Chaves

Unica filha de Zeferina Ribeiro a se interessar por cuidar da Casa do Divino,
Edy Ribeiro Chaves era costureira e dividia a sala de costura com a sala do Divino.
Foi a forma que encontrou para continuar a tradicao, pois precisava de dinheiro para
sobreviver, e a Casa do Divino ndo gerava renda alguma (COMPAC, 2006).

Edy Ribeiro Chaves cuidou do imo6vel durante 39 anos. Nesse periodo, muitas
pessoas visitaram a Casa do Divino, onde realizaram suas oraces, ritos individuais
e/ou coletivos e deixaram seus votos e ex-votos*!. Em entrevista aos conselheiros do
COMPAC, Lidia Hoffmann Chaves afirmou que, durante os anos em que Edy Ribeiro
Chaves cuidou da casa, eram realizadas novenas individuais e coletivas ao Divino, as
quais “tinham maior expressdo quando se aproximalva] o tempo de Pentecostes”
(COMPAC, 2006, p. 14-15).

Foi Edy Ribeiro Chaves que recebeu na Casa do Divino a equipe do Diério
dos Campos. A reportagem produzida a partir dessa visita estampou as paginas do
jornal no dia 28 de janeiro de 1979. Nela, Edy Ribeiro Chaves relatou a histéria do
imovel e sua relagcdo com a devocdo dedicada ao Divino Espirito Santo. Na matéria
jornalistica, a terceira “mulher do Divino” afirmou que, durante os seus cuidados, a
casa recebeu muitas visitas, oriundas de muitas cidades, tais como “Castro, Irati,
Imbituva, Tibagi, bem como pessoas de outros estados, Sao Paulo, por exemplo”; ela

relatou que essas pessoas visitavam a casa “pedindo ou agradecendo por gragas”

41 Os ex-votos sdo objetos depositados em capelas, santuarios, igrejas, enfim, em lugares sagrados,
apos a graca ou pedido alcangcado. No entanto, é possivel encontrar, nos mais variados “templos”,
objetos que antecedem os pagamentos de promessa (OLIVEIRA, 2008. p. 6). Michel Vovelle, ao
questionar se o ex-voto é “uma fonte rica ou pobre?”, afirmou que se trata de uma das mais sinceras e
auténticas fontes para o trabalho do historiador e que, se existe pobreza neles, ela esta apenas em sua
aparéncia. Assim, para esse autor, todo ex-voto nos coloca em contato com uma aventura individual
vivida como extraordinaria. Ndo ha davidas de que nos emociona 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, 1987, p. 118).
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(DIARIO DOS CAMPOS, 1979, p. 7). Esse foi um dos motivos que fizeram a filha de
Zeferina Ribeiro assumir essa responsabilidade, pois, se tivesse feito o contrario,
muitos devotos do Divino ndo teriam onde prestar suas homenagens a essa divindade
(COMPAC, 2006).

A partir de 1990, Edy Ribeiro Chaves ndo conseguiu mais abrir a Casa do
Divino e atender os devotos: “Tia Edy conseguia fazer a limpeza da casa, mas nao
podia ficar muito tempo em pé, por isso decidiu fechar as portas”, relatou Lidia
Hoffmann Chaves ao Conselho Municipal de Patriménio (COMPAC, 2006, p. 15).

Adoentada, a responsavel pela casa naguele momento precisou contar com
a ajuda de familiares. Foi entdo que, em 1994, seu sobrinho Anténio Edu Chaves Filho,
juntamente com sua esposa Lidia Hoffmann Chaves, passou a residir na Casa do
Divino. Edy Ribeiro Chaves nao teve filhos, e esse sobrinho era o parente mais
préximo. No primeiro momento, o intuito de morar na residéncia estava ligado
diretamente aos cuidados da senhora Edy Chaves, que ja ndo conseguia levantar da
cama e necessitava de cuidados especiais. No entanto, as preocupacdes com 0s
devotos ndo cessaram, motivo pelo qual constantemente ela solicitava ao seu
sobrinho que abrisse a casa e deixasse as pessoas visitarem o Divino (COMPAC,
2006).

Foi por esse motivo que o casal Lidia Chaves e Antdénio Edu Chaves decidiu
reabrir a casa para visitagdo, mas sem envolvimento direto: “nds apenas abria a porta
da casa para que as pessoas entrassem e realizassem suas oragdes, acendessem

suas velas e pagassem suas promessas” (COMPAC, 2006, p. 15).

2.2.3 Atradicao é ressignificada: Lidia Hoffmann Chaves

Em 1996, jA morando na Casa do Divino por dois anos, Lidia Hoffmann
Chaves teve um sonho, no qual surgia uma luz muito forte por detras do altar onde a
imagem do Divino se encontrava, fazendo com que os quadros desaparecessem.

Nesse mesmo momento, ela teria ouvido uma voz dizendo:

Este é um lugar sagrado, ndo pode mais permanecer fechado, pois muitas
gragas foram concedidas a muitas pessoas e através destas gracas muitas
pessoas se aproximaram de Deus e vocés ndo vieram aqui por acaso, a
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missdo de vocés é cuidar dela e deste lugar que precisa ser reaberto
(COMPAC, 2006, p. 10).

No dia seguinte, Lidia Hoffmann Chaves pediu ao Divino Espirito Santo a cura
de seu filho, que sofria de uma doenca degenerativa incuravel nos 0ssos; caso fosse
atendida, retomaria as rezas coletivas na Casa do Divino. A graca foi alcancada, e a
doenca nunca mais se pronunciou (COMPAC, 2006, p. 11). Pagando sua promessa,
Lidia Hoffmann Chaves comecou gradativamente a retomar as praticas religiosas
dedicadas ao Divino. Assim, juntamente com um grupo de devotos, comecou
timidamente a realizar encontros para rezas, e, com 0 passar dos anos, outras praticas
foram sendo retomadas. Na mentalidade dos devotos, o fato ocorrido com Lidia
Hoffmann Chaves foi, mais uma vez, o Divino se manifestando, tal como no passado,
quando curou “Nha Maria” de suas enfermidades. Esse fato ressignificou a crenga no
Divino, reforcou a tradi¢cdo centenaria e fez das praticas realizadas nesse espaco cada
vez mais coletivas.

Na imagem a seguir, reunimos as quatro mulheres responsaveis por conduzir
as celebrag0es realizadas na Casa do Divino em Ponta Grossa. Intitulamos a imagem
com a denominacdo que a atual responsavel pelas celebracdes do Divino utilizava
para se referir as mulheres de sua familia. As fotografias estdo dispostas em ordem
cronoldgica: Maria Julia Xavier (1882-1921), seguida por Zeferina Ribeiro Chaves
(1921-1957), Edy Ribeiro Chaves (1957-1994) e Lidia Hoffmann Chaves (1994 — até

os dias atuais).

Figura 6: As “guardias” do Divino em Ponta Grossa.

&)

Fonte: Casa do Divino.
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Como foi possivel perceber, a devocéo ao Divino Espirito Santo continuou a
ser mantida pelos familiares de Nha Maria, mesmo que em diferentes linhagens, em
especial pelas mulheres que se comprometeram a dar continuidade as praticas
ligadas a essa devocgéo.

A figura da mulher na Casa do Divino sempre foi muito importante e foi
apresentada em duas perspectivas: nas quatro mulheres que “encamparam a
bandeira” do Divino e na quantidade expressiva de mulheres presente nas praticas ali
realizadas. Tornaram-se, portanto, protagonistas na celebracdo do Divino.

Estudando a atuacdo feminina no campo religioso colonial, Wilma Bueno,
Vera Jurkevics e Geraldo Pieroni (2009) buscaram compreender de que maneira as
mulheres comuns expressavam suas rela¢gées com o sagrado e, a0 mesmo tempo,
investigaram as préticas religiosas que foram criadas por elas para atender a suas

aspiracoes religiosas. Sobre esse processo, 0s autores assim se posicionaram:

No Brasil colonial, registrou-se que a populacdo feminina, que desejava um
lugar para professar sua religiosidade, ndo encontrando tais condi¢des
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 (BUENO; JURKEVICS;
PIERONI, 2009, p. 66.).

A partir da citacdo acima, entendemos que, no campo religioso, as mulheres
se utilizaram de taticas (CERTEAU, 1994) para desenvolver sua relacdo com o
sagrado. Buscaram marcar presenca massiva em espacos de religiosidade nédo
institucionalizada e ocuparam papel de lideranca nesses lugares. Isso ocorreu na
residéncia que se tornou abrigo do Divino em Ponta Grossa, pois as celebracdes ali
realizadas foram conduzidas por mulheres, e o corpo de devotos chegou a ser 70%
do sexo feminino (LIVRO DE REGISTRO, 1996-2019).

A postura da mulher em relagcdo ao homem nesse lugar era “mor”, pois todos
os trabalhos eram por elas desenvolvidos, e tudo o que estava relacionado a casa
ligava-se diretamente a figura feminina. Essa caracteristica da devogéo ao Divino em
Ponta Grossa difere de outros lugares que desenvolveram essas praticas, onde a
atuacdo masculina era mais expressiva, como em Pirendpolis, no estado de Goiés,
onde homens eram os festeiros, aqueles que coordenavam as celebragdes
(GERALDES, 2015). Nado muito distante, no proprio estado do Parana, na cidade

litoranea de Guaratuba, existia a eleicdo da figura do “casal festeiro mér”, que
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assumiam a responsabilidade pelos festejos de cada ano (FERREIRA; HOELLER,;
QUADROS, 2011).

Isso ndo quer dizer que ndo havia a presenca masculina na Casa do Divino,
mas constatamos que eram as mulheres que se dedicavam mais a esse espago, que
se doavam mais em prol do sagrado, que permitiam que essas praticas
acontecessem. A mulher se expunha mais ao se expressar nas praticas religiosas. No
entanto, ndo significa que elas tinham mais fé que os homens, apenas eram mais
expressivas e demonstravam mais suas emocgdes. Foi iSSO 0 que conseguimos
identificar nas muitas vezes em que visitamos 0 espaco e acompanhamos as
celebracdes ali realizadas (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).

Essa questao estava relacionada a feminilidade: ao se expressar com emoc¢ao
na novena, na procissao ou na festa, as mulheres néo feriam sua feminilidade. Ao
contrario dos homens, que eram mais comedidos, reservados, discretos, e tendiam,
muitas vezes, a esconder seus sentimentos e emocdes, porque, ao contrario, eles
estariam ferindo sua masculinidade. Isso acontecia porque existiam papeis sociais —
nesse caso, de género — construidos cultural e historicamente que acabavam
refletindo nesses espacos de religiosidade. Papéis construidos a partir de conceitos
reproduzidos ao longo do tempo, sobretudo por meio de discursos edificados que se
refletem em diversos aspectos da vida social, tais como na identidade, na sexualidade,
no campo religioso, nas relagdes profissionais e pessoais, entre outros.

No espaco religioso, as mulheres se manifestavam de diferentes formas em
relacdo ao sagrado e recorriam a elementos diversos e distintos para estabelecer
comunicacdo com o divino. A historia das mulheres, das religides e da religiosidade
constatou que, nesse universo de crencas institucionalizadas, sobretudo no
cristianismo, sdo os homens que controlam o reconhecimento; sdo eles também que
legitimam as praticas e os rituais femininos, relegando as mulheres um papel
secundério (BUENO; JURKEVICS; PIERONE, 2009).

Por esse motivo, as mulheres procuravam criar taticas que as levassem a
recriar espacos de poder para que pudessem atuar mais efetivamente, construindo e
realizando manifestacdes heterodoxas que muitas vezes fugiam do controle oficial.
Isso estava atrelado ao papel exercido por elas, durante muito tempo, no ambiente

privado. Elas ocuparam funcdo de lideranca nas questdes religiosas da familia,
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conduziram os familiares no campo religioso e, em muitos momentos, fizeram de suas
residéncias espacos de religiosidade.

Os dados trazidos nos revelam outra diferenca encontrada nas celebracdes
gue ocorriam na Casa do Divino. Em nenhum momento de nossa temporalidade de
pesquisa, encontramos um membro externo a familia de Nha Maria na coordenacao
dessas celebracdes. Isso difere dos casos anteriormente citados, em que ocorria uma
eleicdo de festeiros. E nesse sentido que afirmamos que a figura de Nha Maria
transcende a sua morte; as mulheres de sua familia continuaram a realizar as
celebracdes iniciadas por ela como uma forma também de homenagea-la, ao mesmo
tempo em que ao Divino Espirito Santo.

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

Evidenciamos que esse imaginario foi construido com o auxilio da imprensa
local, que sistematicamente noticiou os fatos em seus veiculos, sobretudo nos jornais.
Os periddicos construiram uma representacdo (CHARTIER, 1991), por meio de seus
discursos, dessa devocao, principalmente em matérias especiais de aniversario da
cidade. Assim, ao mesmo tempo em que o jornal colaborou na construgcdo da
representacdo do entorno da devocdo ao Divino Espirito Santo, colaborou na
representacdo da histéria da cidade, uma vez que toda cidade precisa ter uma histéria,
gue passa a ser revivida em momentos especiais, tal como em seu aniversario.

Os jornais fizeram com que 0s seus leitores, sobretudo os ponta-grossenses,
encontrassem no periédico 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” (HUZINGA, 1975 apud PATLAGEAN,
2005, p. 405). O dominio do imaginario € constituido pelo conjunto das representagcdes
gue exorbitam; portanto, cada cultura, cada sociedade ou, até mesmo, cada parcela
desta, tem seu imaginario.

Por isso afirmamos que a histéria de Ponta Grossa e a do Divino se
entrelacaram, criaram conexao, dando sentido uma a outra. Foi pela manutencao

desse imaginario que o espaco onde ocorriam as celebracées em louvor ao Divino
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Espirito Santo na cidade acabou se tornando um “templo de peregrinagao”, espaco

de religiosidade, considerado pelos devotos do Divino um lugar sagrado e de devocao.

2.3 Casado Divino: lugar de devocao — o guardido da memoaria

“A Meméria é assim guardada e solidificada nas
pedras” (POLLAK, 1989, p. 10).

Nas primeiras décadas do século XIX, Ponta Grossa tinha poucas residéncias
proximas do que mais tarde tornou-se o centro da urbe (CHAMMA, 1988). Em 1840,
Somou-se a esse cenario uma nova residéncia, construida seguindo os padrbes
coloniais, que ocupou, com seus doze comodos, uma esquina. Localizada a duas
quadras da capela construida para abrigar a imagem de Senhora Sant’Ana, serviu,
primeiramente, para as atividades de uma leiteria e, mais tarde, para uma hospedaria
(COMPAC, 2006). Foi esse lugar que, em 1882, passou a abrigar a imagem da
representacdo do Divino encontrada por Nha Maria.

N&o foi nesse espaco que o milagre ocorrido com essa senhora aconteceu,
mas foi o lugar que guardou a memaria do fato milagroso atribuido ao Divino Espirito
Santo. Essa memdria era representada nos simbolos que passaram a compor esse
devocionario em Ponta Grossa: a imagem da pomba com asas abertas encontrada
por Nha Maria; o quadro que representava o “achado” da imagem; as bandeiras, que
gradativamente foram sendo confeccionadas; os quadros com imagens religiosas
recolhidos para compor o Império do Divino; e as praticas que ali passaram a ser
realizadas.

Nha Maria, ao retornar a Ponta Grossa, decidiu que a imagem ficaria nesse
lugar, até construir uma capela para melhor abriga-la. Mas, por ter sido vitima de um
roubo, que levou o dinheiro que guardava para esse fim, decidiu que uma das salas
de sua residéncia seria dedicada ao Divino, tornando-se um espaco de reza.

Ao dedicar um dos comodos de sua residéncia ao Divino, Nha Maria fez do
lugar morada da divindade, pois passou a abrigar uma reliquia que veio a receber uma
devocao particular. Prova disso foi a construgdo de um altar para que a imagem
ficasse exposta e, mais tarde, a confec¢cdo de um ostensorio para dentro dele inserir
aimagem. Construia-se, assim, um “lugar sagrado”. A seguir, uma imagem da fachada
da Casa do Divino:
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Figura 7: Fachada da Casa do Divino.

Fonte: Alvaro Daniel Costa, 2018.

De acordo com Solange Ramos de Andrade, um lugar considerado sagrado
se define pela devogao das pessoas: “€ um lugar de troca e a divindade, a mediadora”
(ANDRADE, 2015, p. 85). Passou-se, portanto, na cada de Nh& Maria, a se realizarem
cerimdnias cuja funcdo era homenagear o personagem principal de todo o processo,
o Divino Espirito Santo. Anulavam-se, assim, as fungfes que a casa teve antes:
passava, a partir daquele momento, a ser o lugar do Divino.

A seguir, temos a imagem da planta desse lugar de devoc¢do. Destacamos em
vermelho a sala que abriga a imagem do Divino.
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Imagem: 8 Planta da Casa do Divino.
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Fonte: COMPAC, 2006.

Era nesse lugar que Nha Maria, seus familiares e amigos comecaram, de
maneira reservada, a se reunir; por meio de celebracdes ritualisticas, passaram a
homenagear o Divino Espirito Santo. A caracteristica intimista do inicio dessas
manifestacbes foi sendo, aos poucos, substituida por um ritmo mais “agitado”,
situagao reforgada apos a morte de Nha Maria. Com a segunda geracao das “guardias

do Divino”, a casa passou a receber mais pessoas, em sua maioria alheias a familia.
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Esses visitantes deram o titulo a residéncia de “Casa do Divino”, o que fez a devogao
mantida naquele espago ganhar repercussdo em outros territérios*2.

Esse movimento fez o espaco tornar-se um lugar sagrado. Optamos, nesta
tese, por usar o termo “lugar”, pois seguimos os apontamentos dos gedgrafos
humanistas, que afirmam existir diferenga nos termos “espaco” e “lugar”. O “espaco é
aberto, livre, amplo, vulneravel” (TUAN, 1983, p. 149), ndo apresenta “qualquer
ligacao afetiva”. Para Yi-Fu Tuan (1983), um local pode se transformar em lugar e, da
mesma forma, um lugar pode vir a ser um espac¢o quando perde o sentimento que o
liga ao ser humano. Entendemos, desse modo, que a Casa do Divino passou por esse
processo, deixando de ser espaco e tornando-se lugar, visto que representava para
os devotos do Divino experiéncias, valores e significados que foram materializados na
edificagéo.

No mesmo caminho, Armand Frémont (1976, p. 33) afirma que o lugar “é o
espaco transformado em lugar nas experiéncias cotidianas e carregado de valores
simbdlicos”. Portanto, os individuos constroem lacos simbdlicos com os lugares, que,
por sua vez, passam a representar seus sentimentos.

Na crenca religiosa, o lugar sagrado colabora com a quebra do tempo profano,
pois, a partir do momento em que os individuos estdo ali reunidos, desenvolvendo
suas praticas devocionais, passam a vivenciar o tempo sagrado. No caso da Casa do
Divino, isso tinha ainda mais forca, pois o lugar era considerado constantemente
sagrado, visto que abrigava a divindade da devog¢éo de forma permanente. Na viséo
dos devotos, esse lugar era portador de uma epifania, que contribuia na ruptura do
tempo cotidiano, instaurando o tempo sagrado (ELIADE, 1992).

De acordo com Stuart Hall (1997), as praticas culturais acontecem e se
materializam em lugares, a partir de uma trama que envolve memarias, costumes e
valores vivenciados por sujeitos sociais. Ao defender que o individuo, sobretudo o
“p6s-moderno”, tem mais de uma identidade, as quais sdo construidas historica e
socialmente, o autor nos leva a acreditar que o fendmeno religioso também esta
presente na construcdo identitaria. A ligacdo que se estabelece com o lugar esta

relacionada a identidade construida de cada individuo. Homens e mulheres encontram

42 Atualmente a rua em frente a Casa do Divino é a Santos Dumont, e o nimero da casa é o 524; na
lateral, encontra-se a Rua Marechal Deodoro da Fonseca.
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em determinados lugares elementos que contribuiram na formacdo de suas
identidades, sejam coletivas, sejam individuais.

Nesse sentido, acreditamos que o lugar sagrado cumpre a fungcdo de
colaborar no processo de manutencéo da devocao. O cristianismo institucionalizado
sempre elegeu lugares sagrados, podendo ser capelas, igrejas, santuarios, templos,
entre outros. Eles compdem a materialidade do divino, pois rednem aspectos fisicos
gue orientam as experiéncias religiosas. Os lugares em que as celebracdes religiosas
acontecem passam a ser considerados pelos seus praticantes como um lugar
especial, de profunda e intensa emancipacao espiritual, onde os devotos-fiéis buscam
o desenvolvimento de sua espiritualidade (GIL, 2005).

No que se refere aos lugares sagrados da religiosidade n&o institucionalizada,
podem-se destacar as capelinhas, alguns timulos*3, certas casas, recintos que se
tornam “ponto de peregrinacdo”. Esses espagos sao lugares de memoéria de
determinadas devocfes, onde os devotos materializam seus sentimentos e valores
religiosos; ou, ainda, sdo superficies que se confundem com a prépria devocao
(SCHNEIDER, 2001). E nesse contexto que se insere a Casa do Divino em Ponta
Grossa.

Na complexidade da religiosidade, na qual praticas institucionalizadas e néo
institucionalizadas se envolvem pelo hibridismo, ir a capela, a igreja, ao santuario ou
a um lugar sagrado da religiosidade popular significa ir até a divindade, atribuindo,
assim, mais solenidade ao ato religioso. Esses lugares séo responsaveis por integrar
e identificar os seguidores de uma determinada pratica religiosa.

Através deles, as pessoas se sentem inseridas em uma esfera religiosa e
passam a praticar sua religiosidade em conjunto. Portanto, esses lugares abrigam o
coletivo, constroem e reafirmam uma identidade coletiva, que € mantida pelo encontro
dessas pessoas nos lugares. Assim, a manutencdo das areas identificadas como
sagradas favorece a nocdo de que os individuos partilham uma identidade comum,
um sentimento de integracéo e de pertencimento a uma comunidade religiosa. Juntos

seguem normas e praticas coletivamente construidas e compartilhadas**.

43 Em Ponta Grossa, um exemplo de tumulo considerado um “lugar sagrado” é o de Corina Portugal,
localizado no Cemitério S&o José. Esse timulo abriga o corpo de uma mulher assassinada pelo esposo,
Alfredo Marques de Campos, com 32 facadas em 26 de abril de 1889. O caso teve grande repercussao
na cidade, o que fez os antigos habitantes da cidade elevarem Corina a condi¢do de santa; contudo,
sua santidade ndo é reconhecida pela Igreja Catolica (PETRUSKI, 2012).
44 Sdo muitos os lugares tidos como sagrados: casas de rezas indigenas, igrejas dos cristéos,
mesquitas islamicas, sinagogas dos judeus, terreiros de candomblé e umbanda, entre muitos outros.
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A Casa do Divino passou, portanto, a servir de ponto de encontro dos devotos,
onde se trocavam informacdes, faziam-se amizades, pagavam-se as promessas e
rezava-se para o Divino. Esses fatores passaram a contribuir para a propagagao e
manutenc¢ao tanto da devogéo como do lugar. A edificacdo passou a ser “elo” entre o
devoto e o sagrado e teve a funcdo de manter viva essa devocao na cidade, pois o
recinto fortificou as relagdes sociais desses individuos. Afinal, ali reunidos, além de
louvarem ao Divino, era possibilitado o encontro e o estar entre pares. Era nesse
ambiente que as tramas sociais encontravam seu locus e se desenvolviam na

plenitude da sociabilidade.

Figura: 9 Interior da Casa do Divino

Fonte: Casa do Divino, 2011.

Como é possivel perceber pela imagem anterior, no interior desse lugar foram

resguardados os simbolos que, juntos, formavam o Império do Divino. Ali tinham um

Esses lugares séo classificados como espagos construidos pela acdo humana. No que se refere aos
lugares sagrados da natureza, podem ser destacados: rios, como o Ganges na India, considerado
sagrado pelos hinduistas; arvores: como o baobda, considerado sagrado pelos candomblecistas;
caminhos, como Santiago de Compostela. Algumas cidades também séo consideradas sagradas para
algumas culturas religiosas, tais como Jerusalém, em Israel, e Machu Picchu, no Peru (GIL, 2005, p.
108.).
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lugar de destaque e, de certo modo, norteavam as praticas religiosas desenvolvidas,
pois formavam um sistema de significados pelos quais se expressavam as diferentes
manifestagcbes humanas. Os simbolos se constituem em linguagens, processos de
aproximacao e uniao entre os seres, pois tém a fungdo de comunicar e unir. Por outro
lado, Carl Jung (1977), ao estudar os simbolos por meio do funcionamento da psique
humana, afirmou que eles algumas vezes unem e em outras separam 0s individuos.
Isso ocorre porque nem todos compartilham do mesmo sentido atribuido as coisas

Assim, o simbolo é uma conceitualizagdo realizada por uma construcédo
histdrica, ou seja, vai depender dos sentidos atribuidos por cada individuo, pois aquilo
gue é crenca para um pode ndo ser para outro. O sentimento que 0s sujeitos atribuem
a esses objetos € um processo gradativo; aos poucos, vao recebendo uma simbologia
particular e coletiva dentro das préticas religiosas realizadas pelos individuos. Sao
vistos como o caminho para que as pessoas se unam e se representem em torno de
uma determinada crenca que converge o humano a sua existéncia no mundo, dentro
das contingéncias em que 0 grupo ao qual pertence se encontra.

A simbologia é diversa e complexa, podendo se apresentar em objetos — que,
por sua vez, podem ser de diferentes formatos —, elementos naturais, vestimentas e
até mesmo na atribuicdo de cores, gestos, sons, cheiros e sabores. Cada cultura
religiosa incorpora diversos elementos simbdlicos que séo partilhados por todos os
componentes que a seguem. A devocdo ao Divino Espirito Santo aqui estudada
contempla essa variedade de simbolos.

No entanto, identificamos que, diferentemente de outras localidades
brasileiras, em Ponta Grossa a devocao ao Divino — desenvolvida na Casa do Divino
— nao teve como simbolos a coroa e o cetro. Isso se deve pelas adaptacdes que as
celebracgdes vivenciaram nesse lugar, pois os festejos do Divino aqui problematizados
nao tinham “imperadores”, personagens importantes das praticas festivas de outras
regides, comprovando que o objeto passa a ser considerado simbolo a partir do
sentido e do sentimento que individuos e determinados grupos a ele atribuem. Assim,
os devotos direcionaram todo o significado dessa devocdo para dois simbolos: a
imagem do Divino encontrada por Nha Maria e as bandeiras.

A imagem do Divino, que se encontrava sobre o altar, era reverenciada a cada
entrada de devotos na Casa do Divino e conduziu procissbes “solenes”. Ja as

bandeiras, além de serem veneradas, eram tocadas, beijadas, tornavam-se mantos
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gue cobriam os devotos e os envolviam na sacralidade. Os significados atribuidos as
bandeiras se ampliavam, pois também eram usadas para abrir e conduzir procissoes;
materializavam o Divino nas visitas que anunciavam a festa; consistiam em simbolo
protagonista no ritual do “Batismo no Divino” (que problematizamos no ultimo
capitulo); e abrigavam em seu mastro as fitas votivas, as quais representavam partes
ou o todo do corpo humano que necessitava de cura, na dialética dos votos e ex-
votos.

ldentificamos que a propria Casa do Divino se tornou um simbolo dessa
devocado, pois a residéncia foi atribuido sentimento e valor de “lugar sagrado’,
tornando-a o guardido da memaria da devocgéao ao Divino. A edificacdo e o império ali
construidos faziam os devotos viverem e reforcarem a sua crenga, pujante pelas
multiplas simbologias ali presentes, com o poder de trazer a tona memorias. Deparar-
se com o quadro de Nh& Maria ao fim do corredor de entrada era, para os devotos,
mergulhar nas lembrancas de histoérias vividas ou relatadas pelos seus antepassados.
Adentrar a sala do Divino pela porta a direita do corredor de entrada e se deparar com
a imagem do Divino sobre o altar, ladeado pelo quadro do “achado da imagem” (a
esquerda) e pelas bandeiras dessa devocéo (a direita), era vivenciar o tempo sagrado;
fazer reveréncia, com genuflexdo ao império ali constituido, era acreditar que seus
problemas vivenciados no outro tempo — o ordinario — tinham solucdo. Essa era a
crenca de milhares de pessoas que frequentaram a Casa do Divino®.

Foi por esse motivo que esse lugar sagrado passou a ser preservado pelas
pessoas que o frequentavam, pois, ao preservar a casa, preservava-se a propria
devocao. Isso foi perceptivel a partir das lutas que os devotos travaram em busca da
preservacdo da Casa do Divino através de seu tombamento. O processo iniciou a
partir de 1994, ano em que ocorreu a retomada das a¢Oes desenvolvidas na Casa do
Divino, no momento em que Lidia Hoffmann Chaves assumiu, de fato, o espaco e
gradativamente passou a coordenar as celebracdes. Delineava-se um novo sentido a
devocado ali realizada; buscava-se a patrimonializacdo do imoével e das praticas
religiosas nele desenvolvidas. Foi a partir dessas problematicas que construimos o

préximo capitulo.

45 Lidia Hoffmann afirmou ao Jornal da Manha (2003, p. 4) que a configuracdo do espaco teve poucas
mudancas ao longo dos anos e que a disposi¢cdo do Império do Divino se manteve, com a imagem
sobre o altar que ocupava o centro da sala, do seu lado esquerdo o quadro do “achado da imagem do
Divino” e, do direito, os mastros com as bandeiras. O que se modificava eram os quadros de santos
nas paredes, que, de tempos em tempos, eram substituidos devido ao seu grande namero.
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3. REESIGNIFICANDO MEMORIAS: A RETOMADA DAS
CELEBRACOES DEDICADAS AO DIVINO (1996-2020)

A memo6ria é a vida, sempre carregada por grupos Vivos e, neste sentido ela
estd em permanente evolugdo, aberta a dialética da lembranca e do
esquecimento, inconsciente de suas deformacgfes sucessivas, vulneravel a
todos os usos e manipulagdes, susceptivel de longas laténcias e de
repentinas revitalizacdes. A histéria é a reconstrucdo sempre problematica e
incompleta do que néo existe mais. A memoria € um fendbmeno sempre atual,
um elo vivido no eterno presente; a histéria uma representacdo do passado.
Porque é efetiva e méagica, a memoria ndo se acomoda a detalhes que a
confortam; ela se alimenta de lembrancas vagas, telescépicas, globais ou
flutuantes, particulares ou simbdlicas, sensivel a todas as transferéncias,
cenas, censura ou projecdes. A historia, porque [é] operagdo intelectual e
laicizante, demanda andlise e discurso critico. A memodria instala a lembranca
no sagrado, a historia a liberta, e a torna sempre prosaica. A memoria emerge
de um grupo que ela une, o que quer dizer, como Halbwachs o fez, que h&
tantas memoérias quantos grupos existem; que ela é, por natureza, multipla e
desacelerada, coletiva, plural e individualizada. A histéria, ao contrario,
pertence a todos e a ninguém, o que lhe da uma vocacao para o universal. A
memoria se enraiza no concreto, no espago, no gesto, na imagem, no objeto.
A historia s6 se liga as continuidades temporais, as evolugdes e as relacdes
das coisas. A memoéria € um absoluto e a histéria s6 conhece o relativo
(NORA, 1993, p. 9).

Saida da procisséo do Divino, 2014 (Fonte: Acervo pessoal).
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Neste capitulo, procuramos investigar o processo de ressignificacdo da
memoria ligada a Casa do Divino e as praticas de religiosidade desenvolvidas em seu
interior. Temos como marco inicial de nossa discusséo o ano de 1996, momento em
gue constatamos outra postura frente a essa devocao, pautada na busca pela
patrimonializacdo do espaco e das praticas dedicadas ao Divino Espirito Santo.

A partir desse ano, as rezas coletivas voltaram a ser realizadas na Casa do
Divino. Acreditamos que essa foi a préatica que uniu novamente o corpo de devotos,
que, até entdo, visitavam o espaco e realizavam suas manifestacbes de fé de forma
individual ou em um pequeno grupo familiar. Foi a partir da reunido e organizacao
desses individuos que, seis anos depois, em 2003, o complexo festivo foi sendo
gradativamente retomado (DIARIO DOS CAMPOS, 2004, p. 8).

Uma das primeiras a¢Bes encampadas por Lidia Hoffmann Chaves,
juntamente com o grupo de devotos do Divino, foi a busca por tombar o imével “Casa
do Divino” e, a partir disso, angariar fundos para sua restauracdo. A casa € uma
construcdo da primeira metade do século XIX e enfrentava sérios problemas
estruturais. Essa luta ndo foi facil: levou dez anos para ser concretizada e demandou
muitas acfes diante do poder publico, da comunidade ao redor do imovel e até de
membros da familia Chaves, pois ndo eram todos que desejavam sua preservacao, e
seu tombamento envolvia diversas problematicas.

Na retomada das praticas religiosas dedicadas ao Divino, Lidia Hoffmann
Chaves e os devotos construiram o processo que aqui chamamos de “ressignificagao
da memodria do Divino”, isto €, passaram a trazer a tona referéncias dessa devogao e
do imével ligadas a seus antepassados, tidos como exemplos a serem seguidos.
Constatamos, portanto, que a devocdo ao Divino manifestada por esses sujeitos
estava atrelada a memoria que eles tinham de seus familiares. Por esse motivo,
defenderam a preservagao do imével “Casa do Divino” e as praticas religiosas ali
desenvolvidas. Ao fazerem isso, preservavam também a histéria de suas familias e
reforgcavam suas identidades.

Portanto, um processo de identificagdo com a casa e com as praticas
religiosas dedicadas ao Divino passou a ser construido na sociedade ponta-
grossense; mecanismo impulsionado com a reedicdo do complexo festivo que

corroborou a construcdo, reconstrucdo e, por vezes, negociacdo (HALL, 2005)
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identitaria desses individuos. Nesse sentido, nos concentramos em problematizar

cada uma dessas acdes dedicadas ao Divino Espirito Santo.

3.1 A bandeira da preservacao: a busca pela patrimonializacao

Reconhecer um objeto, um imovel, um lugar ou praticas como patrimoénio
cultural*® é o mesmo que preservar a memodria, a identidade, a histéria e a cultura de
uma coletividade. E legitimar o valor simbélico daquilo que as pessoas, nha
individualidade e/ou na coletividade, consideram ser importante, representativo.
Compreendemos que o “patrimdnio € vivo, permanentemente em processo, e sua
configuracdo constitui-se por meio das rela¢cdes que uma sociedade mantém com sua
histéria” (BENHAMOU, 2016, p. 11). Partindo dessa discussao realizada pela autora,
encontramos em nosso objeto dois pontos a serem aqui explicitados: temos um
imovel, representativo de um tempo, e praticas religiosas nele realizadas que
reforcavam a necessidade de preservacdo. Portanto, o imével, somado as praticas
devocionais, compunha o patriménio historico cultural “Casa do Divino” a ser
tombado?’.

Considerando esses dois pontos, ocorreu um movimento coletivo em busca
do reconhecimento da Casa do Divino enquanto patrimdnio cultural, momento em que
os proprietarios do imovel e os devotos do Divino uniram for¢cas e passaram a buscar
o reconhecimento patrimonial desse lugar e, consequentemente, das praticas ali
realizadas. Acreditamos que a devocao € individual, mas é externada, em muitos
momentos, na coletividade, e isso foi de extrema importancia no éxito do tombamento

da Casa do Divino, que representava a devoc¢éo, a memoria e a historia de um grupo.

46 O patrim6nio 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. Apresentam-
se em dois referenciais: tangivel e intangivel. O primeiro se constitui em bens materiais, como
monumentos, edificios, sitios arqueoldgicos, mobiliarios, obras de arte, utensilios, vestuario e
documentos; o segundo € constituido por bens imateriais, como lendas, rituais, festas, costumes, entre
muitos outros (FONSECA, 2003, p. 66).
47 Tombamento é um conjunto de ac¢Ges realizadas pelo poder publico e alicercado por legislacdo
especifica que visa preservar os bens de valor histérico, cultural, arquitetdnico, ambiental e afetivo,
impedindo a sua destruicdo e/ou descaracterizacao. No Brasil, 0 tombamento é previsto no artigo 216
da Constituicdo Federal: “O poder publico, com a colaboragdo da comunidade, promovera e protegera
0 patriménio cultural brasileiro, por meio de inventarios, registros, vigilancia, tombamento,
desapropriagcao e de outras formas de acautelamento e preservacao”. Além disso, ha as leis que
criaram os conselhos em seus diversos niveis e estados: federal (decreto-lei n® 25/1937), estadual (lei
n°® 1.211/53) e municipal (lei n® 8.421/05 - COMPAC).
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Procuramos entender esse processo porgue identificamos que a atuacéo dos devotos
nesse acontecimento se caracterizou como uma das taticas (CERTEAU, 1994)
encontradas por eles para homenagear o Divino, manter viva essa tradicdo e
preservar suas memorias individuais e coletivas.

Com o tombamento, a memadria da devoc¢ao ao Divino seria reconhecida e,
portanto, preservada. Foi principalmente por esse motivo que os devotos do Divino
encamparam essa bandeira. Nossas fontes nos revelaram que, para os devotos, nao
existia separacao desse patrimonio cultural. Ou seja, eles ndo desassociavam o0
imovel das préticas nele realizadas e nem das memorias de seus antepassados,
porque o sentido de “guardido da memodria” atribuido a Casa do Divino era algo
pertencente ao imaginario religioso ali constituido*2.

Buscando que a Casa do Divino fosse tombada e, consequentemente, seu
patrimdnio cultural fosse preservado, o coletivo iniciou uma acéo junto as autoridades
responsaveis, no sentido de pressiona-las para que efetivamente o lugar e as praticas
religiosas imateriais realizadas nele fossem preservadas com o aval do poder publico.
O 6rgao procurado foi o COMPAC — Conselho Municipal do Patriménio Cultural,
formado por uma equipe de conselheiros especialistas, entre 0s quais arquitetos,
engenheiros, jornalistas, historiadores e advogados, que emitiam suas consideracdes
sobre os iméveis a serem tombados na cidade.

Dado inicio ao processo, muitas probleméticas foram enfrentadas, inclusive a
situacdo de desentendimento entre os préprios membros da familia Chaves, uma vez
gue ainda néo tinham chegado a um consenso em relacédo a preservacdo ou nao do
imoével. Um dos periodicos da cidade exp6s essa situacao: “Casa do Divino completara
120 anos em outubro. Herdeiros se dividem na iniciativa de vender o imével que ainda
ndo € patrimonio cultural” (DIARIO DOS CAMPOS, 2000, p. 6, grifo nosso). Sobre
essa questao, Lidia Hoffmann afirmou que, desde que receberam a casa por heranca,
sofreram presséo por parte de alguns familiares (ndo citou nomes) que pretendiam
vender o terreno, sendo que com isso a casa seria demolida para em seu lugar ser
construido um prédio comercial (A VIRTUDE DA FE, 2015, 03:43). A casa chegou a
compor o quadro de vendas de uma imobiliaria local. Essa “disputa” familiar fez com

gue os devotos se preocupassem com 0S rumos que o culto ao Divino Espirito Santo

48 Foi a percepcao que tivemos apos analisarmos as entrevistas de devotos cedidas aos periédicos e
ao COMPAC.
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tomaria, pois consideravam o local sagrado, lugar onde buscavam curas, milagres e
conforto espiritual, além de espaco que simbolicamente guardava as memdrias
desses individuos.

Adriana Rodrigues afirmou que ficou preocupada quando passou pela Casa
do Divino na época em que tinha uma placa de venda, pois “se vendessem a casa,
como ficaria as coisas do Divino? Eu frequentava junto com a minha mae, que tinha
muita fé no Divino e me contava a histéria da casa” (PESQUISA DE CAMPO,
2006/2020). Diante desse fato descrito por uma devota, percebemos sua “memoria
herdada” (POLLAK, 1992, p. 205) vir a tona, ao mesmo tempo em que se mistura com
recordacbes de sua mae, falecida anos antes; afinal, “a memdéria se alimenta de
lembrangas” (NORA, 1993, p. 9). Essa narrativa nos fez entender que a meméria é
um “fendmeno construido”, que faz parte da pessoa, mas que também é recebida de
seus antepassados, como foi o caso dessa devota. Ela recebeu de sua mée o
sentimento atribuido a Casa do Divino e associou a esse lugar a historia de fé de sua
genitora. Assim, acreditamos que, para ela, preservar a casa e as praticas ali
realizadas significava mais do que preservar a devocao, também significava preservar
a historia de sua mae. Na imagem a seguir, € possivel perceber a placa de venda
relatada pela devota Adriana Rodrigues. A placa foi fixada na casa por uma das
imobilidrias mais influentes da cidade, tanto que seus proprietarios faziam parte, na

época, do conselho de tombamento municipal.

Figura 10: Fachada da Casa do Divino com a placa de venda.

Fonte: Diario dos Campos, 2000.
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Além de buscarem pelo processo de tombamento, a familia Hoffmann Chaves
e os devotos do Divino iniciaram uma procura por recursos para restaurar o imovel
deteriorado pelo tempo. A situacao foi noticiada pelo Diario dos Campos (2003, p. B-
4):

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
atencdo para a situacdo da casa, referindo-se em especial ao telhado que
esti cedendo. Levada ao conhecimento de autoridades locais e estaduais, a
casa conseguiu a destinacdo 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
liberag&o 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.

Reunimos algumas imagens abaixo para demostrar o estado em que se
encontrava a Casa do Divino antes do processo de restauro, com destaque para o
assoalho e o telhado, como foi explicitado na reportagem mencionada acima.

Figura 11: Interior da Casa do Divino antes do processo de restauro.

Fonte: COMPAC, 2006.
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Quando analisamos o processo de tombamento, percebemos que essa tarefa
nao foi facil, sendo necessarios muitos esforcos por parte da familia responsavel pela
casa e dos fiéis junto as autoridades. A Casa do Divino passou por um estudo oficial
de quatro anos (2002-2006), periodo em que se reuniram elementos que levassem o

imoével a ser tombado.

O Conselho Municipal de Patriménio Cultural (Compac) deve realizar ainda
neste més o tombamento de oito iméveis de Ponta Grossa. O pré-
tombamento [sic] ja foi decretado e agora estdo correndo os prazos legais
para a se¢éo publica, que aprovard a inscricdo 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 sao prédios conhecidos
por toda a populagéo e que fazem referéncia direta a histéria do Municipio. A
Casa do Divino, localizada na Rua Santos Dumont, 524, conforme Angela
[Diretora de Patrimdnio Cultural da Fundacgé&o Cultural], € uma construgéo que
se refere & memodria ponta-grossense e abriga eventos que retratam a fé
popular (DIARIO DOS CAMPOS, 2004, p. 7, grifo nosso).

Interessante observar no fragmento a associa¢ao que o jornal fez dos iméveis
a serem tombados com a histéria de Ponta Grossa, afirmando que eles “ajudaram a
escrever a histéria do Municipio” (DIARIO DOS CAMPOS, 2004, p. 7). O fato de o
jornal com maior circulacédo*® da cidade fazer essa afirmacéo nos leva a acreditar que
ele contribuiu na valorizacdo e no reconhecimento desses imolveis enquanto
patrimdnio cultural de Ponta Grossa.

Ao cruzar nossas fontes, conseguimos entender que a reportagem foi
finalizada destacando a Casa do Divino porque Lidia Hoffmann Chaves, com a
aproximacao da época festiva, procurava a imprensa para a divulgacéo da festividade:
“era um trabalho de formiguinha, divulgava a festa nos jornais, na radio e até na TV”;
e, no periodo em gue a casa passava pelo processo de tombamento, “aproveitava
para reforcar a necessidade do reconhecimento desse espaco como local de fé
popular’, destacou a responsavel pela Casa do Divino (A VIRTUDE DA FE, 2015,
7:23).

O fato de Lidia Hoffmann Chaves recorrer a imprensa e com ela construir uma
representacédo sobre a Casa do Divino nos faz enquadrar essa acdo enquanto uma
tatica (CERTEAU, 1994) da mantenedora da casa para valorizar as manifestacdes de
fé do lugar, associando-as a histéria da cidade. Destacar que a Casa do Divino fazia

parte da histéria de Ponta Grossa era ressignificar a memoria dessa devocgao, pois

49 Com tiragem de 800 exemplares durante a semana e 1000 aos domingos somente em Ponta Grossa.
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palavras sempre pronunciam e sustentam atos; nesse caso, construiram um novo
sentido a devocéo, o de patriménio.

Depois da reportagem, a Casa do Divino esperou por mais dois anos para ser
tombada. Continuaram os estudos a respeito de seu tombamento, alicergados na
“‘importancia historica e de memaria” que esse lugar detinha. Foi esse o caminho que
Lidia Hoffmann Chaves, juntamente com os devotos, percorreu para conquistar a
patrimonializagéo, pois foi no processo de tombamento que identificamos o
“‘enquadramento da memdria” (POLLAK, 1992, p. 206).

Ou seja, essa movimentacdo, encabecada por Lidia Hoffmann Chaves,
buscou se amparar na memoria da devocao realizada na Casa do Divino para
conquistar sua patrimonializagdo. Isso é evidenciado nas entrevistas, quando afirmava
que: “A Casa do Divino correu o risco de morrer, mas gracas a Deus esta funcionando.
N&o podiamos deixar que essa devocao, tdo bonita, cultural e religiosa construida no
século XIX por Nha Maria do Divino, se perdesse" (GAZETA DO POVO, 2003). Nessa
narrativa, percebemos que a mantenedora da Casa do Divino buscou selecionar
elementos ligados a memdria, a cultura e a histéria do lugar; ela enquadrou a memaria
do Divino na busca pela patrimonializacao.

A fala de Lidia Hoffmann Chaves nos revela também a “memaria herdada” e
0 processo que ela fez de buscar nessa memodria a ressignificacdo da crenca no
Divino. Buscou referéncia no passado para legitimar essas praticas no presente,
dando a elas outro sentido. Michael Pollak (1992) nos ajuda a entender essa
problematica. Para esse autor, existem “elementos da memdria” coletiva e individual,
sao eles: acontecimentos vividos pessoalmente e outros vividos “por tabela”, que sao
agueles vivenciados pelo grupo a que o individuo pertence ou herdados de outras
geracbes que passam a ser fixados na memodria como se o individuo tivesse

vivenciado aquele momento.

Sao acontecimentos dos quais a pessoa hem sempre participou, mas que, no
imaginario, tomaram tamanho relevo que, no final das contas, é quase
impossivel que ela consiga saber se participou ou ndo. Se formos mais longe,
a esses acontecimentos vividos por tabela vém se juntar todos os eventos
gue ndo se situam dentro do espacgo-tempo de uma pessoa ou de um grupo.
E perfeitamente possivel que por meio de socializac&o histérica, ocorra um
fenbmeno de projec@o ou de identificacdo com determinado passado, téo
forte que podemos falar numa memoéria quase herdada (POLLAK, 1992, p.
206).
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Isso pode ocorrer com pessoas, personagens e lugares de memoria, tal como
ocorreu com o imaginario construido sobre a devocao ao Divino. Para os devotos do
Divino, a historia vivenciada por Nha Maria, transmitida de geracdo em geracao, fixou-
se de tal forma na memdria desses individuos por meio da “socializagao histérica” e
reforcada pela edificacdo que abrigava os simbolos do Divino, que essas pessoas
identificavam naquele passado elementos de sua identidade individual e coletiva sem
té-los vivenciado. Além dos fatos vividos por Nha Maria, temos aqueles vivenciados
por familiares de devotos, que também foram transmitidos de geracdo em geragéo. A
prépria devocao foi, para muitos, uma heranca. Rosana de Oliveira Machado
confidenciou que sua mae e suas tias frequentavam a Casa do Divino: “nés vinha [sic]
junto, aprendemos a pedir e agradecer ao Divino, como a mamaée fazia e eu continuo
vindo aqui, virou uma tradigdo, né! E assim que fala, né?” (PESQUISA DE CAMPO,
2015/2020). A construcdo dessa narrativa nos mostra o que Michael Pollak (1989, p.
9) sintetizou: “existe uma interacdo entre o vivido e o aprendido, o vivido e o
transmitido”.

Essa memdéria também cumpria outro papel: solidificava as relacées desse
grupo religioso, visto que as recordac¢des de fatos vivenciados por Nha Maria e pelos
antepassados dos devotos do Divino, transmitidos de geracdo em geracao,
construiram o sentimento de identidade individual e coletiva dos individuos
pertencentes a esse grupo. Desenvolver essas praticas religiosas era 0 mesmo que
encontrar-se consigo, com seu passado, com sua histéria, pois a referéncia ao

passado serve para manter a coesado dos grupos e até mesmo de instituicdes, afinal:

A Memodria é um elemento constituinte do sentimento de identidade, tanto
individual como coletiva, na medida em que ela é também um fator
extremamente importante do sentimento de continuidade e de coeréncia de
uma pessoa ou de um grupo em sua reconstrucdo de si (POLLAK, 1992, p.
205).

Apo6s a finalizacdo dos estudos, o imével foi considerado presenca importante
na paisagem da cidade, contemplando os conceitos de patriménio tangivel e
intangivel. A Casa do Divino foi tombada em 4 de agosto de 2006 e, de acordo com 0
parecer dos membros do Conselho Municipal de Patrimdénio Cultural, a residéncia
tinha: “Valor arquitetonico, historico e referencial como lugar de memoria, e como

patrimdnio cultural intangivel, muito presente na residéncia construida na Rua Santos
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Dumont, 524" (COMPAC, 2006, p. 9). A seguir, a ultima pagina do processo de

tombamento com a homologacédo do poder executivo local.

Figura 12: Decis&o de Tombamento.
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Fonte: Processo de Tombamento, 2006.

Com o tombamento, tanto o material (a edificacdo) quanto o imaterial (as
praticas) passaram a ser reconhecidos como patriménio cultural “Casa do Divino”.
Depois do tombamento, iniciou-se a busca por recursos para o restauro, 0s quais nao
vieram da lei n°® 13.133, como estava previsto. O valor necessario para o processo de
restauro era de R$ 130 mil. Desses, R$ 30 mil foram conseguidos junto ao poder
publico municipal através da Fundacdo Municipal de Cultura da Prefeitura Municipal
de Ponta Grossa, importancia usada no restauro da fachada e no telhado da
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residéncia. Os restantes R$100 mil foram conseguidos através de financiamentos
realizados pela familia herdeira da residéncia. Muitos devotos colaboraram com a
campanha “A Fé Restaura™® com doacdes voluntarias para pagar a divida. A seguir,

uma imagem dessa campanha:

Figura 13: Campanha “A Fé Restaura”.

Sestaura. =

Fonte: Casa do Divino, 2016.

As doacdes foram consideradas como uma forma encontrada pelos fiéis para
manter viva a memoria religiosa por eles professada no interior do lugar que guardava
as reliquias dessa devocdo. Ou seja, os devotos entendiam a Casa do Divino
enguanto um lugar que materializava suas memoérias. Contribuir com sua manutencgéao
era 0 mesmo que preservar sua historia pessoal, pois, na significacdo simbdlica, esse
lugar de memoaria garantia a “cristalizacéo da lembrancga e sua transmissao” (NORA,
1993, p. 21).

O restauro durou um ano. Nesse periodo, as celebra¢cfes em louvor ao Divino
ocorreram no salédo paroquial da Igreja Matriz. Em 2007, com a finalizac&o do restauro,
a Casa do Divino foi reaberta.

A reabertura do imével, que faz parte do patriménio cultural de Ponta Grossa,
ocorreu no ultimo dia 18, para o inicio da novena, que termina hoje, a partir
das 14 horas. [...] A reforma atingiu o piso, o telhado e a fiagao elétrica. [...]
Quem agradece séo os devotos. Zeneida Ayres Martins Dantas, 82 anos, diz
ser devota do Espirito Santo desde a infancia, quando aprendeu a rezar com
a mae. ‘Fui embora para o Rio de Janeiro e tive uma depressdo muito forte,
me apeguei as oracgdes e hoje estou bem. Voltei a morar em Ponta Grossa e
sou frequientadora [sic] assidua da casa’, comenta (GAZETA DO POVO,
2007, p. 9, grifo nosso).

50 Campanha realizada pela familia Hoffman Chaves e pelos devotos do Divino para restaurar o imével.
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A reportagem mencionada, tratando da reabertura da casa, nos permite
identificar de forma mais nitida a ligacdo da memdria com a construcdo identitaria.
Quando a senhora Zeneida A. Martins Dantas, com seus 82 anos, relembrou que era
devota do Divino desde quando “aprendeu a rezar com a mae”, ela buscou referéncias
no passado sobre sua identidade religiosa, sendo esta construida a partir de uma
heranca de sua mae. Foi por essas ligagdes emocionais com a Casa do Divino que
0s devotos buscaram com anseio sua preservagao.

Como afirmamos anteriormente, os devotos do Divino ndo separavam as
praticas religiosas da edificacdo onde elas eram realizadas, por isso o patriménio
“Casa do Divino” era entendido no conjunto formado pelo material e pelo imaterial. Em
relacdo as praticas religiosas, foram entendidas aqui como intangivel, “o transitorio,
fugaz que ndo se materializa em produtos duraveis” (FONSECA, 2004, p. 66) e sao
representadas no saber e no modo de fazer. Neste caso, 0 modo de fazer as diversas
acOes religiosas em honra ao Divino, tais como novenas, procissdes, rezas,

apresentacoes, pedidos de béncéos e a festa.

Figura 14: Préaticas em honra ao Divino;

Fonte: Acervo pessoal, 2015 e 2018.
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Nessas imagens, foi possivel perceber algumas dessas praticas que foram
materializadas no registro fotografico, mas a sua esséncia se encontrava na
imaterialidade. Cecilia Fonseca (2004) destaca a construcdo do sentido de identidade
proporcionado pelo patriménio imaterial:

Esse patrimdnio cultural imaterial, transmitido de geracdo em geragédo, €
constantemente recriado por comunidades e grupos em resposta ao seu meio
ambiente, sua interagcdo com a natureza e suas condi¢des histéricas de
existéncia, e lhes proporciona um sentido de identidade e continuidade,
promovendo assim o respeito pela diversidade cultural e pela criatividade
humana (FONSECA, 2004, p. 22).

Partindo dessa perspectiva, percebemos a importancia das celebragdes em
honra ao Divino Espirito Santo para a comunidade de devotos, pois era através dessas
praticas, transmitidas de geracdo em geracao e recriadas constantemente, que foi
proporcionado o sentido de identidade individual e, sobretudo, coletiva. Era nesses
momentos de celebracdes na Casa do Divino que 0s devotos estavam entre iguais
(MAGNANI, 1984) pela forma de expressar sua fé. Juntos, passavam a edificar uma
heranca cultural carregada de praticas, representacdes, saberes e fazeres, elementos
gue os identificavam.

Em muitos momentos, o processo de tombamento destacou a imaterialidade

do patriménio “Casa do Divino”, como no trecho a seguir:

[...] 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 (COMPAC, 2006, p. 23).

Devido “ao rico valor histérico e o fato que a antiga tradi¢cdo da veneragéo ao
Divino permanece viva, € de grande importancia a preservacdo do espaco em

= ”

questao” (COMPAC, 2006, p. 23), afirmou o parecer final do processo de tombamento.
Portanto, o espaco era dotado de valor, investido de uma aura simbdlica, onde uma
multiplicidade de rela¢des se desenvolvia, construidas na esfera material e imaterial.
Com o tombamento e com a preservacdo do conjunto patrimonial, estava se
preservando a histéria e a memoéria da sociedade ponta-grossense, da qual os
devotos do Divino faziam parte.

Nessa ressignificagdo de memorias, o material precisava do imaterial e vice-

versa, pois ambos se entrelacavam e um fortalecia o outro, formando o patrimdnio
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cultural “Casa do Divino”, que, por sua vez, avigorava o sentido de identidade coletiva.
Por fim, pela preservacdo desse patriménio, era garantido ao grupo o “direito a
memoéria” (FONSECA, 2003, p. 67). Concomitantemente & busca pelo reconhecimento
do imovel Casa do Divino e das praticas ali realizadas enquanto patriménio cultural,
os devotos que ali se reuniam decidiram retomar os festejos do Divino. Assim, em

2003, mobilizaram-se e retomaram as praticas festivas, ponto que discutimos a seguir.

3.2 Otempo longo da festa: a mobilizacdo dos devotos

Explosdo de espontaneidade, paréntese de liberdade, momento de
realizac@o dos sonhos e do impossivel, a festa aparece como tudo isso; mas
ela s6 aparece como tal porque ela foi preparada — muitas vezes longamente
— porgue ela unicamente quebra com as regras da vida quotidiana para
inscrever-se em outras, tdo convencionais: ela faz parte da vida social mais
que a subverte (CLAVAT, 2014, p. 9).

Toda festa, para que ocorra, precisa da mobilizacdo de seus organizadores,
e isso néo é diferente com as festas religiosas. No Brasil, desde o periodo colonial, as
festas eram pensadas e organizadas com antecedéncia, e parte significativa dessa
preparacao era o anuncio do festejo, como afirmou Mary Del Priore (1994, p. 30):

O anuncio da festa revestia-se de caracteristicas que enfatizavam o especial,
o peculiar, da data. Vestimentas luxuosas, instrumentos musicais e mascaras
tinham por objetivo sacudir a comunidade da madorra do seu cotidiano, por
meio do barulho dos tambores e do espetaculo visual da promessa do
divertimento. [...] Quanto mais pitoresca a presenc¢a desses emissarios maior
a garantia que a sua noticia circulasse no interior da comunidade,
conclamando todos os seus membros. A algaravia desse grupo era sinébnimo
de alegre reunido que se aproximava.

Esse fragmento demonstra o quanto era importante o antncio do festejo em
toda a sua complexidade; esse era o momento de “seduzir” as pessoas para
participarem da festa. Seguindo essa caracteristica, os preparativos para a Festa do
Divino, em Ponta Grossa, iniciavam bem antes do chamado "Domingo do Divino" —
que era a data de realizacdo da principal manifestagcdo dessa devocao, o dia da
festanca. Era, portanto, 0 momento de anunciar e se preparar para a festividade.

O pontapé inicial acontecia pelo menos cinquenta dias antes com inumeras
atividades, as quais eram entendidas pelos devotos como um periodo de preparacéo
para o domingo festivo, ndo somente na parte pratica da festividade (organizacdo das
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diversas celebracdes que compunham o complexo festivo) mas também no ambito
espiritual. Era um momento de reflexdo e de introspeccéo que se desenvolvia de forma
individual e/ou coletiva, instante de se preparar para celebrar. Iniciava-se, portanto, o
“Tempo do Divino”.

Mircea Eliade (1992), ao se referir ao tempo do homem religioso, afirmou que
existe o “tempo profano” e o “tempo sagrado”, sendo que o primeiro esta ligado ao
cotidiano, ao ordinario, enquanto o segundo é marcado pelas festas religiosas, que
promovem a ruptura do tempo profano instaurando o tempo sagrado. A festa, segundo
esse autor, tem a funcao de reatualizar o tempo mitico, e 0 homem, ao participar desse

evento, evoca e recria o tempo inicial.

Surpreende-nos em primeiro lugar uma diferenga essencial entre essas duas
gualidades do Tempo: o tempo sagrado é por sua propria natureza reversivel,
no sentido em que é, propriamente falando, um Tempo mitico primordial
tornado presente. Toda festa religiosa, todo Tempo litrgico, representa a
reatualizacdo de um evento sagrado que teve lugar num passado mitico, “nos
primordios”. Participar religiosamente de uma festa implica a saida da
duracao temporal “ordinéria” e a reintegracdo no Tempo mitico reatualizado
pela prépria festa. Por consequéncia o Tempo sagrado é indefinitivamente
recuperavel, indefinidamente repetivel. De certo ponto de vista, poder-se-ia
dizer que o Tempo sagrado ndo “flui”, que ndo constitui uma “duragéo”
irreversivel. E um tempo antolégico por exceléncia, “parmenidiano”: mantém-
se sempre igual a si mesmo, ndo muda nem esgota. A cada festa periddica
reencontra-se o0 mesmo Tempo sagrado — aquele que se manifestara na
festa do ano precedente ou na festa de h4 um século: é o Tempo criado e
santificado pelos deuses por ocasido de sua gesta, que sdo justamente
reatualizadas pela festa (ELIADE, 1992, p. 63-64).

Os momentos de divulgacdo dos festejos exigiam dedicacdo por parte dos
fiéis, principalmente dos “Festeiros do Divino™?!, os quais deixavam suas casas e
familiares para se dedicarem as muitas atividades que antecediam o grande dia
festivo. Essas movimentacfes dos fiéis foram entendidas, nesta tese, como rituais,
pois o0 anuncio da festa se revestia de caracteristicas especiais, da mesma forma em
gue carregava inumeros sentidos. Ousamos dizer que esses momentos tinham para
os festeiros do Divino tanta importancia quanto a propria festanga realizada no
domingo, pois todas essas celebragdes estavam inseridas no “Tempo do Divino”. Dois
pontos justificam a nossa afirmacdo: o uso, nesses momentos, pelos fiéis, de um

aparato que difere do tempo ordinario, tais como vestimentas especiais, instrumentos

51 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.
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musicais; € a presenga de importantes simbolos dessa devogao, “a bandeira e o
standart [sic] do Divino” (DIARIO DOS CAMPOS, 2003, p. 8-A), que formavam o
“espetaculo visual”, corroborando a divulgacdo do complexo festivo.

As indumentarias (vestimentas e instrumentos), somadas a presenca dos
simbolos, além de sublinhar o carater oficial do evento, tinham a funcéo de atrair e
“seduzir”. Peter Burke (1989) afirmou que as vestimentas formavam um aparelho
simbdlico, em que era possivel distinguir os dias comuns dos festivos, pois, durante
as festividades, usavam-se as melhores roupas; nas palavras do autor, as “roupas de
domingo” (BURKE, 1989, p. 106). Os esforgos empregados pelos festeiros do Divino
nao eram poupados no sentido de chamar a populacao para o culto festivo. Era um
misto de alegria e expressdes de fé, mas sem perder a formalidade ritualistica.

Mariza Peirano (2003) afirma que os rituais estdo presentes em todas as
sociedades. A autora faz essa afirmativa porque, segundo ela, as pessoas estédo
acostumadas a associar o rito com 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 (PEIRANO, 2003). Concordamos
com a autora, tanto que os festejos do Divino, realizados na Casa do Divino, mesmo
sendo uma tradicdo iniciada no final do século XIX, ainda se desenrolavam nas
primeiras décadas do século XXI, sendo que seus significados estavam em constante
reconstrugao, no que os rituais exerciam importante fungéo.

Outro autor que discute as questbes e relacdes que o ritual constréi e
estabelece, sobretudo no campo da religido, € Marc Verhoeven (2011). Em sua obra
As muitas dimensdes do ritual, a discusséo se concentra principalmente em religides
antigas, visto que a sua area de atuacdo € a arqueologia. No entanto, seus
apontamentos contribuem para a compreensao de que, nas mais diversas sociedades
e em diferentes periodos, a prética ritualistica esteve presente.

Mariza Peirano (2003, p. 9) alerta que o “ritual ndo € algo fossilizado, imutavel,
definitivo”, ou seja, o rito se adapta as necessidades dos individuos, e, carregado de
simbolismo, o ritual religioso passa a representar o sagrado na vida dessas pessoas.
Isso foi perceptivel no anuncio dos festejos do Divino, pois esses ritos estiveram em
movimento durante todo o periodo que estudamos (PESQUISA DE CAMPO,
2006/2020).
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Ou seja, apresentaram certo “padrao” de chamamento dos devotos, mas que
nao era engessado. A cada ano, novos elementos eram inseridos e praticas eram
renovadas, até porque a vida daqgueles que participavam da festividade ndo estava
paralisada no tempo. Desse modo, o cotidiano e as aspiragdes dos sujeitos envolvidos
nessas acoes refletiam em suas praticas. E € isso que dava sentido a elas, sem o que
seu fim seria inevitavel. Isso € perceptivel na afirmacdo de Mariza Peirano (2003, p.
8): “evitamos uma defini¢do rigida e absoluta [do ritual]. A compreensao do que é um
ritual ndo pode ser antecipada. Ela precisa ser etnografica, isto é, apreendida pelo
pesquisador em campo junto ao grupo que ele observa”.

Mesmo considerando que o rito esta em movimento e vai se ajustando as
necessidades dos individuos que o desenvolvem, Mariza Peirano (2003) defende uma
definicdo operativa do ritual. Ou seja, uma forma para que ele seja analisado,
problematizado e interpretado. Assim, recorrendo a Stanley Tambiah (1985), ela

define ritual da seguinte forma:

E um sistema cultural de comunicacdo simbdlica. Ele é constituido de
sequéncias [sic] ordenadas e padronizadas de palavras e atos, em geral
expressos por multiplos meios. Estas seqiiéncias [sic] tém conteldo e arranjo
caracterizados por graus variados de formalidade (convencionalidade),
estereotipia (rigidez), condensacdo (fusdo) e redundéancia (repeticédo)
(PEIRANO, 2003, p. 9).

Marc Verhoeven (2011, p. 5) acredita que existem seis categorias basicas de
acgao ritual, séo elas: “ritos de passagem, ritos de calendario e comemorativas, ritos
de troca e de comunhao, ritos de aflicao, ritos de jejum e festivais e os rituais politicos”.
Inserimos as praticas dedicadas ao Divino, sobretudo aquelas de que estamos
tratando neste momento, na perspectiva do Rito Comemorativo, que sao “rituais em
que os eventos histéricos importantes sdo lembrados ou celebrados” (VERHOEVEN,
2011, p. 6). Haja vista que, durante essas acoes ritualisticas realizadas pelos devotos
do Divino Espirito Santo em Ponta Grossa, foram realizadas rememoracdes de fatos
importantes atrelados @ memoria dessa devocgao.

Portanto, ritos em tempos de festa celebram momentos importantes, instantes
de preparacao espiritual para as festividades, relembrando, por exemplo, a histéria da
festa. Por isso eram rememoradas a origem e a perpetuacédo da devocado ao Divino

em Ponta Grossa. E o seu “mito de origem”, atribuido ao fato ocorrido com Nha Maria,
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tornada “modelo exemplar” (ELIADE, 1992, p. 84) a ser seguido pelos fiéis, era
revivido nos rituais.

Observamos esses elementos nos momentos em que os festeiros divulgavam
os festejos. A visita do cortejo do Divino a capelas, pardquias, igrejas, espagos
culturais (como a Fundac&o Cultural do municipio) e programas de radio e TV,
anunciando a festa que aconteceria nos proximos dias, era carregada de expressdes
ritualisticas, ao ponto de lugares profanos, como emissoras de radio e TV, serem
sacralizados pela presenca da “Comitiva do Divino”.

Para entender melhor a tatica utilizada pelos festeiros do Divino de visitar
igrejas para divulgar os festejos, direcionamos nosso olhar para essa pratica realizada
em 2011. Naquele ano, foram realizadas ao todo quatro visitas de divulgacdo. Esse
namero sofria uma variacdo de ano para ano, dependendo da disponibilidade dos
festeiros e das proprias comunidades em recebé-los.

As comunidades visitadas foram: Nossa Senhora Medianeira, localizada no
Jardim Esplanada, pertencente ao Setor 1 da diocese de Ponta Grossa; a paréquia
Nossa Senhora da Saude, na Vila Estrela, pertencente ao Setor 2; a paréquia
Imaculada Conceicéo, localizada no bairro de Uvaranas, pertencente ao Setor 3; e a
paréquia S&o Sebastido, localizada no bairro de Nova Russia, pertencente ao Setor 4
(PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020). A escolha desses lugares era estratégica: tinha
0 objetivo de atingir todos os setores da diocese de Ponta Grossa.

A divulgacgéo dos festejos iniciava-se com a entrada dos festeiros e devotos
cantando e tocando seus instrumentos, quando eram anunciados pelo religioso
responsavel pela celebracéo transcorrida naguele momento. O inicio era marcado por
um desfile dos simbolos do Divino: a bandeira e seu estandarte. Carregados pelos
festeiros, eram venerados pelos individuos presentes. As homenagens variavam entre
inclinar o corpo e/ou tocar os simbolos quando estes passavam (PESQUISA DE
CAMPO, 2006/2020).

Os festeiros do Divino costumavam permanecer durante toda a celebracgao,
participando efetivamente da laudacéo, tais como nos momentos de leitura, de
entrega das oferendas e dos canticos litirgicos. Ao final, cantavam de dois a quatro
cantos conhecidos dos devotos do Divino. Os sons que repercutiam dos instrumentos

musicais, mais os cantos entoados pelos festeiros, também se consubstanciavam no

96



chamamento para a festividade. Era uma amostra do que os fiéis encontrariam no
domingo da festa.

Essas visitas eram agendadas pela comunidade daquela igreja ou através de
solicitagdo de Lidia Hoffmann Chaves, que, no caso dos dois, unia o atendimento da
solicitacdo daquela comunidade com a divulgacdo do festejo. Ainda durante a visita
as igrejas, era comum a distribuicéo e a circulacdo dos folhetos de divulgacéo da festa,
com o convite sendo reforcado oralmente para a comunidade ali reunida. Os festeiros
e devotos responsaveis pela divulgacdo conversavam com os fiéis ali reunidos,
contavam a “histéria do Divino” e exploravam as caracteristicas da festividade. Enfim,
desenvolviam o seu papel de anunciadores da festa (PESQUISA DE CAMPO,
2006/2020).

A formatacdo e composicao do flyer também era uma tatica utilizada para
atrair as pessoas. Fortemente marcado pelas cores que representavam a devogao, o
vermelho e o branco, trazia em destaque o cronograma das atividades a serem
realizadas no dia festivo. Conquistava as pessoas pelo visual. Esse material, somado

a presenca dos festeiros e de seus aparatos, compunha o “chamamento do Divino”.

Imagem 15: Folheto de divulgacao dos festejos.
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O flyer era levado pelos fiéis para casa, onde continuavam a divulgar a festa
para familiares e vizinhos. Também era a ele que se recorria para acompanhar a
programacao festiva, como afirmou Maria de Lurdes Fonseca: “Gosto de levar o
papelzinho com as informacdes sobre a festa, assim consigo saber o horério das
coisas. Sempre levo mais, chego em casa e ja distribuo pra familia, minha nora gosta
de saber, ela também vem na festa” (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).

Durante o processo de divulgacéo dos festejos por meio das visitas nas radios
da cidade, os festeiros cantavam e rezavam, ou seja, mantinham mesmo nesses
espacos uma acao ritualistica, porém, devido ao pouco tempo, isso ocorria de forma
mais rapida. J& nos programas de TV, as visitas do “Cortejo do Divino” tornavam-se
também uma atracao cultural. Eram participacfes especiais, como ocorreu em 2011,
no Alto Estilo, apresentado por Ana Claudia Gambassi, na TVE®?; e, em 2015, no
programa Tribuna da Massa, da Rede Massa, apresentado por Jocelito Canto. Nesses
dois programas, ac¢des ritualisticas também foram realizadas.

Assim, a historia da devoc¢éo ao Divino em Ponta Grossa foi relembrada, e foi
afirmado que essas celebracdes sdo centenarias, portanto tradicionais na cidade. A
reafirmacado de “fatos historicos” da devogdo contribuiu na construgcdo e na
manutencdo da memoéria dos festejos e dos individuos que deles participavam. E
nesse sentido que o momento de divulgacao dos festejos também servia para reforcar
e manter a crenga no Divino.

A divulgacéo da festa nos meios de comunicagao se dava de quatro maneiras.
A primeira através da imprensa: jornais impressos, programas de televisdo e radio,
durante pelo menos quinze dias antes da festa, anunciavam as celebracdes festivas.
“Fiéis se reunem para celebrar o Divino com rica programacdo” (DIARIO DOS
CAMPOS, 2015) € um exemplo das manchetes que divulgavam a festa.

Uma segunda forma de divulgar os festejos eram os cartazes de propaganda
fixados nas igrejas e capelas visitadas pela comitiva do Divino e em estabelecimentos
comerciais, como as lojas Maxitango (rede de lojas de roupas e cal¢cados),
Supermercado Tozetto, Adega Imperial (empresa de bebidas), entre outros. Esses
também foram, em quase todos os anos da temporalidade aqui explorada, os
patrocinadores dos festejos (PROGRAMACAO DA FESTA, 2003/2020).

52 Um exemplo dessa participacao dos festeiros do Divino em programas de TV pode ser visto neste
link: https://www.youtube.com/watch?v=ID3GNmM4g2-g.

98


https://www.youtube.com/watch?v=lD3GNm4g2-g

A terceira se dava através das redes sociais, como o Facebook, no qual a
Casa do Divino tinha uma pagina®3. Nela foram divulgadas as diversas celebracdes
realizadas pelos festeiros. A péagina, até o momento (09/04/2020), tem 701
seguidores, e suas publicacdes atingiram em média 260 curtidas e diversos
compartilhamentos, incluindo videos e fotos das celebracdes festivas. Essa também
foi uma forma de renovar o corpo de devotos do Divino, visto que 0s jovens sdo a
maioria das pessoas que utilizam as redes sociais, que tém se tornado a maior e mais
usada ferramenta de comunicacéo entre os brasileiros®*.

A quarta maneira era a infalivel “boca a boca”, através das conversas
informais dos devotos que frequentavam a Casa e levavam até seus redutos as
informacgdes sobre os festejos. Importantes divulgadores das festividades, os devotos
que frequentavam a Casa do Divino quase semanalmente desempenhavam essa
atividade como parte da relagdo que construiram com o Divino. Divulgar os festejos,
para esses individuos, estava associado a fazer da festa um grande evento e,
portanto, homenagear o Divino como este merecia (PESQUISA DE CAMPO,
2006/2020).

Propulsado pelo dinamismo de uma mistura de tradicionalismo e de
modernidade, o trabalho de arrecadar donativos para a realizacédo da festa se dava
em dois momentos: pelo peditério e pelo patrocinio de empresas. Essa situacao pode
ser definida pela frase de Pierre Sanchis (1997, p. 112) ao se referir a elementos
tradicionais e modernizadores que envolvem as festas religiosas: “Presos ao passado,
atraidos pelo futuro”. Isso esta presente nos momentos de preparacao para a festa do
Divino, quando a prética tradicional do peditdrio era mantida, mas a ela era somado o
patrocinio de empresas das mais diversas areas.

Pedir contribuicdo para realizar a festa era uma pratica comum e tradicional
nos festejos do Divino desde o periodo colonial. Por onde passava o cortejo, “esmolas”
eram arrecadadas e todos contribuiam: negros e brancos, homens e mulheres, ricos

e pobres, como destacou Martha Abreu (1999, p. 47-51):

Conta Vieira Fazenda que, a partir daquela época, saiam das igrejas de Mata-
Porcos, Santana, Santa Rita e Lapa do Desterro as famosas folias,
recolhendo donativos e anunciando as festas. Percorriam a cidade, com a

53 E possivel acessar a pagina da Casa do Divino no Facebook por meio do seguinte endereco:
https://www.facebook.com/casadodivinopg/

54 https://canaltech.com.br/internet/brasil-tem-116-milhoes-de-usuarios-de-internet-afirma-ibge-
108612/ Acessado em: 23/01/2019.
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bandeira do Divino e o imperador em destaque, distribuindo muita alegria. [...]
Tudo isso era oferecido em troca da contribuicdo de devotos, mesmo os mais
pobres, podendo ser em produtos, como fez a vendedora de frutas, ao ofertar
duas laranjas ou em moedas. Para os produtos, geralmente muito variados,
paes, ovos, frutas, e até animais — Ewbanck avistou um galo no braco do
clarinetista — um dos irm&os da irmandade carregava um grande saco ou
podia ser usado um burro de carga. O habito de se pedirem esmolas era muito
comum desde o periodo colonial e tinha como objetivo a reunido de recursos
para as festas das irmandades ou para o financiamento dos beneficios aos
irméos carentes como indicam os varios anuncios de festas.

Outro autor que tratou dessa movimentacao antes do dia festivo em busca de

arrecadacg0des foi Antonio Manuel de Almeida (1983, p. 59):

Durante os nove dias que precediam o Espirito Santo, ou mesmo néo
sabemos se antes disso, saia pelas ruas da cidade um rancho de meninos,
todos de 9 a 11 anos caprichosamente vestidos a pastora: sapato de cor de
rosa, meias brancas, cal¢éo da cor do sapato, faixas a cintura, camisa branca
de longos e caidos colarinhos, chapéu de palhas de abas largas, ou forrados
de seda, tudo isso enfeitado com grinaldas de flores, e com quantidade
prodigiosa de lacos de fita encarnada. Cada um desses meninos levava um
instrumento pastorii em que tocavam, pandeiro, manchete e tamboril.
Caminhavam formando um quadrado, no meio do qual ia o chamado
imperador do Divino, acompanhados por uma mausica de barbeiros, e
precedidos e cercados por uma chusma de irmaos de opa levando bandeiras
encarnadas e outros emblemas, 0s quais tiravam esmolas enquanto eles
cantavam e tocavam.

A pratica do peditorio, realizada pelos festeiros do Divino em Ponta Grossa,
se dava em dois momentos. Durante as visitas da bandeira, quando os proprietarios
das residéncias visitadas contribuiam voluntariamente com prendas e produtos para
produzir os “comes e bebes”, e através de doacéo realizada diretamente na Casa do
Divino (A VIRTUDE DA FE, 2015, 12:54).

Essa questao de receber produtos para produzir o que se consumia durante
a festa foi aos poucos modificada. Os devotos passaram, ao longo do tempo, a ser
aconselhados a doar dinheiro para que os festeiros comprassem os produtos para a
producdo dos “comes e bebes”. Segundo a coordenadora dos festejos, Lidia
Hoffmann Chaves, 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 confusao na hora de fazer o pastel, fritar e vender”
(PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).

A compra das bebidas também foi padronizada: eram adquiridas por
consignacado, assim, caso nao fossem vendidas, poderiam ser devolvidas para a

empresa. Ja os doces, principalmente os bolos para vender em pedacos ou sorteado
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inteiro no bingo ou, ainda, arrematados no leildo, eram produzidos pelos devotos ou
encomendados pelos festeiros e entregues no dia da festa.

Outra maneira de arrecadar dinheiro, mas néo diretamente para a festa, era a
“caixa de doacao” que se encontrava ao lado da porta de entrada da sala do Divino.
Esse dinheiro, doado pelos fiéis que visitavam a casa durante todo o ano, era usado
para a manutencao do imével e, se sobrasse, poderia ser empregado nos festejos.

A venda de produtos na “Lojinha do Divino” também gerava uma contribui¢cdo
financeira. Esse espaco, localizado dentro da Casa do Divino, dispunha de uma
variedade de “lembrancgas 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 na realizacdo das proximas festividades
(PROGRAMACAO DA FESTA, 2010). A seguir, temos uma foto da “Lojinha do Divino”.

Imagem 16: Lojinha do Divino.

Fonte: Acervo pessoal, 2015.

Ao tratar da busca por recursos para realizar a festividade, Lidia Hoffmann

afirmou: “Realizar uma festa grande como a nossa da muito trabalho e custa dinheiro”
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(DIARIO DOS CAMPOS, 2015, p. 07). Nessa fala, podemos identificar que essa tarefa
de arrecadar “esmolas” nao era facil, ao contrario, demandava um empenho
consideravel dos responsaveis pela tarefa. Eram dias “sem dormir pensando como
conseguir dinheiro para manter a tradigao da festa”.

Esses instantes de preparacao para a festividade também eram momentos de
sociabilidade, em que a comunidade era assegurada, com as relacbes sendo
construidas, reconstruidas e, por vezes, até negociadas. Também era um momento
em que conflitos aconteciam, pois foi possivel constatar que os festeiros do Divino em
Ponta Grossa eram diversos, cada qual com suas singularidades e percepcdes de
mundo (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020). Assim, os momentos de festejar
também poderiam proporcionar conflitos: de prestigio, de poder, de valores e de
posi¢cdes. Um exemplo disso é que algumas pessoas deixaram o grupo de festeiros
durante o periodo estudado, por divergéncias que nao ficaram claras nas respostas
das perguntas que realizamos. Com o tempo, alguns desses festeiros acabaram
voltando as suas atividades junto ao grupo; talvez esse tenha sido o motivo do
desconforto quando questionamos se existia algum conflito entre eles.

E nesse sentido que Alice Robert Hertz (1970, p. 90) afirma que as festas
estdo longe de ser apenas a “celebracdo do consenso e da harmonia”, pois nelas
podem ocorrer tensdes. Por isso, a observacao participativa da festa nos ajudou a
construir uma “etnografia do n&o dito”, ou seja, daquilo que néo é expresso de forma
verbal, seja porque n&o deve ser anunciado, seja porgue se encontra
incorporado/naturalizado.

A realizacdo das atividades que antecediam o Domingo do Divino foram
percebidas e assim problematizadas como taticas (CERTEAU, 1994, p. 47) utilizadas
pelos festeiros e devotos do Divino, visto que esses individuos se utilizaram dessas
acOes para criarem ligacdes com o sagrado. N&o ha duvida de que nesses momentos
existiam profundas reflexfes espirituais; 0s sujeitos participantes eram revestidos por
uma sacralidade que fazia desses instantes momentos especiais, simbolicos e
carregados de sentidos. O tempo sagrado na vida desses sujeitos se manifestava, e,
simultaneamente, ao desenvolverem essas ag¢des, criavam taticas de manutencdo da
devocgdo. O ato de praticar levava a criacdo de sentido, que foi passado de geragéo

em geracdo, dando vivacidade a essa expressao de religiosidade.
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Assim, por meio da observacdo participativa, pudemos perceber que 0s
preparativos para a festa eram mais complexos do que apenas um instante de
organizacdo e divulgacdo dos festejos; tornaram-se momentos de se preparar
espiritualmente para o “Tempo do Divino”. As visitas da bandeira eram outro instante
de divulgacéo, preparacdo e manifestacdo do sagrado para os festeiros. Em meio a
pluralidade de eventos, as visitas da bandeira tinham lugar de destaque nas

celebracoes, pois representavam a visita do Divino personificado na bandeira.

3.3 O devoto abre sua casa: as visitas da Bandeira

A “bandeira do Divino” é levada por um dos folides ou por alguma pessoa que
a conduz “cumprindo voto”. O grupo chega entoando uma “cantoria de
chegada” em que se apresenta e pede licenga para “passar pelo arco”, depois
para “entrar na casa”’ e para “chegar até o altar”. Diante do “arco” mais
préximo a casa, ou diante de sua porta, o “dono” espera pelos folides e, de
costume, ajoelha-se diante da bandeira que |he é passada sobre a cabeca,
depois de ele a haver beijado. [...] Quase sempre, uma vez dentro da casa, a
bandeira do Divino é levada a todos os cdmodos “para abencoar”. Ante um
pequeno altar — na verdade uma mesa coberta de panos com uma
combinacdo de quadros e imagens de massa — a bandeira do Divino é
depositada por uma noite (BRANDAO, 1985, p. 175).

A visita da bandeira a casa dos devotos era um dos momentos carregados de
acdo ritualistica, como foi possivel perceber no fragmento acima, escrito por Carlos
Rodrigues Brandao. Era o momento da crenga no Divino Espirito Santo, em que a
bandeira, simbolo maior dessa devoc¢éo, adentrava a casa dos individuos, levando
béncéos, cura, prosperidade e a renovacao da fé.

Em Ponta Grossa, as visitas da bandeira ocupavam lugar de destaque nas
festividades realizadas por Nha Maria (final do século XIX e inicio do XX). Desde a
reedicao da festa, em 2003, havia o0 objetivo de retomar essa tradi¢édo. Lidia Hoffmann

Chaves falou sobre isso ao jornal Diario dos Campos (2003, p. 7):

Conforme a organizadora do evento, Lidia Hoffmann Chaves, que cuida da
Casa do Divino desde 1996, alguns detalhes ndo puderam ser retomados
nessa primeira edicdo da festa. “Ano que vem vamos procurar levar as
bandeiras as casas, como era feito antigamente. Para esse ano, ficamos so
na confeccao das bandeiras”, explica Lidia. [...] A proposta € de retomar
também as figuras da imperatriz e do folido que comandavam a festa e
levavam as bandeiras as residéncias.
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As visitas da bandeira de fato foram retomadas a partir de 2004°°. No entanto,
outros elementos citados na reportagem, como as figuras da imperatriz e do folido,
nao foram retomados. O fato de essas figuras consideradas importantes no tradicional
conjunto festivo ndo serem adotadas nas festividades realizadas em Ponta Grossa
nos leva a afirmar que a devocdo ao Divino na cidade ganhou caracteristicas
singulares e adaptou-se a realidade local. Ela se diferenciou de outras festas
desenvolvidas pelo Brasil, como nossas leituras também nos permitem afirmar®®.

Outra diferenca que queremos destacar é a presenca e atuacao significativa
das mulheres nas visitas da bandeira em Ponta Grossa. Eram elas que compunham
a maior parte dos devotos e festeiros que realizavam as visitas. E eram as mulheres
que comandavam o ritual das visitas da bandeira, ao contrario, por exemplo, das que
foram estudadas por Carlos Rodrigues Brand&o (1985) na cidade de Mossamedes -
GO, onde as mulheres ocupavam lugar secundario nos rituais. Destacamos alguns
pontos escritos pelo antropdlogo para evidenciar a diferenca aqui apontada: a comitiva
de folides era sempre formada por homens (embaixador, gerente, cantores) (p. 174);
quem recebia os folibes era sempre o “dono da casa” (p. 175); a janta era servida
primeiramente aos folides, depois a todos os homens e meninos e, por fim, as
mulheres e as meninas, que ‘comem na cozinha” (p. 176); ao fim da folia, as esmolas
arrecadadas eram entregues ao Imperador, 0 homem responsavel por coordenar a
festa daquele ano; cabia as mulheres zelar pela limpeza do andor e da igreja (p. 187).

As visitas da bandeira na casa dos devotos do Divino proporcionada pelos
festeiros da Casa do Divino ocorreram sem a presenca de uma figura eclesiastica no
grupo. Eram os leigos, festeiros e devotos — mulheres, em sua maioria, e homens —
gue conduziam toda a celebracdo. Mas nao era por isso que deixava de ser um rito,
visto que os leigos criaram e conduziram suas proprias acoes ritualisticas, que eram
constituidas de sequéncias ordenadas e padronizadas de atos e palavras.

As visitas ocorriam o ano todo e eram solicitadas pelos moradores das

residéncias que desejavam receber a bandeira. Os motivos das solicitacdes variavam:

55 N&o foi possivel contabilizar e nem acompanhar todas as visitas da bandeira, assim, construimos
nossa analise a partir daquelas que acompanhamos.

56 Ver: BARBOSA, Diego Santos. A Festa do Divino em Paraty: entre o religioso e o secular. 1. ed.
S&o0 Paulo: Paco Editorial, 2017. v. 1. 204p. ARAUJO, Alceu Maynard. Folclore Nacional: Festas,
Bailados, Mitos e Lendas. 2. ed. Sdo Paulo: Edicdes Melhoramentos, 1967. ABREU, Martha Campos.
O Império do Divino: festas religiosas e cultura popular no Rio de Janeiro, 1830-1900. Rio de Janeiro:
Nova Fronteira; Sdo Paulo: Fapesp, 1999. Esses e outros autores constataram em suas pesquisas as
figuras do Imperador, da Imperatriz e os Folides.
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a doenca de algum membro da familia (era muito comum as pessoas doentes se
cobrirem com a bandeira), a mudanca recente para aquele local (a visitacao
representaria uma bencao a nova morada) ou a vontade de receber o Divino em casa.

No entanto, durante o tempo do Divino, essas visitas ganhavam mais uma
funcado: anunciar a festa. Assim, no final da visita aproveitava-se para divulgar o festejo
e pedir doagdes, como prendas ou produtos para preparar os “comes e bebes”. Esse
momento se consubstanciava no retorno de mais um dos elementos das antigas
tradicdes do Divino, o peditdrio, instante em que a “Folia do Divino” saia as ruas,
visitava casas e lugares distantes, pedindo doacdes para realizar a festa (ABREU,
1999, p. 48). Mbnica Martins da Silva (2000), em seus estudos sobre as “Folias do
Divino” em Pirenopolis - GO, afirmou que as visitas obedeciam sempre as etapas

estabelecidas pelos grupos envolvidos:

A primeira delas é a escolha das fazendas que dardo os pousos para 0s
folibes; esses pousos sédo negociados por representantes da folia, que em
Pirenépolis receberam o nome de alfares. Dias depois, esses grupos iniciam
0 giro, na cidade ou nas fazendas. Geralmente s&o oito pousos que compdem
os giros das folias rurais. A distancia de uma propriedade e outra é também
previamente analisada, de modo que 0s giros percorram progressivamente
da propriedade mais distante para a mais proxima da cidade. [...] A bandeira
gue conduziu o rito é colocada em um altar, e ali varias pessoas vao beija-la,
rezar e doar esmolas. [...] Embora o objetivo firmado por esses grupos
precatérios seja a coleta de esmolas, a cerimbnia ndo se resume a isso, pois,
para os folides, ela representa tanto a oportunidade de prestar homenagem
a esta divindade como de festar a oportunidade de encontro entre amigos
(SILVA, 2000, p. 91-92).

Observamos que, aos poucos, alguns elementos tidos como tradicionais dos
festejos foram sendo retomados, como foi 0 caso do peditério. O ritual da visita da
bandeira realizado em Ponta Grossa também tinha uma ordem pré-estabelecida,
como evidenciou Mbnica Martins da Silva em Pirenépolis - GO. Iniciava com a reuniédo
dos festeiros na Casa do Divino, de onde partiam em 6nibus locado rumo a residéncia
do devoto que solicitou e agendou a visita.

Ao chegarem a casa do devoto, os membros da Folia do Divino eram
recebidos pelo responséavel da residéncia, geralmente a mulher. A entrada no recinto
era realizada ao som produzido pelos instrumentos musicais (violdo, gaita, pandeiro)

dos tocadores e pelas vozes dos cantadores/devotos que entoavam:

Bandeira do Divino
Os devotos do Divino vao abrir sua morada
Pra bandeira do menino ser bem-vinda, ser louvada, ai, ai
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Deus nos salve esse devoto pela esmola em vosso nome

Dando agua a quem tem sede, dando pdo 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 atras de melhores dias, ai, ai

No estandarte vai escrito que ele voltara de novo

E o Rei seréa bendito, ele nascera do povo, ai, ai (FOLHETO DE CANTO,
2004)%7,

Essa musica, de certa maneira, acabava norteando e servindo de parametro

para a realizacdo das praticas dos integrantes do grupo na etapa da visita da bandeira,

pois 0 seu desenrolar se aproximava muito do que se apresentava na can¢ao. Revela-

nos, portanto, o “circuito” dessas visitas.

“Os devotos vao abrir sua morada”: os proprietarios que iriam receber as

visitas esperavam em frente a sua residéncia, enquanto os festeiros chegavam e

adentravam a casa cantando. A moradia ja estava preparada e toda a familia reunida;

era um momento esperado e muito especial. Velas e outras imagens religiosas haviam

sido colocadas sobre uma mesa, sendo que o império® do Divino ganhava ali,

momentaneamente, sua morada. Na sequéncia de imagens a seguir, é possivel

perceber as situacdes decorrentes dessa etapa dos festejos.

Figura 17: Visita da Bandeira.

Fonte: Casa do Divino, 2009.

57 Compositor: Ivan Lins. Presente no album: Nos dias de hoje. 1978.
58 O Império é 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).
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Figura 18: Império do Divino na casa de devotos.

Fonte: Casa do Divino, 2009.

“Pra bandeira do menino ser bem-vinda, ser louvada”. o ritual que se
desenvolvia na casa do devoto durante a visita tinha a bandeira como norteadora, pois
os fiéis durante os canticos faziam reveréncia a ela, beijavam-na e se cobriam com o
“‘manto sagrado” (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).

A bandeira era o principal simbolo dessa devocéo, pois a ela, durante os ritos,
eram dedicadas muitas atencdes. Isso iniciava no ato de carrega-la: era preciso ter
cuidado, e todos queriam ter essa honra. Assim, a bandeira, ap0s circular entre os
participantes, que a beijavam, era segurada por cada um dos devotos ali presentes
durante alguns instantes, sendo transferida de mao em mé&o. Desse modo, o Divino
se fazia presente na bandeira, pois, embora a fé dos devotos esteja no campo
espiritual, no invisivel, por vezes encontra sua materialidade em simbolos, como é o
caso da bandeira (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).

O rito transcorria com rezas, cantos e palavras, as quais eram pronunciadas
primeiro pelos proprietarios da residéncia. Eram eles que, por meio de suas falas,
recebiam o Divino e pediam sua béncdo ao lar que visitava. Em seguida, eram
realizadas as rezas, como o Pai Nosso, a Ave Maria e diversos cantos religiosos, além
da leitura de trechos da Biblia ligados a devo¢éao ao Espirito Santo; por exemplo, a
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Primeira Epistola de Sdo Paulo aos Corintios (1 Cor 12, 3b-7. 12-13) (PESQUISA DE
CAMPO, 206/2020).

“Deus nos salve esse devoto pela esmola em vosso nome/ Dando agua a
quem tem sede, dando pdo a quem tem fome”: esse fragmento remete ao momento
em que os festeiros recebiam as doacdes para a festividade, que variavam entre o
recebimento de produtos (como trigo, 6leo, acucar, ovos) e somas em dinheiro. As
“‘esmolas” faziam a festa acontecer, pois sem elas o evento n&o podia ser viabilizado.
Esse trecho do canto também nos remete a outro elemento tradicional ligado as
festividades: a funcéo social atribuida as irmandades mais antigas que controlavam
as devocdes no Brasil colonial e imperial. Entre suas funcdes, estavam a construcéo
e a manutencao de hospitais, orfanatos e casas de abrigo aos viajantes, além do
custeio de “enterros cristdos” (COUTO, 2010, p. 66) aos mortos da irmandade, o que
era possivel pelas esmolas arrecadadas.

Na Casa do Divino, esse aspecto social de ajudar os necessitados ocorria de
forma “mais modesta”: “nunca negamos ajuda para quem procurava o Divino diante
de uma dificuldade, as vezes essa era financeira”, afirmou Lidia Hoffmann Chaves (A
VIRTUDE DA FE, 2015, 10:52).

“A bandeira acredita que a semente seja tanta/ Que essa mesa seja farta, que
essa casa seja santa ai, ai”. uma forma de agradecer pela visita era servir “comes e
bebes” aos festeiros. Momento de descontragdo e alegria, espaco de sociabilidade
desses individuos que juntos rememoravam um elemento tradicional da devocao, a
comilanca, simbolo de prosperidade, da fartura e do recebimento de béncaos. Essas
situagdes transpunham a mentalidade dos individuos frente as celebra¢cdes dedicadas
ao Divino; seria o que Mary Del Priore (1994, p. 43) chamou de “A Festa dentro da
Festa”, e Emile Durkheim (2000), de “momento de recreacéo dentro do rito religioso”.

“Assim como os trés reis magos que seguiram a estrela guia/ A bandeira
segue em frente atras de melhores dias”: findava-se a visita com as esperancgas
renovadas e com a certeza de que o Divino estaria iluminando os caminhos de seus
devotos, pois, ao abrirem a porta de suas casas, demonstraram sua crenca, sua fé e
devogéo ao Divino Espirito Santo.

Outro elemento possivel de encontrar nesse recorte que fizemos acima na
cancao é o processo de hibridizacdo (BURKE, 2006, p. 28-29) que as praticas da

devocdo aqui estudada apresentavam. E o caso da mencg&o aos trés reis magos da
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Folia de Reis no discurso transposto na cancao. Nessa leitura, a bandeira do Divino é
associada a estrela que conduziu os reis magos até Jesus. Ou seja, 0 maior simbolo
da devogé&o ao Divino conduziu seus devotos ao transcendente, ao mundo espiritual,
ao mesmo tempo em que trouxe esse mundo para a Terra. Carlos Rodrigues Brand&o
(1985, p. 174) também se deparou com essa hibridizacédo da festa do Divino com a
Folia de Reis: as Folias do Divino deveriam ocorrer, segundo seus “praticantes mais
rigorosos”, a noite, postura fundamentada na “lembranca de que os trés reis santos
fizeram a jornada perseguidos pelo rei Herodes em harmonia e em siléncio no meio
da noite”. Praticas hibridas sao recorrentes em manifestacfes religiosas, sobretudo
naquelas desenvolvidas pelo e para o povo, como € o caso da visita da bandeira.
“No estandarte vai escrito que ele voltara de novo”: mantendo a tradicao, ele
voltard de novo. Os festejos acontecerdo novamente e, junto com eles, as visitas da
bandeira e, consequentemente, a visita do Divino, sinais da mentalidade coletiva dos
devotos. Essa pratica era ritualizada a partir do momento em que era retomada ano a
ano, visto a ela ser atribuido um significado dentro da devocao e dos préprios festejos.
Ela propiciou a unido dessa comunidade, fortaleceu os lagos construidos e produziu
sentidos. Isso também ocorria em outro ritual dedicado ao Divino, a novena. Sobre

ela, discorremos a sequir.

3.4 O Espirito de Deus esta aqui®% as novenas

A festa ndo comecgava no domingo marcado pela folhinha, comecava muito
antes, nove dias cremos, para que tivessem lugar as novenas (ALMEIDA,
1983, p. 58).

Como escreveu Manuel Anténio de Almeida (1983), em sua obra datada de
1854% as novenas faziam parte do complexo-festa e tornaram-se elemento
importante na constru¢cado da devog¢ao do Divino. Como elas antecediam as festas,
caracterizavam-se por ser um momento de preparacdo espiritual para a festividade.

Através das novenas, os devotos buscavam os dons do Espirito Santo (Sabedoria,

59 Titulo do caderno de cantos usados pelos festeiros e devotos do Divino nas novenas.
60 E importante pontuar que essa obra se situa no campo da Literatura, classificada como literatura
historica ao trazer elementos da disciplina para discussao. O romance retrata a vida no Rio de Janeiro
na primeira metade do século XIX. A obra foi utilizada pela historiadora Martha C. Abreu ao discutir as
festas do Divino no Rio de Janeiro.
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Inteligéncia, Conselho, Fortaleza, Ciéncia, Piedade, Temor de Deus), como nos
revelou a documentacgédo consultada®?.

A origem da novena é biblica, ligada a circunstancia na qual Maria, mae de
Jesus, juntamente com os apdéstolos, teria permanecido nove dias e nove noites em
oracdo, aguardando a vinda do Espirito Santo (BECKHAUSER, 2002, p. 25). Esse
fato biblico norteava o processo de realizacéo das novenas, entendido, portanto, como
0 mito de origem do rito. O mito de origem era revivido a cada novena, despertando o
sentimento de que “o espirito de Deus esta aqui”. Esse elemento € ainda mais
evidente nas novenas do Divino, pois o fato ocorrido com Maria e os apdstolos estava
diretamente associado ao Espirito Santo.

Tal passagem biblica foi lida em boa parte dos ritos que acompanhamos. Sua
leitura tornava-se importante na celebracdo, pois legitimava a reunido daqueles fiéis
em torno da devocao ao Divino Espirito Santo, cumprindo o papel do mito, que é
justificar a origem de “algo”. Nesse caso, justifica a crenga a uma divindade e legitima

as agOes desenvolvidas em sua honra. Assim diz o fragmento:

Cumprindo-se o dia de Pentecostes, estavam todos reunidos no mesmo
lugar; e, de repente, veio do céu um som, como de um vento
veemente e impetuoso, e encheu toda a casa em que estavam assentados. E
foram vistas por eles linguas repartidas, como que de fogo, as quais
pousaram sobre cada um deles. E todos foram cheios do Espirito Santo e
comecaram a falar em outras linguas, conforme o Espirito Santo lhes
concedia que falassem (FOLHETO, 2004).

Nesse sentido, o texto biblico corroborava o rito, fazia referéncia a reuniao de
um grupo de pessoas que, juntas, buscavam desenvolver sua espiritualidade. E
interessante perceber que esses rituais desenvolvidos de forma leiga estavam
associados ao cristianismo, ao catolicismo, como prova o uso recorrente de textos que
fundamentam a crenca em Cristo, por exemplo, o biblico. Mas os fiéis construiam suas
representacbes sobre o que liam, demonstrando que eles n&o separavam o
“‘institucional” do “nado institucional’. Para esses sujeitos, essas praticas se
entrelacavam e formavam o “ser catélico” (ANDRADE, 2012).

As novenas seguiam uma sequéncia e eram realizadas durante nove dias. O
proprio nome atribuido ao rito — Novena — esta associado ao nimero nove. E

importante ressaltar que as novenas dedicadas ao Divino Espirito Santo realizadas na

61 Os cartazes de divulgacao dos festejos trazem a seguinte inscrigdo: “Novena para alcangar os dons
do Divino Espirito Santo”.
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Casa do Divino aconteciam semanalmente durante o ano todo. Mesmo nesse periodo
“nao festivo” o ritual seguia o seu padrao, revestido de simbologias. Ao final das nove
semanas, o rito, em sua estrutura fixa de cantos, oracdes e leitura de textos biblicos,
se repetia, mas renovavam-se, por sua vez, as inten¢des daqueles que participavam.
Assim, durante as segundas-feiras, no periodo da tarde, os devotos se reuniam para
prestarem em conjunto suas homenagens ao Divino. J& no periodo festivo, as
novenas eram realizadas durante os nove dias que antecediam a festa.

As novenas eram uma modalidade de ritual muito presente nas praticas de
religiosidade catolica e ocupavam lugar de destaque no calendario religioso. Eram
muitas as novenas dedicadas aos diversos santos da Igreja Catdlica, como a Nossa
Senhora (sob seus diversos titulos) e a padroeiros e padroeiras de igrejas, capelas e
cidades. Também existiam as novenas ligadas aos periodos litirgicos, como a Pascoa
e o0 Natal. Nesses momentos, da ressurreicdo de Cristo e de seu nascimento, fica
ainda mais evidente a principal funcao desse ritual: levar os fiéis a se prepararem para
0 tempo sagrado representado nas festas do calendario religioso instituido pelo
cristianismo baseado na “historicidade de Cristo” (COUTO, 2008, p. 2).

A preparacdo espiritual ndo era o unico fator envolvido. Os encontros
promovidos pelo novenario serviam também 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. Nessas reunifes, 0s
devotos do Divino, antes ou depois do ritual, tratavam de questbes relativas a
festividade, como o lugar e a funcédo que cada um ocuparia na festanca.

Além de ser um instante em que a sociabilidade ganhava espaco, esses
individuos, ao estarem reunidos, reafirmavam e fortaleciam seus lacos sociais, ao

mesmo tempo em que afirmavam sua identidade coletiva, pois:

Homens que se sentem unidos, em parte pelos lagos de sangue, mas mais
ainda por uma comunidade de interesses e de tradigdes, relinem-se e tomam
consciéncia da sua unidade moral. Porque, em um como em outro caso, esse
sentimento é constituido das mesmas impressGes de seguranca, e de
respeito despertadas nas consciéncias individuais por essa grande forca
moral que os domina e que os sustenta: a for¢a coletiva (DURKHEIM, 2000,
p. 461).

Nesses momentos estavam juntos enquanto comunidade religiosa, que se

unia em prol de um mesmo obijetivo: louvar o Divino Espirito Santo. Era o instante em
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gue esses individuos davam forma e construiam a unidade do grupo por meio da
sociabilidade, que, por sua vez, mergulhava o sujeito na coletividade.

Durante o periodo analisado, observamos que os horarios das novenas
durante o periodo festivo variavam entre 14h, 15h e 16h. A hora estabelecida era
seguida durante todas as novenas daquele ano, acao ritualistica que fazia dessas
praticas ainda mais formais. O horéario delimitado era divulgado para que os fiéis
pudessem participar, tal como noticiou um dos jornais consultados: “Novena inicia
preparacéo para festa do Divino” (DIARIO DOS CAMPOS, 2009, p. 5). As noticias nos
jornais ganhavam carater de convite aos devotos para comparecerem as novenas e
juntos louvarem o Divino. A matéria jornalistica trazia o horario do ritual, o endereco
da Casa do Divino e o porqué dessa reunido: preparar-se para o dia de festa. Logo o
convite se espalhava e a Casa do Divino recebia muitos fiéis.

No dia da novena, aos poucos os devotos chegavam e iam se acomodando
nos assentos dispostos em frente ao altar. A casa ficava cheia, ao ponto de as
cadeiras rapidamente serem ocupadas e alguns devotos terem que permanecer em
pé (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020). Na imagem a seguir, € possivel observar a

ocupacao do espaco pelos fiéis durante as novenas.

Figura 19: Novena do Divino.

Fonte: Acervo pessoal, 2015.
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Ao chegar a casa, aquele que tivesse um pedido ou agradecimento se dirigia
a Lidia Hoffmann Chaves para que ela os anotasse no caderno de intengdes. Os
pedidos variavam entre aspectos ligados a saude, ao emprego, situacdo financeira,
entre outros. Para Marcel Mauss (1979, p. 117), esse momento pode ser entendido
como prece, “‘uma conversagao com Deus, movimento em dire¢ao a divindade”. Era
guando mulheres e homens pediam ou agradeciam ao Divino por gracas almejadas
ou conquistadas. Em alguns casos, essas inten¢des eram lidas ja no inicio do rito ou
ao fim dele.

Esses sujeitos estavam reunidos para participar do ritual, que pontualmente
se iniciava. A celebracdo seguia uma regulamentacéo, e cada individuo que ali estava
sabia de seu papel no decorrer do rito. Logo que se iniciava a celebragéo, um devoto,
geralmente uma mulher, se levantava de seu assento e retirava a bandeira de seu
local de costume, ao lado do altar; enquanto as oracdes e cantos comegavam, essa
pessoa percorria toda a casa, e cada devoto ali presente beijava a bandeira e se cobria
com ela. Ao término do percurso, o Ultimo recebedor da bandeira ficava parado ao
lado do altar, segurando o objeto simbdlico; esse devoto era substituido por outro,
geralmente em intervalos de dez minutos. Isso ocorria até o final, quando o simbolo
voltava ao seu lugar, onde permanecia até a proxima novena (PESQUISA DE
CAMPO, 2006/2020).

Desenvolver essa pratica durante o rito era muito importante para os fiéis,
como afirmou Maria Sueli Machado: “Eu seguro a bandeira firme quando eu a pego,
fico ali por uns minutos até outro vir e segurar, todo mundo quer fazer isso, é especial,
€ uma maneira de agradecer as gragas concedidas, cada um tem uma ou mais”
(PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020). Esse fragmento ajuda-nos a entender o sentido
atribuido as atividades que envolviam a devogao ao Divino. Ao afirmar sobre o ato de
segurar a bandeira que “todo mundo quer fazer isso”, revela-nos o sentimento que
unia os individuos, ao ponto de reconhecerem nessas praticas o que os fazia devotos
do Divino.

Também é possivel perceber o carater penitencial presente no ritual, pois, ao
realizar determinada atividade, como “segurar a bandeira” em forma de
agradecimento pelas gracas alcancadas, remete-se ao pagamento de uma promessa,

de uma divida. E a relacdo de “mao dupla” construida entre o devoto e o Divino, em
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gue o primeiro recebeu algo e, portanto, o segundo merece receber homenagens,
como era o0 caso desse momento da novena.

A seguir, temos duas imagens: a primeira, do momento em que a bandeira
era retirada de seu lugar; e a segunda, do instante em que o simbolo desfilava entre

os devotos ali presentes, que o tocavam, se cobriam com ele e o beijavam.

Imagem 20: A retirada da bandeira.

Fonte: Acervo pessoal, 2015.
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Imagem 21: O desfile da bandeira.

—

Fonte: Acervo pessoal, 2015.

Na imagem a seguir, € possivel perceber quando uma das devotas para em
frente aos fiéis e segura a bandeira até ser substituida por outra(o) devota(o). Também
€ perceptivel na imagem a utilizacdo do caderno de cantos e oracbes empunhado

pelos individuos ali presentes e que de certo modo ordenavam a cerimonia.
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Figura 22: Momento em que a devota segura a bandeira.

Fonte: Acervo pessoal, 2015.

A musicalidade dos canticos era desenvolvida pelo “Grupo de Festeiros do
Divino”, verdadeiros animadores, pois constantemente incentivavam todos a cantar.
Os canticos eram muito associados aos festeiros. A musica que eles produziam
tornou-se marca da festividade e dava vida as celebragfes. Trata-se de uma tradicédo
herdada das antigas Folias do Divino, marcadas pelo “barulho” produzido pelos

folibes, como bem destacou Martha Campos Abreu (1999, p. 72):

Acompanhando as cantigas, entdo, descobrem-se, por outro caminho, 0s
grandes atrativos do Divino, aquilo que motivava os folies, mobilizava os fiéis
e enchia as festas de “povo”. [...] Sem divida nenhuma, essas cantigas séo
expressbes de uma intima relacdo dos homens com o sagrado, revelando
uma aproximacgdo entre as coisas humanas (comida, paes e bebidas) e as
divinas, além de representarem a continuidade da pratica catélica barroca e
colonial.
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Dentre as varias cancdes executadas®’ durante as novenas do Divino, uma
delas se destacava dentre as demais, a “Calix Bento”, composta em 1978 por Otavio
Augusto Pinto de Moura e eternizada na voz de Milton Nascimento (PESQUISA DE
CAMPO, 2006/2020). Essa cancao também era muito comum na Folia de Reis. Eis 0

hibridismo religioso se fazendo presente mais uma vez. 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

Onde mora o caélice bento (2x)

E a héstia consagrada, oid, 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
(FOLHETO DE CANTO, 2004).

O canto é um elemento importante nas préticas religiosas e, como bem
afirmou Frederico Vier (1968, p. 298): “a tradicdo musical da Igreja inteira constitui um
tesouro de inestimavel valor”. Ainda segundo esse autor, o canto é parte “necessaria
ou integrante da liturgia”, tanto que os documentos eclesiasticos se atentam a isso,
como ocorreu no Concilio Ecuménico Vaticano Il (1962-1965).

Na verdade, cumularam de louvores o canto sacro, tanto a Sagrada Escritura
guanto os Santos Padres e os Romanos Pontifices, que recentemente, a
comecar por Sdo Pio X, definiram mais claramente a fungdo ministerial da
musica sacra no culto do Senhor. Por esse motivo a musica sacra sera tanto
mais santa quanto mais intimamente estiver ligada a acéo litargica, quer

exprimindo mais suavemente a oracdo, quer favorecendo a unanimidade,
guer, enfim, dando maior solenidade aos ritos sagrados (VIER, 1968, p. 298).

As cantigas, cantos e canc¢fes eram marcas das devog¢Oes populares, muito
presentes nas praticas religiosas desenvolvidas pelo povo. N&o por acaso, o trecho
documental acima foi produzido pelo Concilio Ecuménico Vaticano Il, quando a Igreja
Catdlica buscou entender e se aproximar das praticas desenvolvidas pelo “povo de

Deus”, ponto que vamos explorar com maior énfase no préximo capitulo.

62 Destacamos alguns desses cantos: Divina Fonte; Conhe¢o um Coragdo (Pe. Jodozinho — CD:
Conhec¢o um coracéo); Es Agua Viva (Pe. Zezinho — CD: Sol Nascente, Sol Poente).
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As rezas desenvolvidas nas novenas sempre apresentavam um padrao.
Tratava-se de uma série de palavras que se repetiam, por isso apresentavam carater
ritualistico. Eram tradicionais e sua principal funcéo era fazer a ligacao dos fiéis com
0 sagrado. Era 0o momento em que os individuos invocavam a divindade para pedir ou
agradecer. No presente caso, invocavam o Divino Espirito Santo para pedir que ele
estivesse sempre presente em suas vidas, conduzindo-os em momentos dificeis, e
para agradecer as alegrias concedidas.

Durante as novenas, seguia-se a ordem do terco®, mas com interrupgées de
canticos, sendo que os presentes acompanhavam a ordem instituida da celebracdo
através dos “livrinhos da novena” produzidos para esse fim. Esse material era
confeccionado por Lidia Hoffmann Chaves juntamente com os festeiros/musicos. Nele
constavam passagens biblicas, como a de JO 20: 19-23, onde se lia sobre a festa de
Pentecostes; escritos sobre a ordem de invocacdo dos dons do Espirito Santo;
oracdes ao Divino Espirito Santo; ladainhas do Divino Espirito Santo e diversos
canticos®*.

O ritual seguia com a fixagdo de fitas da cor vermelha no altar ou ao seu lado.
Cada dia era fixada uma, cuja estampa trazia um dom do Espirito Santo (Sabedoria,
Entendimento, Conselho, Fortaleza, Ciéncia, Piedade e Temor de Deus). Na novena
da Sabedoria, por exemplo, as preces e as falas dos presentes versavam sobre esse
assunto, e assim consecutivamente. Em todas as novenas que observamos, os sete
dons do Espirito Santo eram invocados. Isso era realizado por Lidia Hoffmann
Chaves, que fazia a invocacdo enquanto a comunidade de devotos respondia. Tal
colocacao pode ser percebida a partir da leitura do trecho exposto a seguir, retirado

do Caderno de Cantos.

Novenas para alcancar 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 o que € humilde.

2- Vem Espirito Santo, Espirito de Entendimento:

63 O instrumento de reza representa a terca parte do Rosario — conjunto de oracdes proposto pelo
frade Alan de Rupe em 1470. Sua origem remete a recitacdo dos 150 Salmos biblicos. Pela dificuldade
dos fiéis em decorar os Salmos, estes foram substituidos por 150 Pais-Nossos, que eram rezados (e
contados) com 150 pedrinhas numa bolsa de couro e, mais tarde, com 150 nés em um corddo. O
Rosério, cujo significado é “coroa de rosas”, ja passou por diversas alteragdes até atingir sua forma
contemporénea. Atualmente, é composto por tercos com 50 contas pequenas, simbolizando Ave-
Marias, intercaladas por cinco contas grandes, que representam os Pais-Nossos.
64 Caderno de Cantos entregue aos devotos durante as novenas. Eles foram confeccionados
novamente a cada ano, mas conservavam o mesmo contetdo.
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R: Somente em ti captamos os mistérios divinos. S6 por ti reconhecemos
0 caminho para qual somos chamados.

3- Vem Espirito Santo, Espirito de Conselho:

R: Tu afugentas as duvidas em seguran¢a. Em ti nos revela a vontade do
Senhor.

4- Vem Espirito Santo, Espirito de Fortaleza:

R: Na criacdo reconhecemos o teu poder, na revelagdo a tua sabedoria,
na redengao o teu amor.

5- Vem Espirito Santo, Espirito da Ciéncia:

R: Na criagdo reconhece o teu poder, na revelag¢éo a tua sabedoria, na
redencéo o teu amo.

6- Vem Espirito Santo, Espirito da Piedade:

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: S6 tu nos tornas capaz [sic] 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 [sic]. D4-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

R: Amém. (CADERNO DE CANTO, 2004)%,

Na imagem a seguir, € possivel perceber a fixacdo das fitas ao lado do altar,

bem como o nome de cada dom do Espirito Santo.

Figura 23: Sala do Divino ao final do novenério.

Fonte: Casa do Divino, 2017.

55 Inserido no Caderno de Cantos, entregue aos devotos durante as novenas.
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Os “temas” levantados pelos sete dons possibilitavam reflexées sobre
situacdes contemporaneas a época de realizacdo das novenas. De modo geral, elas
versavam em torno de situa¢cdes de saude, 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®®. De forma alguma isso pode ser
entendido como passividade, mas sim como a forma que esses sujeitos encontravam
de lidar com a sua realidade.

Indagacdes surgiram no decorrer de nossa pesquisa de campo: as novenas
remetem a tradicdo do novenario, portanto eram realizadas nove novenas, sendo que
a cada uma era atribuido um dos dons do Espirito Santo, que séo sete. Sendo assim,
restavam dois dias “sem dom”. Qual era o rito seguido nesses dois dias “restantes™?
Identificamos que, nesses dias que completavam o novenario, 0 rito seguia com
cantos, oracles, leituras de passagens biblicas, e as novenas ganhavam um
“acréscimo” de atividades: participagdes especiais que deixavam o ritual ainda mais
animado. Em 2004, a “Banda Gospel”’, junto a outras apresentagOes culturais da
Fundac&o Municipal de Cultura, animou a tarde festiva. Ja a novena que acontecia no
domingo da festa era acompanhada de um louvor, pois, além dos canticos especificos
da celebracdo, eram tocadas e cantadas outras musicas sacras®’. Era o rito se
renovando.

Além de ser um momento de religiosidade, de profunda reflexdo no sagrado,
em que as coisas humanas se encontravam com as divinas, as novenas tornaram-se
também um instante de sociabilidade. Antes ou depois desse rito, eram comuns as
conversas e risadas. Lidia Hoffmann Chaves falou sobre essas situagcbes: “As
pessoas se encontram aqui. Elas vém para rezar, mas acabam conversando sobre
varios assuntos, cada um conta suas histérias e damos risadas todos juntos” (A
VIRTUDE DA FE, 2015, 03:48). Esse processo de sociabilidade despertado pelo
momento religioso acabava reforgcando a propria crenca ali venerada. Afinal, esses
devotos se entendiam enquanto comunidade que louva o Divino junta e ajuda o “irmao

e a irma”, nem que seja ouvindo o que cada um tem para contar.

66 Dos 42 pedidos de oracgéo realizados em uma das novenas que acompanhamos em 2015, 18 foram
sobre saude; 15 sobre trabalho (emprego); 4 relacionados a vida financeira (pagamento de divida); 3
foram pela alma de parentes; 1 relacionado a relacionamento amoroso e 1 ligado aos estudos (passar
no vestibular)

67 Caderno de Cantos entregue aos devotos durante as novenas.
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Esse contexto de encontros proporcionados pelo novenario em louvor ao
Divino sofreu modificacées no ano de 2020. A festa ndo pdde ocorrer nesse ano em
funcdo da pandemia da Covid-19, que assolou o0 mundo inteiro®. Um més antes de
comecarem os preparativos da festividade, a Organizagdo Mundial da Saude sugeriu
o isolamento social, que foi acatado pelo governo brasileiro em suas trés esferas:
federal, estadual e municipal. Esta ultima instancia, por sua vez, criou decretos e
regulamentagfes prevendo o fechamento de espacgos, o controle de horario de
atendimento e da circulacédo de pessoas em Ponta Grossa®.

Diante disso, a Casa do Divino, lugar que recebia diversas pessoas durante a
semana e com fluxo ainda mais intenso durante as festividades, teve que fechar suas
portas. O tempo de festar se aproximou, e as ac¢oes ligadas a esse momento foram
sendo gradativamente canceladas, para tristeza de festeiros e devotos. Nao era
possivel sair de casa e muito menos provocar aglomeracdes. Nesse cenario,
acompanhamos diversas postagens de devotos e festeiros, que, por meio de
fotografias, videos e mensagens publicados nas redes sociais, tentavam amenizar as
distancias e rememorar comemoracdes vivenciadas no passado, na dinamica do
lembrar e esquecer. Essa foi a forma que esses sujeitos encontraram de viver o tempo
festivo.

A responsavel pela festa, Lidia Hoffmann Chaves, buscou uma forma de levar
aos devotos a alegria e a esperanca proporcionadas pela festividade, mesmo com o
distanciamento social imposto. Como alguns ritos que compunham a festa nao
puderam ser realizados, como as visitas da bandeira, a procissdo, a missa e a
guermesse, foi decidido realizar as novenas, mesmo com a casa fechada, portanto
sem a presenca dos devotos. Com a ajuda de familiares, a coordenadora dos festejos
do Divino desenvolveu as novenas e as transmitiu pelas redes sociais. O recurso
escolhido foi a pagina do Facebook, onde foi possivel transmitir “ao vivo” as novenas
do Divino durante os nove dias. Assim, os devotos puderam ver e viver o tempo festivo
por meio de “lives”, que ajudaram a refor¢gar, mesmo na distancia, o elo desses

individuos.

68 Ver: https://coronavirus.saude.gov.br/sobre-a-doenca. Acessado em: 02/06/2020.
69 Ver: http://www.pontagrossa.pr.gov.br/node/46251. Acessado em 02/04/2020.
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A seguir, selecionamos duas das postagens aqui mencionadas, que nos
possibilitaram observar essa memaria do passado sendo rememorada, transmitida e,

arriscamos a dizer, perpetuada pelas redes sociais.

Figura 24: Postagem no Facebook.

42> Casado Divino esta = se
. f
- sentindo abengoado.

30 de mai as 00:58 - @

Saudades das nossas caminhadas em
preparag¢ao a Festa do Divino

Fonte: Casa do Divino, 2020.
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Figura 25: Postagem no Facebook.

< 5. Casa do Divino
: 23demaias 1231+

Hoje depois de quase 20 anos vocés nao
estardao comigo fisicamente cantando e
louvando ao Divino Espirito Santo mas estarao
espiritualmente rezando para o nosso Sr
Divino.

E Viva o Divino Espirito Santo!!!

Fonte: Casa do Divino, 2020.

O rito, mesmo sem a presenca fisica de devotos e festeiros, como Lidia
Hoffmann apontou na postagem acima, transcorreu com sua formalidade tradicional.
Seguiu a reza de sete mistérios, cada um representando um dos dons do Espirito
Santo, invocados por Lidia Hoffmann Chaves. Coube aos seus familiares, esposo e
filhos, presentes no local, responder a invocacdo com a expressao: “Vinde Espirito
Santo”. Essa parte do ritual foi intercalada com o cantico “A Nés Descei, Divina Luz’,
momento em que foi utilizado o audio gravado durante novenas passadas, quando
devotos e festeiros entoaram em alto e bom som essa cangéo.

Foi a forma encontrada para reinventar e cumprir um dos principais ritos da
festividade, a novena do Divino. Acrescentada a isso, ocorreu a participacao de fiéis

via Internet, que manifestaram diversos sentimentos por meio de mensagens e envio

123



de emojis’®, que constantemente eram acionados pelos devotos através da rede
social. Foi por esse mesmo caminho que ndés acompanhamos a celebracéo e fizemos,
como nas festas passadas, nossas anotacdes de pesquisa de campo. Na imagem

abaixo, é possivel visualizar a transmissdo das novenas por meio de “lives”:

Figura 26: Live da novena.

WD ADOOO (O FTI,

X Casado Divino

485 Casa do Divino esta ao vivo agora  ***
em Casa do Divino

45 min *» Ponta Grossa * &

LIVE - 6° Dia - Novena em preparac¢ao a
Pentecostes

l SCreva um comeniario GIF @

Fonte: Acervo pessoal, 2020.

70 Emoji é uma palavra derivada da juncdo dos seguintes termos em japonés: e + moji. Com origem no
Japao, os emojis sdo ideogramas e smileys usados em mensagens eletrénicas e paginas web. Seu
uso esta se popularizando para além daquele pais.
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As intencdes do ano de 2020, realizadas logo apds a fala e o canto inicial, se
concentraram em pedidos de saude e protecéo para as familias diante da pandemia
da Covid-19. O rito vivo refletia os anseios contemporaneos vivenciados por qguem
desenvolve a prética ritualistica. Os intentos foram enviados via mensagens pelas
redes sociais, sobretudo pelo Facebook e por WhatsApp. Lidia Hoffmann Chaves
presidiu as nove novenas que antecederam o Domingo do Divino e em todas elas fez
a leitura dessas mensagens, fato que aproximou os devotos e festeiros, mesmo
estando fisicamente distantes, como afirmou Sueli Schweiger, uma das festeiras mais
assiduas do grupo: “Parece que estou realmente ai com vcs [sic], rezando e cantando”
(FACEBOOK, CASA DO DIVINO, 2020). Lidia Hoffmann Chaves em todo o decorrer
das novenas segurou uma das bandeiras do Divino e, durante esse momento, dividiu
seu olhar entre a cAmera e a imagem do Divino acondicionada no ostensorio antigo,
confeccionado nos tempos de Nha Maria. Esse movimento realizado pela
coordenadora dos festejos nos pareceu, simbolicamente, ligar devotos — que
acompanhavam a “live” — com o Divino Espirito Santo localizado sobre o altar.

Assim, a novena, através das redes sociais, conectou o0 espago, 0 tempo, 0s
devotos e os festeiros que, juntos, mesmo diante do distanciamento fisico, ofereceram
suas homenagens ao Divino Espirito Santo. Outro ritual carregado de simbolismo e
com grande participacdo dos devotos eram as procissfes, que ocorriam no domingo

da festa: saiam da Casa do Divino e percorriam algumas ruas da cidade.

3.5 Oritual ocupa as ruas: as procissoes

O santinho deixa por um momento o seu reflgio sagrado e retribui a seu povo
a visita que este Ihe fez, logo de manh4, ou, se veio de longe, quando de sua
chegada. Ele se oferece para ser visto, tocado, acariciado: ele consagra até
por sua aproximacdo ambulante as proprias festividades “profanas”. Em
contrapartida ele estad sendo envolvido em flores, em rendas, em cores, em
ouro e missangas que cintilam debaixo do sol; penduram ofertas a seu manto,
acompanham-no, ou pelo menos, param para assistir a seu triunfo, antes de
agitar o lenco branco para lhe dizer adeus quando ele transpde de novo a
porta do santuario para desaparecer até o préximo ano (SANCHIS, 2018, p.
125).

Como escreveu Pierre Sanchis (2018), a procisséo era 0 momento em que o
santo deixava seu altar e caminhava junto com o povo. Nesse instante, a divindade

estava mais proxima de seus devotos ao ponto de poderem toca-la. Esse era um rito
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carregado de simbolismo, que comecava com a sacralizacdo do espaco publico: a
imagem seguia pelo caminho ao mesmo tempo em que o purificava. Era a ligacao
simbdlica do signo sagrado com os caminhos da vida cotidiana de homens e mulheres
durante o trajeto percorrido. O ato de “descer’” a imagem do altar aumentava
significativamente a plenitude de sua presenca, se comunicava com 0 povo, com 0
seu povo de devotos, por isso detinha sentidos e significados importantes dentro de
uma devocgao.

A procissao tem também um carater penitencial, pois pode ser vista como uma
promessa paga ao santo, o qual era homenageado com cantos, rezas, ladainhas e
pelo préprio ato de caminhar durante o trajeto processional realizado pelos fiéis. O
devoto fazia isso como pagamento pelas gracas recebidas, que poderiam estar
ligadas a saude, a prosperidade e a outros pedidos especificos que foram atendidos.
Marcel Mauss (2003) explica:

As relagBes desses contratos e trocas entre homens, e desses contratos
trocados entre homens e deuses, esclarecendo todo um aspecto de teoria do
Sacrificio. Em primeiro lugar, compreende-se perfeitamente que elas existiam
em sociedades nas quais esses ritos contratuais econdmicos se praticam
entre homens. Sendo assim, essas trocas e esses contratos arrastam em seu
turbilhdo ndo apenas homens e coisas, mas 0s seres sagrados que estao
mais ou menos associados a ele (MAUSS, 2003, p. 201).

Elementos que prolongavam e estendiam a transmutacdo que a procissao,
com a imagem da divindade, realizava. Era o instante de transferéncia do que era
realizado no espaco privado para o espaco publico, que, a partir disso, ganhava status
de sagrado. Ocorria, portanto, um processo dubio, pois, a0 mesmo tempo em que a
procissdo rompia com o ordinario transcorrido nesse espaco de idas e vindas de
individuos anénimos, aproximava esse cotidiano e esses andnimos do que era divino.

As procissfes eram as atividades urbanas mais antigas do Brasil e reuniam
grande parte da populagdo. No Brasil colonial, esse ritual apresentava-se como
momentos alegres e coloridos, com aspectos profanos e de espetaculo. Para Léa
Freitas Perez (2000, p. 11), “representava uma maneira particular e singular de viver
a sociedade e de perceber o mundo”.

Esse ritual foi introduzido no Brasil pelas maos dos jesuitas durante o governo
geral de Tomé de Sousa (1549-1553). No decorrer dos séculos, fez-se presente nos
mais diferentes contextos vivenciados pelo povo brasileiro (PETRUSKI, 2009, p. 171).
Chamava a atencao dos viajantes europeus que passaram por aqui. Seus relatos nos
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informam 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 simbolos religiosos,
como as cruzes e os estandartes, eram “sacudidos” e agitados, e soltavam-se os fogos
de artificio, que causavam muito barulho, elementos que, juntos, formavam o
“espetaculo da procissao” (AMARAL, 1998).

José Ramos Tinhordo (2000) também escreveu sobre essas caracteristicas,
somadas a exibicdo do poderio da Igreja e da Coroa durante as procissoes,

principalmente nas Minas Gerais.

O uso de carros alegoricos era, de fato, um antigo recurso de levar as ruas
as mais variadas encenacfes 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 (evolugcéo 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 exuberancia
barroca para a ostentagdo simbolico-espetacular do poder religioso ou real
perante os olhos do publico (TINHORAO, 2000, p. 105).

Outros elementos também se fizeram presentes nas procissdes. Sobre essa

perspectiva, Mary Del Priore (1994, p. 53) assim se posicionou:

Presente também nas prociss@es coloniais estava a Coca ou farricoco vestido
de camisola preta, tendo na cabe¢a um capuz do mesmo pano que |Ihe 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
demobnio, a Coca também inspirava temor e admiracgéo.

Jodo José Reis (1991), ao tratar dos cortejos funebres na Bahia do século
XIX, afirmou que as procissdes eram rituais constantes e que momentos profanos e

sagrados se entrelagavam durante os atos processionais:

No primeiro domingo da quaresma acontecia a procissdo do Senhor dos
Passos, que ia da igreja da Ajuda a Catedral. A vigilia que acompanhava o
beija-pé da imagem de Cristo morto parecia um animado acampamento.
Familias inteiras superlotavam a igreja, levando esteiras, cobertores, comida
e até penicos; do lado de fora, vendedores ambulantes se misturavam a
pessoas cantando e tocando flautas, violdes, cavaquinhos e harmdnicas. Na
Sexta-Feira Santa ocorria a procissdo do Enterro do Senhor, capitaneada
pela Ordem Terceira do Carmo e acompanhada por inmeras irmandades,
autoridades civis, eclesiasticas e militares, a tropa, o corpo consular e uma
multiddo que externava sua devogdo de forma irreverente e barulhenta. Era
a maior procissdo da Bahia. O esquife do Senhor Morto ia do Carmo a Sé e
retornava sob fogos de artificios (REIS, 1991, p. 137).
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Esses trés autores se referiram a distintos contextos, o que nos possibilitou
entender que o ritual da procissdo esteve presente na sociedade brasileira em
diferentes temporalidades e foi utilizado para representar as vivéncias do povo e para
construir diversas relagdes. Ao falar sobre esse rito religioso, Roberto Da Matta (1997)
o comparou aos desfiles de carnaval, nos quais a inversdao de valores e das
hierarquias era permitida, tal como ocorria nas procissoes. Assim, para esse
antropoélogo, no ritual processional eram quebradas as diferencas sociais, ainda que
existisse uma hierarquizacdo de quem carregava o0s simbolos durante o percurso da
procissao.

No entanto, podemos questionar o posicionamento de Da Matta (1997), pois
acreditamos que o aspecto de hierarquizacéo era reforcado durante esse ritual. A
procissdo cumpria fungdes no conjunto da dindmica social atrelada a devocgéo. Isso
revela que cada ator social sabia do papel que ocupava na caminhada ritualistica e
fora dela, o que denota a hierarquizacdo ndo so6 da pratica religiosa como também da
sociedade/grupo que a desenvolvia. A procissao se constituia em uma manifestacao
publica e solene, por isso € necessario considerar os lugares ocupados por cada
sujeito nesse ritual. A procissao pode ser entendida como um discurso e, como tal,
nos apresenta uma “visdao de mundo” (ORLANDI, 2009).

Na cidade de Ponta Grossa, as primeiras procissdes dedicadas ao Divino
Espirito Santo foram realizadas por Nha Maria, entre os anos de 1882 e 1910 (DIARIO
DOS CAMPOS, 2003, p. 8). No entanto, ndo se sabe sobre o trajeto realizado e nem
sobre sua estrutura, visto que, com o tempo, essas informacdes se perderam. Tivemos
acesso a uma unica foto desse periodo, cedida pela atual responsavel pela Casa do
Divino. Através da imagem, observamos algumas questdes, como 0 numero
significativo de pessoas que participava dessas procissdes; que homens e mulheres
faziam parte desse grupo de fiéis; e que o principal simbolo da devo¢éo ao Divino, a

bandeira, j& saia as ruas pelas méaos dos devotos. A seguir a referida foto:
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Figura 27: Uma das primeiras prociss@es do Divino em Ponta Grossa.

Fonte: Casa do Divino, s/ data.

Com a retomada da festividade em 2003, gradativamente os elementos que a
compunham foram retomados (DIARIO DOS CAMPOS, 2003). No ano seguinte, de
forma modesta, no sabado antes do domingo do Divino, o rito da procissado saiu da
Casa do Divino e percorreu algumas casas de devotos. O ritual contou com a presenca
de fiéis e de Festeiros do Divino, que deram alma ao rito. O grupo, ao som de
instrumentos e de vozes, entoaram canticos, oragbes e ladainhas, nas maéaos
carregaram os simbolos do Divino, bandeiras e estandarte, e, na mentalidade coletiva,

a fé que os movia. Entre as musicas cantadas, naquele momento, estava a que segue:

Folia do Divino

O Divino Espirito Santo

Vossa casa visita

Também vem pedir uma esmola
Pro seu dia festejar ai, ai
Quando der a sua esmola

N&o se ponha a repara

Ele é pobre para pedir

Mas é rico para ajudar ai, ai
Deus os salve essa senhora
Alegrai seu coracéo

Se nao fosse esse devoto
Estava debaixo do chao ai, ai
Deus vos salve esse devoto
Essa senhora também

Deus lhe de [sic] saude e vida
No reino do céu amém ai, ai
(CADERNO DE CANTOS, 2004).
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As fontes nos indicam que a procissao realizada no sabado em 2004 por
casas vizinhas a Casa do Divino foi uma tentativa de retomar os rituais desenvolvidos
por Nh& Maria, mas néo foi efetivada, pois ndo encontramos na documentagao
consultada registros da realizacdo dessas procissdes aos sdbados nos anos que se
seguiram.

Ja o cortejo realizado no domingo do Divino, em 2004, saiu da Casa do Divino,
passou por algumas ruas e retornou ao seu ponto de partida. Nesse rito, a imagem
encontrada por Nha Maria, da pomba de asas abertas gravada em um pedago de
madeira, dentro do ostensorio e localizada em cima do altar na Casa do Divino, foi
retirada para a procisséo (DIARIO DOS CAMPOS, 2004). Eram os leigos criando seus
proprios rituais, e esse incrementou a agao ritualistica desse dia, colaborando com o
aumento da sacralidade. Era o ato simbdlico em que o Divino descia de seu altar,
deixava o seu “refugio sagrado”, se aproximava de seu povo de devotos e caminhava
pelas ruas da cidade, recebendo homenagens que se apresentavam através de
cantos, oracdes e atos penitenciais. Nesse sentido, a procissao tinha o poder de fazer
das ruas percorridas “um lugar sagrado”, de expresséao de fé e devogao.

A partir de 2005, a procissao ganhou um novo trajeto: saiu da Casa do Divino,
percorreu as ruas Santos Dumont, Padre Jodo Lux, Engenheiro Schamber e Marechal
Deodoro da Fonseca, até chegar a Catedral. As ruas permaneceram fechadas durante
0 cortejo, e a procisséo foi “amparada” pela Guarda Municipal de Ponta Grossa, como
era previsto em Lei’.

Além do sentido conjunto do rito de que o “Divino caminha junto com os seus
devotos”, era também um momento individual, quando cada devoto, percorrendo a
caminhada ritualistica, estabelecia sua ligacao intima e reflexiva com o sagrado. Era
o0 instante em que expunha para o Divino suas angustias, aflicbes diarias e
sentimentos, tal como relatou Antdnio de Almeida: “A procissao € muito especial, é
importante participar. Sempre participo. Quando vou andando vou conversando com
o Divino” (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020). Outros motivos levavam essas
pessoas ao ritual, por exemplo, a “imposicdo moral”’, quando a pratica se tornou uma
“tradigdo de familia” e deixar de realiza-la ndo seria uma boa escolha, como nos

informou um dos participantes, que n&o quis ser identificado.

7L A Lei n®6.327, de 02/12/1999. A referida Lei autoriza, por meio de solicitagdo junto a Prefeitura de
Ponta Grossa, a interdicéo de ruas da cidade para realizacdo de festejos e procissées, por exemplo.
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Figura 28: Percurso da procissdo do Divino.
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Fonte: Google Mapas — Tracado realizado pelo autor, 2019.

Na figura acima, podemos observar o trajeto percorrido nas procissdoes do
Divino a partir de 2005. As procissfes também causavam certos conflitos com os
vizinhos da Casa do Divino, que ndo concordavam com a interdicdo das ruas e
procuravam Lidia Hoffmann Chaves para reclamar (PESQUISA DE CAMPO,
2006/2020). A Casa do Divino esté localizada no centro da cidade de Ponta Grossa e
“divide” a rua Santos Dumont, por exemplo, com outras entidades religiosas, como a
Sociedade Espirita Francisco de Assis e a Igreja Internacional da Graca de Deus.

A organizacao para que a procissao ocorresse no domingo do Divino ganhava
a rua bem cedo. Era o momento de organizar, delimitar e atribuir a funcéo de cada
individuo na composicdo do cortejo. As bandeiras e os estandartes eram carregados
pelos Festeiros do Divino, homens e mulheres que acompanharam toda ou boa parte
da preparacao para a festa, que consistia em ter participado das novenas e das visitas
da bandeira. Nesse grupo de festeiros, havia os musicos, que, com instrumentos
variados, davam o ritmo ao ritual. A imagem a seguir esta relacionada a esse momento

da organizagéo.
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Figura 29: Preparacéo para a saida da procisséo do Divino.

Fonte: Acervo pessoal, 2007.

Minutos antes de o ritual ganhar a imensidao das ruas, mostrando sua beleza,
forca e arrastando a multiddo, Lidia Hoffmann Chaves retirava a imagem do altar de
dentro da Casa do Divino (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020). Essa € uma das
provas de que existia uma hierarquizacdo durante esse rito, pois, durante 0 Nnosso
recorte temporal de analise, foi exclusivamente a coordenadora dos festejos que
retirou a imagem do altar, afinal a ela foi atribuido o “cargo” de “Guardia do Divino”.
Ao ela se colocar dessa forma, assim como as outras mulheres de sua familia, essa
era uma de suas responsabilidades. O modo de carregar a imagem do Divino
modificava com o passar dos anos. Em algumas edi¢fes da procisséo, Lidia Hoffmann
Chaves, com a imagem em maos, seguiu a pé e, em outras, em cima de um carro
aberto e decorado especialmente para 0 momento.

Tais mudancas nos revelaram que essa tradicdo religiosa se renovou, nao
parou no tempo, ao contrario, se adequou ao momento em que foi realizada, até
porque o corpo de devotos ndo permaneceu o mesmo, se modificou com o passar dos
anos. E um processo de ressignificacdo das antigas tradices, produzindo sentidos
no momento em que elas ocorriam, sobretudo porque estava inserida no espaco
urbano. Maria Ap. Junqueira Veiga Gaeta (1997), ao escrever sobre esse processo,

afirmou:
132



Ressemantizando ou reinventando suas praticas religiosas os fiéis buscam
também redefinir o sentido de seu cotidiano a partir das novas condi¢ces
sécio culturais. H4 uma re-significacao existencial. Ao mesmo tempo em que
os valores urbanos vao se introjetando a religiosidade tradicional também vai
se transformando, sem se configurar em rupturas. Nas cidades as antigas
tradicGes se reatualizam, num processo de recriacdo de lagcos comunitarios
dentro de um mundo urbano onde os cenarios simbdlicos recriados devem
ser entendidos como produtores de significados, criadores de espacgos sociais
com valores culturais especificos (GAETA, 1997, p. 17).

Dando sequéncia ao rito, o ostensério com a imagem do Divino ia a frente,
conduzindo o povo, tal como no simbolismo da devogéo, na qual o “Divino ilumina o
caminho” de seus devotos. Em seguida, iam as criangas, que normalmente eram os
filhos dos seguidores do Divino, vestidas de anjos e carregando bandeiras menores
confeccionadas especialmente para esse dia.

A questdo das criancas vestidas de anjo, na maioria das vezes, estava
relacionada as promessas promovidas pelos pais num momento de dificuldade. Ana
Maria Pontes relatou que seu filho teve um problema de salde e entédo ela pediu ao
Divino que, se Ele o curasse, na proxima procissao do Divino ela vestiria a crianca de
anjo. E assim o fez em 2014 (A VIRTUDE DA FE, 2015, 05:18). Fazia parte do
“contrato” estabelecido entre devoto e divindade que, apos o primeiro receber a graga,
cumpriria o prometido ao segundo, visto que “a promessa estabelece uma relagao
entre o devoto e seu santo. Essa relacdo se da em bases contratuais, no sentido de
que o devoto pede e o santo concede” (ANDRADE, 2010, p. 126).

Ao contrairem suas dividas com o Divino, era comum aos devotos paga-las
nas festas. Carlos Rodrigues Branddo (1985) afirmou que pagar promessas em um
dos rituais da festa era pratica comum entre a populagao: o “fiel se reconhece como
proponente e devedor’ (BRANDAO, 1985, p. 191).

Sobre vestir criangas de anjo para participar de procissoes, Mary Del Priore
(1994, p. 73) afirmou:

Parte marcante do conjunto da festa € a presenca de crianc¢as. A infancia é
espectadora dos festejos, mas neles entra também como protagonista. H&
nessa presenca uma heranca da tradicdo jesuitica, que vestia os 6Orfaos
portugueses de anjinhos e os punha “a tanger” instrumentos em procissoes
“sertdo adentro” a fim de atrair “indiciosos” para a seara celestial. Mas a
valorizagdo 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”
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cujas qualidades haviam se tornado notérias, colocando a crianca no centro
das preocupacdes da sociedade cristé.

Depois dos “anjinhos” do Divino ou ao lado deles, vinham os festeiros vestidos
com as cores do Divino (vermelho e branco) carregando as bandeiras e os cetros com
a imagem do Divino. A eles se misturavam os musicos com seus instrumentos. Por
altimo, mas ndo de menor importancia, vinha o povo, que seguia os simbolos pelas
ruas da cidade cantando, rezando, pedindo e agradecendo.

Além das pessoas que participavam das procissdes, outras ficavam
observando das janelas de suas casas a passagem do Divino e de seu povo de
devotos. Certamente o som das oragfes e dos cantos despertava a curiosidade
daqueles individuos “pendurados” nas janelas e sacadas.

Percebemos, portanto, que, apesar de os fiéis estarem reunidos em conjunto
e com objetivos proximos durante a procisséo, existia uma hierarquia no arranjo dos
individuos que acompanhavam o rito. Sobre essa questdo da hierarquia presente nas
procissdes, Maura Regina Petruski afirmou (2009, p. 177): “nesse momento sagrado
das festividades € um fendmeno comunitario, porém hierarquico, visivelmente
evidenciado na disposigao dos fiéis no cortejo”. Isso foi percebido nas procissdes do
Divino que acompanhamos; antes de o rito ganhar as ruas, cada participante sabia o
lugar que ocuparia no ato cerimonial, e 0s que tinham duvidas sobre sua posi¢do eram
direcionados pelos devotos “mais antigos” (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).

Nos anos de 2009 e 2010, a procissao contou com uma novidade: em vez de
0 ostensorio ser carregado por Lidia Hoffmann Chaves, ele foi retirado por ela do altar,
mas alocado sobre um caminhdo enfeitado com panos e papéis vermelhos. Nesse
ano, quem segurou o ostensoério com a imagem do Divino durante o percurso foi o
filho de Lidia, Matheus Hoffmann Chaves. Com esse fato, podemos dizer que a
devogéao procurou se renovar em seus ritos e praticas, que familiares “mais novos” da
familia Chaves assumiram, gradativamente, fungées importantes no complexo-festa.
Seria, portanto, uma tentativa de manutengao da devogéo. As inovagdes dos ritos os
mantinham vivos e faziam da festa tradicional, contemporanea. Evidenciamos, assim,
a mobilidade da festividade discutida por Michel Vovelle (1987, p. 246) em seus

escritos sobre festejos, quando o autor contestou o “mito da imobilidade”:

[...] assim como ndo ha uma Histéria imével, também ndo ha uma festa
imovel. A festa na longa duracéo, assim como a podemos analisar através
dos séculos, ndo é uma estrutura fixa, mas num continnum de mutagdes, de
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transicdes, de inclusdo com uma das maos e afastamento com a outra...
(VOVELLE, 1987, p. 251).

Edilece Souza Couto (2008) reafirma esses apontamentos sobre a mobilidade
da festividade discutida por Michel Vovelle. Ela discorre que a festa apresenta
elementos formais, mas esta sempre em renovacao e transicao, refletindo o tempo

em que ocorre, pois para essa autora a festa:

[...] tem “formas obstinadas”, possui estruturas formais, mas também a
flutuacéo dos elementos, que podem desaparecer, outros novos podem ser
incorporados e ha até mesmo a possibilidade de ressurgimento daqueles que
foram abandonados ou esquecidos (COUTO, 2008, p. 3).

Trata-se de uma situacdo presente nos momentos que compunham as
festividades do Divino sobre as quais nos debrucamos. Identificamos a existéncia de
processos de transformacao e ressignificacdo ao longo do tempo, fosse com a
insercao de novos elementos, fosse pela retomada daqueles que eram realizados no
inicio da devocado. Trazemos aqui dois exemplos. Lidia Hoffmann Chaves buscou
preservar elementos tradicionais dos rituais, como a retirada da imagem do Divino do
altar, feita exclusivamente por ela, pois, segundo relatou, essa era uma
responsabilidade das “guardias do Divino” (A VIRTUDE DA FE, 2015, 18:14). Mas ela
inseriu novos elementos na acao ritualistica: transferiu aos seus filhos e netos —
Matheus Hoffmann Chaves em 2009 e 2010, Catharina Hoffmann Chaves em 2016 e
Amanda Hoffmann Chaves em 2018 — a responsabilidade de carregar a imagem
durante a procissao.

A chegada a catedral marcava o fim da procissao, quando o rito da missa se
iniciava’. Ao fim dessa celebracédo, ocorria a quermesse, que completava a festa; era
0 ponto maximo das celebrac¢des do Divino, instante aguardado ansiosamente pelos
devotos. Tratava-se de mais um momento de expressdo da devocdo e de
(re)encontro, de afirmacdo da identidade e do sentido de pertencimento, além da
construcéo de sociabilidades e reafirmacao de lagos sociais. Procuramos captar essa

dindmica e expressa-la no texto a seguir.

72 Ponto que discutiremos no proximo capitulo, onde problematizamos os ritos institucionalizados.
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3.6 Tempo curto da festa: o Domingo do Divino

Além das missas com musicas, sermdes, te-déus, novenas e procissoes,
eram partes importantes as dancas, coretos, fogos de artificio e barracas de
comidas e bebidas (ABREU, 1999, p. 34).

Se uma parte da Festa ¢é feita de “reza” a outra é feita de “festar’. (BRANDAO,
1985, p. 184).

Era com grande expectativa que os devotos do Divino esperavam por um dos
momentos da festa: a quermesse’3, que ocorria no domingo. Tratava-se de mais um
instante de expressar a religiosidade e a devocdo ao Divino, mas também de se
divertir, sociabilizar e trabalhar. Todos esses elementos eram entendidos pelos
devotos como formas de homenagear o Divino, pois esses homens e mulheres
criaram, ao longo do tempo, diversos e diferentes mecanismos para estabelecer
relacdo com o sagrado.

Cabe salientar que a quermesse do Divino em Ponta Grossa s6 ocorria no
domingo do Divino, diferente de outras regides, em que essa parte do festejo
antecedia ou, por vezes, ultrapassava o domingo de Pentecostes. Assim, no sabado
a noite, antes do domingo festivo, membros da familia Chaves, juntamente com parte
dos festeiros, organizavam o cenario da festa. Era o espaco da festanca sendo
embelezado, a fim de torna-lo digno do Divino e de seus devotos. O trecho da rua
Santos Dumont em frente a Casa do Divino era interditado para que a ornamentacao
da festa ganhasse forma. Assim, as barracas e o palco eram montados, mesas eram
dispostas e as cores do Divino, o vermelho e branco, eram espalhadas por todo esse
espaco, por meio de adornos, como fitas, faixas e toalhas sobre as mesas (PESQUISA
DE CAMPO, 2006/2020).

Assim, a festa se instalava naquele espaco e fazia dele seu territorio, pois,
como afirmou Jean Duvignaud (1984, p. 68): “A festa se apodera de qualquer espacgo
onde possa destruir e instalar-se. A rua, os patios, as pragas, tudo serve para o
encontro de pessoas fora das suas condi¢des e do papel que desempenham em uma

coletividade organizada”. Assim, o espago se transformava em lugar e a

73 Sua origem esté na Idade Média e ligada a religido catdlica, 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 regido em que se desenvolveu (PETRUSKI, 2009).
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ornamentacao contribuia para isso. Eram penduradas pequenas bandeiras e
pequenos estandartes com a imagem da “pombinha”.

A estética da festa ia sendo construida e o espetaculo ia ganhando forma por
meio do trabalho desenvolvido pelos devotos. Era preciso encaminhar a organizagao
por meio desses afazeres, pois 0s primeiros participantes do festejo chegavam bem
cedo — assim que o sol nascia —, e tudo tinha que estar preparado para recebé-los.

A seguir, selecionamos duas fotografias desse momento de preparacéo.

Imagem 30: Preparacdo da ornamentacéo para a festa.

Fonte: Casa do Divino, 2018.
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Imagem 31: Tendas armadas para a festa.

Fonte: Casa do Divino, 2018.

Ao longo do periodo estudado, percebemos que o numero de festeiros variou
entre doze a quinze membros, portanto esse grupo néao era fechado. Eles se reuniam
para decidir a estrutura geral do evento de forma informal; as reunifes eram realizadas
antes ou depois das novenas na Casa do Divino ou até mesmo via mensagem
eletrénica ou por telefonemas (A VIRTUDE DA FE, 2015). Tal fato nos demonstra mais
uma vez a renovacao das praticas. Nesse caso, a utilizacdo de instrumentos de
comunicacdo, como as redes sociais, para organizar os festejos.

No domingo da quermesse, por volta das seis horas, chegavam os Festeiros
do Divino e alguns devotos, que juntos davam o pontapé inicial da festa. Iniciava-se o
foguetdrio. A queima de fogos era uma pratica recorrente em festas religiosas,
marcava seu inicio e também o seu fim. No inicio da festividade, tratava-se de uma
forma de anunciar e chamar a comunidade, atestando com os fogos que a festa ja
havia comecado.

No entanto, essa pratica poderia causar desconforto, sobretudo na
contemporaneidade e em festas urbanas. O espaco ocupado pelo festejo, na maioria

das vezes, era dividido com outros grupos sociais, que poderiam néo ter afinidade
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com aqueles que o promoviam e com o sentido do ato festivo. Sobre essa questao, a
coordenadora dos festejos do Divino, Lidia Hoffmann Chaves, afirmou que a queima
de fogos era feita de forma modesta, em poucos minutos. Isso ocorria pelo fato de a
Casa do Divino estar localizada bem no centro da cidade, proxima de casas, edificios,
estabelecimentos comerciais, 0 que poderia causar conflitos desnecessarios em dia
de festa (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).

Logo ap6s o foguetdrio, eram finalizadas algumas atividades préticas para que
a festa ocorresse dentro do que se havia planejado. Por exemplo: abastecer o frizer
com bebidas, organizar as comidas nas barraquinhas, preparar as fichas de vendas
de pastel, bebida, bolo e colocar “fogo nas panelas” para preparar o almogo, que era
servido as doze horas. Esses afazeres eram realizados por festeiros e devotos que,
de forma voluntéria, assumiam essa responsabilidade.

Desde as primeiras horas da manha, assim que 0 espacgo ja estivesse
organizado, os festeiros vendiam os primeiros lanches nas barraquinhas de “comes e
bebes”, seguindo a programacao divulgada nos flyers que eram espalhados pela
cidade durante o periodo de chamamento para a festa. Em alguns deles, encontramos
a seguinte informacao: “as 9h00 — Abertura da Casa do Divino e barraquinhas de
pastel e lanches” (PROGRAMA DA FESTA, 2017). Muitos devotos deixavam de tomar
café em casa para fazer isso na Festa do Divino, como muitos nos relataram
(PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020). Outros devotos vinham de regides mais
distantes, de outras cidades, saiam ainda de madrugada de suas casas para chegar
bem cedo a festa. O clima mais frio dos meses de maio e junho, dependendo do
calendario ciclico da festa, favorecia a degustagcao do café e do pastel, ambos “bem
quentinhos”. E era preciso alimentar-se bem para acompanhar as homenagens ao
Divino, que seguiam por todo o dia.

A seguir, temos uma imagem que retratou a produgéo dos “comes e bebes”
realizada por devotas que assumiram a coordenacgéo da cozinha improvisada. Essas
mulheres produziam muitas gostosuras, que eram apreciadas durante todo o dia
festivo. A imagem traz ao fundo as cozinheiras, de aventais e touca — paramentos
que de certo modo as identificavam e a sua dedicacdo a cozinha. Mais a frente, os

paes utilizados para produzir o “cachorro-quente”.
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Imagem 32: Preparagao dos “comes e bebes”.

Fonte: Saori Horonato — Lente Quente, 2016.

As pessoas que queriam participar do almogo deveriam comprar um cartdo
gue dava direito a um prato com arroz, salada (tomate), maionese e um espetinho de
carne. O valor do cartdo durante o periodo analisado foi de R$ 10,00 a R$ 15,00
(PROGRAMA DA FESTA, 2018). Aqueles que optavam por almocar na festa faziam
iSso nas mesas colocadas embaixo das tendas. As mesas acomodavam até seis
pessoas cada, o que facilitava a reunido de familiares, que partilhavam os alimentos.
Familias maiores chegavam a juntar mesas para acomodar a todos. Ainda existiam
aqueles que compravam o almogco e levavam para casa, pois muitos devotos
participavam da festa até esse momento.

A opcao pelo “espetinho” também nos ajuda a entender as relagdes
estabelecidas diante do espaco ocupado pela festa. Decidir assar espetinhos de carne
em vez de churrasco se devia ao fato de a festa ndo ter uma estrutura especializada
que nao gerasse muita fumaca, o que certamente incomodaria 0s vizinhos préximos.
O espetinho dava menos trabalho, em todos os sentidos da palavra.

A festividade também nos possibilita identificar os conflitos de uma sociedade
imersa nas diferencas. Aqui, em especifico, diferencas de credo e de entendimento
do que é o espaco publico e de quem pode ocupa-lo, tendo em vista que parte da rua
Santos Dumont era interditada para a realizacdo de uma festa religiosa catélica e que

140



moradores proximos podiam ndo compartilhar do sentido do que estava sendo
celebrado. Os moradores no dia da festa ndo podiam circular com seus automéveis
livremente, por exemplo, como habitualmente faziam. Para esses individuos, a festa,
certamente, ndo era uma “coisa boa”.

Comer e beber sempre estiveram presentes nas festas religiosas. Esses dois
elementos sdo bastante significativos para muitas crencas. No cristianismo, Cristo
teria partilhado o pao com os apostolos, 0 que permeia a unido, a alianga, o encontro
€ 0 convivio e, na crenga religiosa, “alimenta o corpo e a alma” (BECKHAUSER, 2002,
p. 45). Poderiamos nos arriscar a dizer que sem comida ndo ha festa. As festas do
Divino sempre estiveram atreladas ao alimento. Segundo os registros, o festejo
ganhou maiores proporgées em Portugal a partir da distribuicdo de alimentos aos
pobres realizada pela rainha Isabel de Aragao, no século Xlll. Algumas festas do
Divino espalhadas pelo Brasil carregavam consigo a producdo de um prato tipico,
como é o caso do “afogado’ na cidade de Cunha”, no interior de S&o Paulo
(PELEGRINI; VILANOVA, 2011, p. 8).

As festas do Divino em Ponta Grossa ndo tinham um prato tipico, pelo menos
nao nas caracteristicas que atribuem a um prato este titulo. Mas o almoco realizado
desde a primeira reedicdo da festa em 2003 se tornou tradicional e muito esperado
pelos devotos. Um aspecto importante nessa reunido proporcionada pelo alimento era
a fraternidade, que se estendia desde o periodo em que a esmola foi doada, passando
por aqueles que atuaram como voluntarios e assumiram a tarefa de preparar o almoco,
até a compra do prato e a sua degustacao entre familiares e amigos. Simbolizando a
partilha, comer e beber aproximava os individuos, estreitava os lacos familiares e
faziam desse momento, especial.

Bolos, pastéis, sonhos e outros eram comprados e levados para a casa para
os familiares que néo estavam presentes na festa ou para mais uma oportunidade de
reunir a familia @ mesa e juntos alimentarem o “corpo e a alma”. Geralmente, os bolos
tinham a imagem da pombinha de asas abertas como decoracao.

A organizacdo das mesas e 0 espago que ocupavam no cenario da festa
deixavam em igualdade todos os individuos ali presentes. Ou seja, nesse momento,

ndo existia uma hierarquizacdo de quem sentava a mesa, em qual e onde ou, ainda,

74 Prato feito a base de carne, temperado com condimentos como sal, pimenta, cebola e alho. Ele
apresenta a textura e o gosto especifico da comida preparada no forno a lenha.
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de quem se servia primeiro ou depois (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).
Evidenciamos, portanto, mais uma vez a fraternidade e os principios da coletividade
ganhando forma nos festejos, fato que colaborava para o fortalecimento dos lagos de
unido entre os devotos do Divino. Esses momentos vivenciados em conjunto entre
familiares, amigos e “irmaos de fé” criaram memorias ligadas a devocao ao Divino,
que, por sua vez, construia a identidade coletiva desse grupo, como as narrativas aqui
exploradas nos revelaram. Tais situacdes nos dédo a dimensao que o comer e beber
assume em sua complexidade.

Fazer ou encontrar amigos durante a festa também era uma possibilidade.
Identificamos que as pessoas ali reunidas pertenciam a diferentes classes sociais,
mas que o momento festivo gerava socializagéo e aproximacgao social dos diferentes
grupos, pois a festa tem o poder de ceder as barreiras e quebrar as diferengas sociais,
ainda que momentaneamente, e os individuos desenvolvem um sentimento de
pertencimento ao todo social (DURKHEIM, 2000). Emile Durkheim (2000) apontou que
a religiosidade desperta o pensamento coletivo. Podemos dizer que, nas reunides
festivas, esse aspecto aflorava com maior intensidade, pois as celebracoes:

[...] colocam a coletividade em movimento; 0s grupos se relnem para celebra-
las. O seu primeiro efeito &, pois, o de aproximar os individuos, de multiplicar
0 contato entre eles e de torna-los mais intimos. O que constitui
essencialmente o culto é o ciclo das festas que voltam regularmente em
épocas determinadas. Estamos agora preparados de onde provém essa
tendéncia para a periodicidade; o ritmo a que obedece a vida religiosa apenas
exprime o ritmo da vida social, e dele deriva. A sociedade n&o pode reavivar
o0 sentimento que tem de si mesma, se ndo com a condi¢&o de se reunir. E a
essas alternancias necessarias que corresponde a alternéncia regular dos
tempos sagrados e dos tempos profanos. Como, originalmente, o culto visa,
pelo menos aparentemente, a regularizar o curso dos fendmenos naturais, o
ritmo da vida cosmica imprimiu a sua marca sobre o ritmo da vida ritual. E por
isso que durante muito tempo as festas eram sazonais (DURKHEIM, 2000, p.
419).

Carlos Rodrigues Brand&o (1985) também discutiu essa perspectiva da festa

e concentrou sua discussao em entender as barreiras sociais que a festa rompe:

A participacdo de sujeitos de classes sociais antagbnicas nos mesmos rituais,
ainda que com diferencas de graus e modalidades de controle, investimento
e homenagem, é ideologicamente traduzida como matriz das rela¢des de
uma festa de igreja, também nisso, em oposi¢cdo ao que ocorre na rotina,
sobretudo quando os sujeitos sao de classes distintas como estruturalmente
antagobnicas (“patrdo” e “pedo”). Todos os participantes sentem-se obrigados
aos mesmos compromissos religiosos e aos mesmos proveitos profanos.
Entende-se que tudo o que faz e se repete durante os dias da Festa pertence
igualmente a todos. “Pobres e ricos” redefinem suas relacfes e, sob certos
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aspectos garantidos pelo codigo da Festa, uma linha de separacbes e
divergéncias sociais entre patrdes e empregados é apagada, pelo menos na
esfera de relagfes interpessoais na situacao dos festejos. Entretanto, a Festa
reduz aparentemente diferencas interpessoais ao incorporar inclusive os
pobres nas posicGes e nos papéis dos ricos, conservando e exagerando a
ordem da sociedade (BRANDAO, 1985, p. 204).

Enquanto a vida social comum classifica e separa, a festa teria a funcao de

fazer o reverso, nas palavras de Roger Caillois (1950, p. 166):

[...] a festa deve ser definida como o paroxismo da sociedade, que ela purifica
e que ela renova por sua vez. [...] E ao mesmo tempo a ocasido em que, nas
sociedades hierarquizadas, se aproximam e confraternizam as diferentes
classes sociais e onde, nas sociedades, 0s grupos complementares e
antagonistas se confundem, atestam sua solidariedade e fazem colaborar
com a obra da criacdo os principios misticos que eles encaram e que,
acredita-se ordinariamente, ndo devem se juntar.

Léa Freitas Perez (2012) afirmou que ndo ha festa individual, apesar de
existirem alegrias individuais. E nesse sentido que toda festa implica comunh&o de
sentidos. Portanto, como destaca Perez, toda festa implica vinculo social. Em outra
obra, mas ainda discutindo “o festejar”, a autora destacou os principios de coletividade

e sociabilidade promovidos pela festa:

No passado, como hoje, a festa é o0 espacgo por exceléncia da reunido social,
da assembleia coletiva e de sociabilidade. Na festa a brasileira, o que importa,
acima de tudo, € a a¢éo, a participacdo ativa. O que vale e prevalece é a
assembleia efervescente, a exaltacdo geral. As festas religiosas, formas de
espetaculo por exceléncia, dizem respeito a uma maneira particular de viver
o fato humano em sociedade e de perceber o mundo (PEREZ, 2011, p. 45).

Outro elemento que fortalecia e despertava a unido dos individuos que da
festa participavam era o trabalho. Unir-se para a realizacdo de alguma atividade
dentro do complexo-festa, além de ser uma forma de homenagear o Divino, era a
oportunidade de reafirmar o grupo, que periodicamente se reunia. Trabalhar durante
a festa néo significa deixar de participar dela, o que atribui complexidade ao ato de
“festar”, pois festejar o Divino tinha sentidos diferentes para cada individuo em cada
uma das festas realizadas, ainda que o objetivo principal fosse homenagear o Divino
Espirito Santo.

Os principios da coletividade foram destacados na fala de Lidia Hoffmann
Chaves: “Ontem uma equipe de voluntarios acertou os ultimos detalhes para a série
de atividades que serdo realizadas no dia de hoje” (DIARIO DOS CAMPOS, 2007, p.
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8). As atividades realizadas foram a ornamentacao do espaco no sadbado a noite para
gue a quermesse no domingo iniciasse bem cedo. Assim, observamos que a festa do
Divino era realizada por muitas maos, que todos os individuos que dela participavam
colaboravam com sua realizacdo e que sem eles a festa ndo ocorreria. Cada qual
compunha um pedacinho dos trilhos que colocavam a locomotiva do festejo para
andar.

Milhares de pessoas participavam das festas do Divino, e, durante os anos
que analisamos, o nimero sé cresceu, ano apés ano’®. Isso nos possibilita afirmar
que os festejos do Divino realizados no fim do século XIX e inicio do XX foram
reeditados no século XXI, ganhando caracteristicas desse contexto. Assim, praticas
foram retomadas, transformadas e inseridas em uma nova sociedade, que deu a “sua
cara” a essa festividade religiosa. Sobre o aumento de participantes, a coordenadora
dos festejos assim se posicionou: “a festa vem crescendo bastante e ganhando forga,
com o apoio do Governo do Estado, Prefeitura e Diocese” (DIARIO DOS CAMPOS,
2009). As fontes consultadas nos revelaram que a ajuda do estado foi a insercéo da
Casa do Divino na rota de turismo religioso do estado do Parana, o que deu maior
visibilidade a festividade; o apoio da prefeitura se apresentou pelo empréstimo de
apetrechos para a realizacao da festa, como as tendas e 0s equipamentos de som; e,
por sua vez, o apoio da diocese se deu pela insercao dos festejos do Divino no
calendario oficial da instituicdo. A data passou a coincidir com o periodo do Cenéaculo
Diocesano’® (DIARIO DOS CAMPOS, 2009), estratégia eclesiastica que trataremos
no proximo capitulo.

As festas recebiam participantes de outras regides, como a caravana da
paréquia de Sdo Sebastido, da cidade de Teixeira Soares’’, que prestigiou a festa de
2013. Muitos devotos dessa localidade trouxeram doac¢des, como prendas para o

leildo. Foi possivel identificA-los na quermesse porque trouxeram cartazes com a

> Fazemos essa afirmacdo com base nos jornais consultados, pois, em 2003, ano em que a festa foi
reeditada, a comemorag&o em louvor ao Divino reuniu cerca de duas mil pessoas (DIARIO DOS
CAMPOS, 2003, p. 5). No ano seguinte, 2004, a festa reuniu cerca de cinco mil participantes (DIARIO
DOS CAMPOS, 2004, p. 7).

76 Os jornais consultados (Diario dos Campos e Jornal da Manha) faziam referéncia a esse contexto e
as modificagdes sofridas na festividade.

77O distrito policial de Teixeira Soares foi criado pelo decreto estadual n® 60, de 8 de fevereiro de
1909. O distrito judiciario foi criado por lei estadual, de 22 de outubro de 1909, no municipio de
Palmeira. Em 26 de marco de 1917, foi criado o municipio de Teixeira Soares, sendo instalado logo a
seguir, quando foram empossadas as primeiras autoridades municipais.
(http://www.teixeirasoares.pr.gov.br/index.php?sessao=b054603368ncb0&id=159. Acessado em:
24/01/2019).
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inscricdo de seu lugar de origem e sua presenca foi agradecida por Lidia Hoffmann
Chaves utilizando o aparelho de som da festa (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).

Divertir-se também era um dos objetivos das pessoas que participaram dos
festejos, se ndo de todas, de muitas delas. As festas do Divino em Ponta Grossa
também apresentavam essa caracteristica, visto que um palco era montado no trecho
interditado da rua Santos Dumont, onde subiam cantores, musicos e diversas
apresentacoes culturais ocorriam. A funcéo dessas atragcdes era animar a festa logo
apos o almoco. Assim, apresentacdes culturais, desde aquelas realizadas pelos
proprios festeiros, com musicas religiosas e “folcléricas”’®, passando por bandas
locais’® e até duplas sertanejas, animavam os devotos do Divino, sendo que muitos
ficavam em pé e outros tantos arriscavam alguns passos no ritmo das cantigas, afinal,
a festa também é o momento da “exuberéncia, manifestac&o coletiva da alegria, gozo
ou jubilo” (PEREZ, 2012, p. 45).

Durante o periodo analisado, observamos, pelos cartazes de divulgacdo dos
festejos, que varias foram as atracdes da quermesse. No ano de 2003, por exemplo,
foi o0 grupo gospel Unita, juntamente com o grupo de danca da Fundacdo Municipal
de Cultura, que apresentou a “danca das fitas”®°. No final da tarde, a Banda Lyra dos
Campos®! encerrou as apresentacdes culturais da festa naquele ano (DIARIO DOS
CAMPOS, 2003, p. 8). O grupo folclérico Galpdo Nativo, juntamente com o Trio
Horizontino, de Uvaranas, foi o responsavel por animar a quermesse em 2004. Ja 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

8 Esse termo é usado pelos proprios festeiros da Casa do Divino (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).
79 Essa caracteristica de bandas musicais tocarem na Festa do Divino vem das primeiras festas
realizadas por “Nha Maria do Divino”. Nagueles 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 (GONGALVES; PINTO,
1983. p. 32).
80 Danga folclorica 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: uniao das cores.
81 Criada em 1952, a Banda Escola Lyra dos Campos tem como objetivo promover apresentagfes para
a comunidade e ensinar jovens de todas as classes sociais, visando a formacao de novos musicos.
Seu fundador e primeiro regente foi o0 Maestro Paulino Martins Alves. A banda iniciou suas atividades
no subsolo da prefeitura, em 1952, e hoje esta provisoriamente instalada no Auditério C do Cine Teatro
Opera. Em breve, estara no Centro da Mdsica. Desde a sua fundago, estima-se que aproximadamente
700 alunos da Banda seguiram a carreira musical e hoje se encontram nas bandas de mdusica do
exército, da marinha, da aeronautica, em conservatorios e orquestras em nosso pais. A banda esteve
presente em grandes inaugurac¢des no Parana: Usina Termelétrica de Figueira, Ponte Internacional da
Amizade, Parque de Exposi¢es Presidente Castelo Branco e Teatro Guaira. E formada por criancas,
jovens e adultos (http://www.pontagrossa.pr.gov.br/lyradoscampos. Acessado em 12/06/2015).
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proporcionadas pela Fundacao Municipal de Cultura. Em 2012, foi a vez das bandas
NCJ e JP2 animarem os participantes da quermesse. No ano de 2016, o grupo de
tradicbes galchas Estancia Serrana trouxe o azul para a festa do vermelho e branco
e arrancou aplausos dos devotos com o “‘chamamé” das “prendas” e “pedes”. Em
2019, foi a vez do grupo musical Raizes, que, com a “moda de viola caipira”, levantou

os devotos das cadeiras e colocou muitos para “arrastar as tamancas”.

Figura 33: Grupo Estancia Serrana.

Fonte: Casa do Divino, 2016.

Esses diversos grupos e atragBes sempre se revezam nas apresentacdes
com a Banda Divinus, criada pela filha de Lidia Hoffmann Chaves, Amanda Hoffmann
Chaves, com o objetivo de tocar e cantar musicas religiosas e animar as quermesses
do Divino.

Os domingos festivos seguiam, no periodo que estudamos, uma légica festiva
comum, com musicas, apresentacfes culturais, comes e bebes. Mas a cada ano se
acrescentavam atracoes e entretenimentos diferentes, como pudemos evidenciar nos
exemplos acima elencados. Essas mudancas e o acréscimo de atracdes no

desenrolar das quermesses foram aqui entendidos como taticas (CERTEAU, 1994, p.
146



91) utilizadas pelos festeiros para atrair pessoas para a festa, dando movimento ao
ato festivo, que, mesmo mantendo “partes” tradicionais, a cada ano se renovava.
Compartilhamos do posicionamento de Diego Santos Barbosa e Elza Aparecida de
Oliveira (2017, p. 108), ao afirmarem que: “A festa ndo € algo inerte e cristalizado no
tempo e no espaco e nem reproduzida por mera nostalgia ou tradicdo simplesmente.
A festa, assim como a cultura, é viva e dindmica”. Nessa linha de raciocinio,
acreditamos, portanto, que era preciso criar sentidos para a festa diante da “nova”
geracéo de devotos que se buscava construir.

Em meio as atragcbes “mais modernas”, no desenrolar da tarde, eram
realizados os tradicionais leildo e bingo, ambos comandados por Lidia Hoffmann
Chaves. Era ela a responsavel por “provocar” as pessoas em busca de um melhor
lance no leildo e por “gritar” as pedras do bingo. Os prémios do bingo e produtos
arrematados durante o leildo eram doados por devotos ou por patrocinadores da festa,
gue, dias antes da quermesse ou até mesmo no proprio domingo, levavam-nos a Casa
do Divino, podendo ser desde eletrodomeésticos a bolos ou uma quantidade farta de
pastéis. De acordo com Antonio Freitas (1985), os leildes e os bingos eram elementos
tradicionais e muito presentes nas festas do Divino. Acrescentavam, segundo esse

autor, ainda mais alegria e descontracao a festividade.

Leildes de prendas, levantamento do indefectivel “pau de sebo” e do “mastro”
do Divino com as tradicionais salvas de “roqueira”, queima de rojoes 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 (FREITAS, 1985, p. 169).

Em relacéo as apresentacdes culturais, a devota Ana Lucia Ferreira assim se
expressou: “A hora que tem os musicos, as dancgas, € bem animado, todo mundo
observa, canta junto, é bem divertido” (A VIRTUDE DA FE, 2015, 8:00). Ao ser
guestionada sobre como achava que o Divino percebia esse momento, de forma direta
ela respondeu: “Ah o Divino fica feliz, porque € um momento de homenagem pra ele”
(A VIRTUDE DA FE, 2015, 8:05). Observamos pela fala dessa senhora que néo havia,
para alguns devotos, diferenca entre rezar e festar. O que existia era uma mudanca
de postura, mas ambas eram formas de homenagear o Divino Espirito Santo.

Outra devota, Maria Antunes, compartilhava desse mesmo pensamento. Ao
ser questionada sobre o motivo de ela participar da festa, assim respondeu: “Gosto
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muito de rezar, cantar para o Divino no dia dele. Ele merece. Mas também gosto de
conversar. NOs sempre nos encontramos aqui ha novena, e no dia da festa ficamos
ainda mais animados, até dangamos” (A VIRTUDE DA FE, 2015, 14:02). Indagada
sobre o porqué de dizer que o Divino merece a festa, ela respondeu de forma simples
e direta: “Porque ele é bom com todos nés” (A VIRTUDE DA FE, 2015, 14:58). Assim,
ao dizer que o Divino merece a festa “porque ele € bom”, ela nos revelou um “contrato”
estabelecido entre os devotos e o Divino. Era preciso homenageéa-lo porque Ele deu
algo, foi “bom com todos nos”, provavelmente atendeu aos pedidos feitos a Ele. Com
o atendimento dos pedidos, era preciso realizar a festa em sua homenagem,
revelando-nos a “economia de trocas” também presente no momento da quermesse,
pois sua realizagcdo também era uma forma de quitar dividas com o sagrado.

As “trocas sagradas” foram evidenciadas com mais clareza no tempo festivo.
Nele identificamos a maior participacdo dos devotos, fosse através do auxilio na
realizacdo das novenas (em preparacédo para a festa), cuidando da ornamentacéo do
espaco, da limpeza, das barraquinhas da quermesse, fosse como espectador
andénimo. No domingo, os devotos se reuniam e contribuiam juntos para que a grande
homenagem ao Divino — a festanca — fosse realizada com sucesso (PESQUISA DE
CAMPO, 2006/2020).

A quermesse tornou-se, aos nossos olhos, espaco de encontro e
entrelacamento do profano e do sagrado, pois a barreira entre esses dois aspectos,
naquele momento, era ainda mais ténue, visto que muitos devotos entendiam as
diversas préticas desenvolvidas naquele instante do complexo-festa como formas de
expressar sua homenagem ao Divino Espirito Santo. Nao separavam o rezar do festar.
Para esses individuos, as duas praticas se consubstanciavam em movimento
dedicado a divindade. Cairo Mahamad Ibrahim Katrib (2009) discutiu sobre o profano

e 0 sagrado presente nas festividades religiosas. Em seus estudos, afirmou:

A demarcacdo de onde comeca ou termina um espago Ou momento
considerado sagrado ou profano é muito dificil, em virtude do entrelagamento
das praticas festivas com as devocionais, mesmo que aos olhos da igreja
exista tal separacdo. Ja na percepcdo da populacdo tudo se mistura e se
transforma em festa (KATRIB, 2009, p. 109).

Por outro lado, esse limite entre o sagrado e o ndo sagrado parece-nos mais

evidente para outros devotos, como é o caso de Antbnio Maciel Campos, que, ao ser
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indagado sobre os momentos de descontracdo presentes na festa do Divino, assim

se posicionou:

Venho na festa do Divino sempre, s6 uma vez que eu hao pude vir, porque
estava viajando na casa do meu irmdo que nao 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 procisséo, da missa
na igreja e depois almogo aqui, fico um pouco mais na festa para ver os
canticos, mas quando comec¢a muito barulho das musicas altas eu ndo gosto
muito, entro [na Casa do Divino] faco minha oracéo e vou embora. Eu nédo
gosto de bagunca, acho assim que nao é hora, por isso s@ fico até um
momento (A VIRTUDE DA FE, 2015, 21:15).

Encontramos no discurso desse devoto outra forma de ver a festa. Para
Antonio, a festividade do Divino era um momento de religiosidade, de respeito, e
alguns elementos que a compunham, sobretudo a quermesse, ndo condiziam com
isso. A musica alta e o barulho foram vistos por ele como momentos que nao tinham
carater religioso, portanto eram profanos e, por isso, ele preferia se retirar. Anténio
estabeleceu seu contato com o sagrado de outra forma, mais intima, algo entre ele e
o Divino em um momento de comunhao com o sagrado, instante de refletir sobre suas
experiéncias existenciais no campo terreno e no campo transcendente de forma mais
reservada. Diferente das devotas Maria Antunes e Ana Lucia Ferreira, que gostavam
dos momentos de descontragdo, como ambas afirmaram. Assim, acreditavam que nos
instantes de diversdo também era hora de ligar-se ao sagrado e, para elas, tanto o
instante “sagrado” quanto o “profano” eram tempos de homenagear o Divino Espirito
Santo.

As diferencas encontradas nas narrativas desses individuos nos permitem
perceber a construcdo de um elemento comum. Eles eram devotos do Divino e
compartilhavam de uma mesma identidade, a de crente, daqueles que se reconhecem
a partir do desenvolvimento de praticas religiosas em comum (SANCHIS, 1995). Por
outro lado, a identidade individual também fazia parte desses sujeitos e era percebida
justamente pela diferenca (HALL, 1997) e se apresentava no sentido que cada um
atribuia aos elementos constituintes da festa.

Na fala de Raimundo Machado, é possivel identificar melhor essa diferenca,
principalmente quando ele explicitou o papel dele e de sua esposa na festa: “Eu venho
mais para participar 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 VIRTUDE DA FE, 2015, 22: 45).
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A partir dessa narrativa, observamos com mais énfase a diferenca na relacdo
estabelecida com a festividade. Se a mulher de Raimundo aparecia como uma das
festeiras, mulheres que trabalhavam na organizacdo e no desenvolvimento da festa,
ele participava como espectador e estava ali para se divertir. Esse fato demonstra a
relacdo que cada individuo estabeleceu com a festa do Divino. Mesmo os dois fazendo
parte do corpo de devotos do Divino, pois ambos sabiam que se tratava de uma festa
em homenagem a divindade, cada um atribuiu um significado para o evento, ou seja,
cada um o vivenciava de forma especifica.

A légica festiva foi alterada em 2020. A quermesse no domingo do Divino foi
a que mais sofreu impacto, pois ndo teve como ocorrer diante das recomendacdes de
isolamento social, como apontamos ao discutir as taticas encontradas para a
realizagéo das novenas nesse ano. Assim, a festa ndo ocorreu em sua plenitude. Mas,
mesmo diante da situacdo vivenciada, os festeiros e devotos do Divino ocuparam o
espaco publico e o tornaram sagrado, pois tomaram as principais ruas da cidade com
uma carreata dedicada ao Divino Espirito Santo.

Portanto, um cortejo de carros substituiu a tradicional quermesse, que
completaria, em 2020, dezessete anos de reedicdo. Ao fim da novena realizada no
domingo do Divino e transmitida via redes sociais, festeiros e devotos se reuniram em
frente a Casa do Divino para juntos levarem as bandeiras do Divino pelas ruas da
cidade. Esse acontecimento também foi transmitido pelas redes sociais, e aqueles
gque nao puderam estar presentes acompanharam pelos seus celulares e
computadores.

A emocdo tomou conta dos devotos que ali se reuniram, pois ha mais de trés
meses ndo se viam e, mesmo sem poderem se abracar como habitualmente faziam,
puderam se encontrar e, mais uma vez, juntos louvar o Divino Espirito Santo. Em
2020, um novo acesso6rio compds o figurino dos devotos, a mascara usada contra a
Covid-19. Esse novo elemento ajudou devotos e festeiros a lembrarem que os
tradicionais gestos de beijar e se cobrir com a bandeira do Divino ndo eram possiveis
nesse momento e deveriam ficar para uma futura ocasiao.

A festa mostrou seu carater polivalente, adequando-se aos momentos vividos
pelos sujeitos que a realizam. Por isso defendemos: a festa € viva, estd em constante
modificacdo, altera-se constantemente, reproduz o tempo vivido e torna-se palco das

relacdes e das interferéncias do grupo e dos individuos que dao contorno a ela. Seus
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protagonistas, mais uma vez, nos mostraram caminhos de reinvencéao para lidar com
os conflitos, dores e lutas diarias em um momento de incertezas. A seguir registros

fotograficos desses eventos.

Figura 34: Reuniéo dos devotos para a carreata.
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Fonte: Casa do Divino, 2020.

Figura 35: Carreata do Divino.

Fonte: Casa do Divino, 2020.
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Analisando as fontes, percebemos a auséncia de uma organizacéao rigida na
atribuicdo de papéis no desenvolvimento das atividades festivas, sobretudo no dia da
guermesse. Essa organizagdo ndo era documentada. No entanto, no decorrer dos
dias anteriores a festa, cada festeiro se oferecia para assumir uma funcao.
Geralmente as mulheres se responsabilizavam por fazer o almoco, enquanto os
homens assumiam o cuidado das bebidas. Todo esse trabalho era supervisionado por
Lidia Hoffmann Chaves, pois, ao ocorrer algum contratempo ou em momentos de
decisao, os festeiros recorriam a ela (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).

Foi possivel identificar os principios da coletividade nas festas do Divino, visto
gue na documentacao analisada, sejam os cartazes de divulgacdo dos festejos, sejam
as entrevistas e periédicos, ndo encontramos 0os nomes dos devotos organizadores
dos festejos. Apenas encontramos a denominagao: “Festeiros do Divino”, homens e
mulheres que nao contribuiram na organizacdo dos festejos para ficarem em
evidéncia. Participaram das festas e as organizaram por um objetivo maior,
homenagear o Divino Espirito Santo.

A partir disso, podemos afirmar que as festas se tornaram elemento
importante nas manifestacdes religiosas, haja vista que nelas, assim como na religiao,
o individuo desaparecia no grupo e passava a ser uma expressao do coletivo, ainda
gue existissem alguns momentos de reflexdo individual, mas identificamos que as
praticas coletivas se sobressaiam. No momento festivo, eram reafirmadas as crencas
grupais e as regras de convivéncia, como o respeito mutuo entre 0s participantes.
Assim, por meio do objeto festivo, pudemos perceber e analisar o povo e sua insercéo
no coletivo.

Na programacdao, a festa terminava as 19 horas, mas sempre passava um
pouco do horario, como identificamos em nossas observagbes participativas.
Gradativamente, parte dos fiéis retornava para suas residéncias, e 0s que
permaneciam no local ajudavam a desmontar as barracas da quermesse, a tirar 0os
enfeites das paredes e a desmontar o palco. Liberavam a rua Santos Dumont, que
voltava a ter seu sentido ordinario: um espaco comercial. Ao fim da festa, o devoto do
Divino carregava a certeza de que o Espirito Santo o acompanhava até sua casa e na
sua vida, pois a sua parte foi cumprida, a festa foi realizada.

Como evidenciamos, o conjunto festivo dedicado ao Divino Espirito Santo em

Ponta Grossa teve sua reedicdo em 2003, ano em que Dom Sérgio Arthur Braschi
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assumiu sua jurisdicdo, fator que nos fez identificar seu posicionamento e,
consequentemente, da Igreja Catdlica, a respeito dessas manifestacbes de
religiosidade. Ao mesmo tempo, procuramos perceber como os devotos entenderam

esse posicionamento institucional, problemética do préximo capitulo.
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4. NO CAMINHO DAS ESTRATEGIAS E DAS TATICAS: A IGREJA
NAS CELEBRACOES DO DIVINO (2003-2020)

Em geral, o clero que exerce suas fungdes pastorais com desvelo sempre
reencontra maneiras de coexistir com as supersticdes pagas e heréticas de
seu rebanho. Por mais deploraveis que essas solugfes de compromisso
parecam aos teodlogos, o padre aprende que muitas das crengas e praticas
do “folclore” s&o inofensivas. Se anexadas ao calendério religioso anual,
podem ser assim cristianizadas, servindo para refor¢car a autoridade da Igreja.
[...] © mais importante é que a Igreja devia, nos seus rituais, controlar os ritos
de passagem da vida pessoal e anexar os festivais populares a seu proprio
calendério. [...] E se a Igreja tinha uma participagdo pouco significativa na
organizacao dessas festas, é porque deixara bastante de se envolver com o
calendéario emocional dos pobres (THOMPSON, 1998, p. 51-52).

Procissao do Divino (Fonte: Diario dos Campos, 2018).
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Neste capitulo, concentramos nossas discussdes nas estratégias e taticas
gue identificamos nas celebracdes em louvor ao Divino Espirito Santo. Entendemos
como estratégias as acdes desenvolvidas pela Igreja Catélica com o objetivo de
normatizar as préaticas desenvolvidas pelos devotos do Divino. Estes, por sua vez,
desenvolveram “contra-agdes”, ou seja, taticas buscando conservar as tradigbes que
desenvolviam anteriormente as acdes empregadas pelo clero local.

E pertinente destacar que as atuacdes desenvolvidas pela Igreja Catolica de
Ponta Grossa por meio de seus agentes institucionalizados estavam em consonancia
com o projeto dessa instituicdo no mundo. Portanto, por meio de discursos e a¢des, a
Igreja Catodlica desenvolveu um projeto de aproximacdo e valorizacdo de praticas
desenvolvidas por leigos, sem deixar de empregar delimitacbes e normatizagdes,
objetivando consubstanciar as propostas do Concilio Ecuménico Vaticano Il (1962-
1965).

A partir dessa perspectiva, procuramos identificar, entender e problematizar
as acdes da Igreja Catolica diante dos festejos do Divino. Partimos do contexto apés
o Concilio Vaticano Il e, mais especificamente, do ano de 2003, em que encontramos
dois marcos: a retomada dos festejos e a chegada a Ponta Grossa de Dom Sérgio
Arthur Braschi, atual bispo diocesano. Para entender e pontuar as mudancas
ocorridas na postura eclesiastica, em muitos momentos de nosso texto retomamos a
histéria da Igreja Catdlica no Brasil e seus posicionamentos ao longo do tempo.

Quando tivemos contato com a trajetéria e com o posicionamento do quinto
bispo de Ponta Grossa, percebemos que, em muitos momentos, o prelado se colocava
como “um bispo pds Concilio Vaticano II”. Entender o que isso significava nos levou a
identificar a proposta eclesiastica promovida pelo Magno Conclave e como essa “nova
postura” clerical afetaria a relagdo da Igreja Catdlica com os festejos do Divino.
Destacamos em nossas problematizagdes o posicionamento da Igreja diante de dois
pontos: a religiosidade desenvolvida por leigos (religiosidade popular) e atuagéo
feminina® na instituicdo. Esses dois temas estavam entrelacados em nosso objeto,
pois as praticas em honra ao Divino aqui estudadas foram realizadas essencialmente

por leigos, e, nessas celebracdes, evidenciamos o protagonismo feminino.

82 As interpretacdes aqui apresentadas estéo longe de ser uma discussédo de género. Nosso objetivo
foi entender o posicionamento da Igreja Catdlica diante da atuagdo das mulheres na instituicdo pés
Concilio Ecuménico Vaticano Il.
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Caminhamos também pelas taticas, problematizando como as estratégias
eram vistas, assimiladas e por vezes “burladas” pelos devotos a fim de manter vivas
suas tradi¢bes. Reunindo, investigando e cruzando nossas fontes, procuramos revelar
as tramas que envolveram os festejos do Divino e suas relagdes com a Igreja Catolica

na cidade de Ponta Grossa.

4.1 “Lembre-se vocé também é Igreja”®3: Concilio Ecuménico Vaticano Il

O Concilio Ecuménico Vaticano Il € considerado um marco na vida da Igreja
Catolica na contemporaneidade. Foi proposto pelo papa Jodo XXIIl 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 XXIIl morreu logo apés a primeira secédo
conciliar. O 21° Concilio Ecuménico se propds a mudar a concepc¢ao de Igreja em um
mundo que havia passado por profundas transformacées, pregando um modelo de
Igreja comunitaria e carismatica (MARIZ; MACHADO, 1998, p. 23).

O Magno Conclave se consubstanciou em reunides e sessdes em que bispos
e cardeais, liderados pelo pontifice, decidiram os rumos que a Igreja Catélica deveria
tomar, o qual necessitaria ter como base “a fundamental igualdade e a comum
dignidade de todos os membros da Igreja” (ALMEIDA, 1998, p. 311). 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.

O Concilio propds mudar a rota que a Igreja Catdlica percorria e a colocou
diante do “mundo moderno”. Era preciso entender e se posicionar diante desse novo
contexto. As reunibes conciliares tiveram repercussao nos cinco continentes,
principalmente porque se tratava de uma época singular, especialmente se
pensarmos em questdes politicas e econdmicas vivenciadas a partir da segunda
metade do século XX, pés Il Guerra Mundial: a Guerra do Vietna (1955-1975) na Asia,
as lutas pela independéncia contra o colonialismo na Africa, a Guerra Fria (1947-1991)

e as ditaduras civis militares se iniciando em toda a América Latina. Acrescente-se a

83 Lema da Campanha da Fraternidade de 1964.
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isso 0 avanco do processo tecnologico, a ascensao do capitalismo e o fendmeno da
globalizacédo (SOUZA, 2001).

De fato, trata-se de uma época propicia para uma transformacdo na
instituicdo. Com o Concilio Ecuménico, a Igreja passa a alterar sua visdo de mundo
e ao mesmo tempo altera a forma de ver a si mesma. Esse evento conciliar, como o
préprio nome diz, “ecuménico”, foi a proposta de um relacionamento da Igreja Catélica
com o mundo e com outras religides. Uma nova mentalidade eclesiastica, nunca antes
promulgada pelos papas, foi sendo construida.

A partir do Concilio Vaticano Il a Igreja Catdlica ndo era mais apresentada

como perfeita, como se difundia anteriormente no contexto tridentino (século XVI). Ela
reconheceu que no mundo h& valores e que a Igreja ndo apenas pode instruir, mas
pode aprender com eles. Foi 0 momento em que a instituicdo percebeu que precisava
de mudancas, precisava construir uma nova maneira de chegar até o povo. Assim, a
Igreja passou a se preocupar com a ideia de “Povo de Deus”, considerando questdes
do ecumenismo, da necessidade de abertura @ modernidade, do reconhecimento da
verdade nas ciéncias e da participacao dos leigos na instituicdo (BEOZZO, 2002).
E importante ressaltar que esse Concilio ndo significou acréscimos de
dogmas, pois esses ainda estavam baseados no ideal tridentino. Prova disso é que a
Igreja buscava um dialogo com a modernidade sem romper com a tradi¢cao, pois era
nela que estavam 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” (SCHACTAE, 2005, p. 45). 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 e, logo, da
instituicao.

Na pauta das discussdes conciliares constavam temas como os rituais da
missa, os deveres dos padres, a liberdade religiosa e a relacéo da Igreja com os fiéis
(leigos) e as mudancas proporcionadas por uma “nova época”. Temas delicados foram
abordados. Foram repensadas, por exemplo, as relagcbes com as outras igrejas
cristds, com o judaismo e com crencas néo cristds. Nos trés anos de encontros, as
autoridades eclesiasticas catolicas anunciaram dezesseis documentos com 0S

resultados do Concilio. Muitas novidades apareceram nas questdes teoldgicas e na
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hierarquia da Igreja. O papa, por exemplo, aceitou dividir parte de seu poder com 0s
cardeais. As missas passaram a ser realizadas na lingua de cada pais, pois antes
eram celebradas em latim. Era a busca por chegar mais préximo do “povo de Deus”
(AZZI, 2006).

Os mediadores entre o Concilio e o povo se dividiram em trés frentes: os
bispos que haviam participado das decisdes no Vaticano deveriam sair de seus
palacios episcopais e ir até o povo; 0s presbiteros, missionarios, religiosos e religiosas
deveriam ultrapassar os muros dos seminarios e dos conventos para ir até o povo e
ouvirem “com gosto os leigos”; os diaconos deveriam assumir o papel de mediadores
entre a doutrina e 0 povo, ler as escrituras aos fiéis, instrui-los e presidir cultos e
oragdes (VILHENA, 2015, p. 106).

Antonio José de Almeida (2012), em um de seus textos, fruto de uma
publicacao ligada as comemorac¢des dos 50 anos do Concilio Vaticano Il, aponta que
a primeira recepcdo dessa assembleia conciliar se deu de forma “institucional e
querigmatica”, visto que, com o fim da grande assembleia, foram realizadas inumeras
reformas, visando normatizar e restaurar a prépria instituicdo. O autor cita como
exemplo as reformas ocorridas no Santo Oficio, na Sagrada Liturgia e a do Sinodo
dos Bispos (6rgao estratégico da Igreja). O termo querigmatica refere-se a busca por
aumentar a participacdo e a valorizacdo de pessoas, grupos e comunidades dentro
da instituicdo (ALMEIDA, 2012).

Maria Angela Vilhena (2015), em sua investigagdo sobre o Concilio Vaticano
Il, constatou nos documentos conciliares a falta de discussdo sobre o que tange a
“religiosidade popular’. Segundo a autora, “ndo consta nem sequer o substantivo
religiosidade e o adjetivo popular” (VILHENA, 2015, p. 18).

Por outro lado, Ana Livia Vieira Rodrigues (2007) constatou que as discussdes
sobre as “mulheres” foram registradas nos documentos produzidos durante as
reunibes conciliares. Essa documentacdo trazia em suas paginas as mulheres
ocupando espaco na instituicdo enquanto leigas, mas sem poder de deciséo, sendo
excluidas, portanto, do “servico hierarquico”. No entanto, esses posicionamentos
abriram espacos para as mulheres nas Comunidades Eclesiais de Base e nos
conselhos paroquiais e diocesanos (RODRIGUES, 2007, p. 93).

Mesmo que esses dois pontos ndo tenham sido objeto de reflexdo especifica

e aprofundada por parte do clero conciliar, que se preocupava com colocar a Igreja
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em didlogo com o mundo moderno, eles estiveram presentes na Assembleia, seja no
tema transversal “Povo de Deus”, seja nas questdes pastorais. Leigos e leigas foram
uma das preocupac¢fes do Concilio, logo, as praticas de religiosidade por eles(as)
desenvolvidas também se inseriam nas demandas desse evento institucional. Era,
portanto, “necessario construir uma circularidade permanente entre a fé pensada
(teologia), a fé formulada (doutrina) e a fé vivenciada (religiosidade popular). Somente
assim se pode pensar no povo de Deus” (VILHENA, 2015, p. 12).

As decisOes conciliares foram interpretadas e praticadas de diferentes modos
nos anos que se seguiram a “grande assembleia”. Esse novo sentido que a Igreja
passava a construir se mostrou vigoroso, sobretudo no Hemisfério Sul, onde foram
realizadas conferéncias episcopais, que eram reunides de bispos do continente para
trocar experiéncias, fazer consultas muatuas e delimitar o caminho a ser percorrido.
Assim, apos trés anos do término do Concilio Vaticano Il, a Igreja na América Latina
realizou a Il Conferéncia Episcopal Latino-Americana® em Medellin, na Colémbia, em
1968. Nessa reunido poés-concilio, a expresséo religiosidade popular é citada e
descrita. Os documentos produzidos, sobretudo o sexto documento, “Pastoral
Popular”, aconselhava que os religiosos descobrissem nessa religiosidade a presenca
secreta de Deus, impregnando nela a palavra do Evangelho (VILHENA, 2015, p. 114),

com o objetivo de:

Adaptar as designacdes do Vaticano Il a realidade latino-americana. Uma das
disposicdes estabelecidas foi a necessidade de se conhecer o homem latino-
americano, sua religiosidade, seu comportamento, sua cultura, 0 que na
pratica ja vinha ocorrendo desde o inicio dos anos 1960 no Brasil (ANDRADE,
2012, p. 33).

De acordo com Solange Ramos de Andrade (2012), no Brasil ja haviam sido
realizadas inUmeras pesquisas sobre a cultura do homem brasileiro. A autora destaca,
entre outros, os trabalhos de Nina Rodrigues, que teria fornecido as primeiras
descricOes das manifestagdes religiosas africanas (ANDRADE, 2012). Tais pesquisas
contribuiram com os estudos de tedlogos brasileiros para a compreensao da cultura
brasileira, sobretudo a religiosa. Esses estudiosos passaram a construir conceitos

para explicar as praticas de religiosidade desenvolvidas pela populacdo brasileira.

84 A Primeira Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano foi realizada no Rio de Janeiro, em
1955.
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Solange Ramos de Andrade (2012) aponta para as mudancas que ocorreram
na Igreja Catodlica no Brasil depois do Concilio Vaticano Il. Segundo a autora, houve
uma paulatina “revalorizagdo da ideia de popular’” em dioceses liberais ou
vanguardistas. Transcorreu uma mudang¢a de pensamento do que era “popular”; de
uma expressao arcaica, desfigurada e, em muitos momentos, vista como concorrente
da institucionalizacdo catdlica, passava a ser uma modalidade cultural, de fé e de
identidade do povo brasileiro (ANDRADE, 2012).

Portanto, o Concilio Vaticano Il teve como um de seus objetivos aproximar o
fiel da Instituicdo, processo nem um pouco homogéneo, haja vista os inUmeros
conflitos entre os clérigos mais conservadores e 0s mais progressistas. Entre
mediacdes, impactos e repercussdes hem um pouco univocas, esses conflitos vinham
a tona. Para Luis Balsan (2005), o desencontro de ideias foi significativo ao ponto de
alguns padres deixarem o ministério, pois “o clero, formado numa mentalidade
diferente, teve dificuldade para adaptar-se a uma igreja mais préxima do povo. Uma
das consequéncias disto sera a desisténcia de muitos” (BALSAN, 2005, p. 15).

No Brasil, o Concilio e o pds-concilio se inseriram em um contexto muito
especifico. O pais passava por mudancas sociais e politicas significativas, como o
golpe civil militar de 1964 e as aclGes desenvolvidas a partir de 1968 com o Ato
Institucional n°® 5. Esse decreto tentou intimidar e impedir a execu¢do das propostas
do Vaticano Il pela Igreja em alguns estados do pais. Deve-se considerar que as
diretrizes do Vaticano Il pregavam uma valorizagdo do povo e, de certa forma,
propunham uma “quebra” da hierarquia estabelecida, tudo que a ditadura civil militar
nao queria naquele momento (JACINSKI, 2002). Portanto, um periodo de tensao se
estabeleceu entre Estado e Igreja, principalmente com a “Igreja Progressista”.

Exemplificando esse conflito de ideias entre as autoridades eclesiasticas,
Rosangela W. Zulian (2009) apontou que os bispos paranaenses divergiam das
propostas conciliares. Segundo a historiadora, os prelados foram responsaveis por
diversos encontros e, nas atas dessas reunides, registravam suas insatisfacdes com

as mudancas sugeridas, demarcavam o gosto pelo tradicionalismo e enfatizavam que

85 A Igreja Cato6lica Progressista € um conjunto de organizacdées e individuos inspirados pela Teologia
da Libertacdo e engajados em realizar mudancas profundas na Igreja Catdlica e na sociedade.
Diferente do que aconteceu em outros paises latino-americanos, no Brasil a Igreja Catélica Progressista
esteve e esta presente em todos os niveis da Igreja. Entre os progressistas encontram-se cardeais,
bispos e padres, além de ordens e congregacdes (LEVY, 2009).
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os “bispos [eram] os unicos e legitimos representantes e intérpretes das verdades da
fé” (ZULIAN, 2009, p. 355).

Esses conflitos ndo circunscreveram apenas a desisténcia de alguns clérigos
e a producgao de “manifestos”. Houve, ainda, uma repressao na sociedade e nos
clérigos por parte do regime militar, uma vez que a ala mais conservadora da Igreja
estava ligada a esse poder politico instituido, o que gerou um conflito interno
expressivo na instituicdo. Os “clérigos que ndo aceitavam as mudangas promovidas
pelo Vaticano Il tinham o discurso anticomunista como referencial e continuaram com
suas posturas de repudio a transformacgéo impetrada pela hierarquia eclesiastica”
(ANDRADE, 2012, p. 32). Se, por um lado, existiam os clérigos mais conservadores,
que negavam as medidas conciliares, por outro, existiam os que se submeteram as
propostas do Vaticano Il e publicavam documentos de criticas as posturas das classes
dominantes. Além de disseminarem discursos, o0s clérigos da ala progressista
promoviam acdes sociais e formavam movimentos na tentativa de mudar a realidade
social.

O Concilio Vaticano Il veio a reforcar toda a atuacdo pastoral brasileira que
buscava uma aproximacdo com os fiéis e suas praticas religiosas. Desde 1952,
quando foi criada a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil — a CNBB —,
idealizada por Dom Helder Camara para coordenar as acfes da Igreja Catdlica no
pais, ja se pensavam nas préaticas religiosas do povo brasileiro (BEOZZO, 1965). Com
a criacdo desse o6rgdo, 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, passou a ter uma
estrutura nacional. Ja na década de 1950, a Igreja comecava a tomar posicoes e a
refletir sobre as reformas estruturais necessarias, como a agraria, a tributaria e a
educacional. Uma ala dessa instituicAo estava preocupada com os efeitos da
aceleracéo industrial incentivada pelo governo de Juscelino Kubitscheck (1955-1959),
sobretudo com as questdes sociais geradas pelo modelo de capitalismo implantado
no pais, como a fome e o desemprego. A propria CNBB denomina essa fase de
“‘Renovagao interna da Igreja e renovacgao do cristdo”. No caminho dessas mudancgas,

em 1964, jA era possivel perceber a perspectiva de valorizacdo dos leigos pela

161



instituicdo, considerando que o lema da Campanha da Fraternidade daquele ano foi:
“Lembre-se vocé também é Igreja”e®.

Mesmo com todas essas estratégias sendo colocadas em pratica, a partir da
década de 1970 a Igreja Catdlica sofreu com uma crise na instituicdo, pois perdia sua
influéncia na comunidade de fiéis devido a concorréncia com outras religides e
manifestacdes religiosas que se faziam mais atraentes para o povo. Procurando
reverter essa situacao, em 1979 foi realizada Ill Conferéncia Geral do Episcopado
Latino-americano, dessa vez na cidade de Puebla de Los Angeles, no México. Nessa
conferéncia, a Igreja instituiu o lema “Opcéao pelos pobres”, voltando-se para o povo
oprimido, suas demandas e necessidades. Nos documentos produzidos na
conferéncia, foram citadas expressdes como: catolicismo popular, piedade popular e
religifo do povo. Tais documentos afirmavam que essa religiosidade desenvolvida
pelo povo reunia as nacles tdo divididas pela politica, sendo que essas praticas
deveriam ser cuidadas pelo bispo, o qual poderia julga-las de acordo com as normas
gerais da Igreja (VILHENA, 2015).

Anos mais tarde, em 1992, ocorreu a IV Conferéncia Geral do Episcopado
Latino-Americano, em Santo Domingo, na Republica Dominicana, no periodo de 12 a
28 de outubro. Os documentos produzidos nessa conferéncia atestavam a
necessidade de olhar as expressfes de fé desenvolvidas pelo povo e aproximar a
Igreja Catdlica da cultura dos latino-americanos. J4 a V Conferéncia Geral do
Episcopado Latino-Americano e do Caribe, realizada na cidade de Aparecida - SP em
2007, proporcionou importantes discussdes sobre a religiosidade popular, a piedade
popular e a espiritualidade popular. Essa religiosidade desenvolvida pelo povo foi

descrita:

[...] como incluindo festas de padroeiros, rosarios, via-sacra, procissoes,
canticos do folclore religioso, carinho aos santos e aos anjos, promessas,
oracdes em familia, peregrinacbes a santuéarios, velas acendidas, um Pai-
Nosso recitado entre lagrimas, um olhar estranhavel a uma imagem querida
de Maria, um sorriso dirigido ao céu em meio a uma alegria singela (DA 259-
261 apud VILHENA, 2015, p.118).

E necessario destacar que esse processo foi complexo e ndo deve ser

entendido apenas como uma aceitacdo das praticas religiosas do povo pela

86 https://jovensconectados.org.br/relembre-todas-as-50-campanhas-da-fraternidade-da-cnbb.html.
Acessado em 03/01/2020.
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instituicdo. O que a Igreja Catdlica propunha era conhecer essas manifestacdes para,
em seguida, mudar as posturas consideradas improprias. E nesse sentido que passa

a criar estratégias:

Tentando recuperar uma parcela da populacdo que, apesar de catélica,
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 nado-reconhecidos, pelas
romarias, pela privatizacdo da fé, pela espera por milagre cotidianos, dentre
outros (ANDRADE, 2012, p. 36).

Prova disso é que, seguindo os pressupostos estabelecidos no Concilio
Vaticano I, os religiosos presentes nas conferéncias episcopais tinham preocupacéo
com as préticas desenvolvidas pelo povo e passaram a normatiza-las. Procissdes,
romarias, festas, devocbes e béncdos sdo paulatinamente regularizadas. As
procissbes, por exemplo, podiam ocorrer desde que obedecessem ao calendario
litirgico prefixado; as festas dos santos foram reconhecidas como expresséo de fé,
podendo ser realizadas, desde que néo se antepusessem ao domingo que celebra o
Mistério Pascal de Cristo (VILHENA, 2015). Essas conferéncias influenciaram
diretamente a Igreja no Brasil, que passou a pensar no povo de Deus e,
consequentemente, em como vivenciava a sua fé. 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 nelas elementos
proprios da liturgia (BRANDAO, 1985).

O que podemos perceber através dessa discussao é que os ideais tridentinos
estavam presentes tanto no Projeto de Romanizacéo, iniciado no final do século XIX
e colocado em pratica a partir do século XX (GAETA, 1997), quanto no Concilio
Vaticano Il. Nesses dois contextos, a Igreja Catdlica buscou desenvolver um projeto
frente as préticas de religiosidade desenvolvidas pelo povo, reforcando a autoridade
da instituicdo. Em nenhum deles havia a intengdo de acabar com as vivéncias
religiosas do povo, mas sim canalizar os “excessos” para a pratica dos dogmas
religiosos e para o fortalecimento do culto catdlico em relacdo aos demais.

No que se refere a atuagéo feminina na instituicdo, os documentos conciliares
trouxeram poucas referéncias. As mulheres eram associadas ao tema “Povo de Deus”

e tiveram uma participacdo infima no evento, se compararmos com a presenca
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“‘masculina de 2.500 homens para apenas 7 mulheres e ainda o fato dessas nao
possuirem direito ao voto” (MARCILIO, 1984, p. 31). Com o desenrolar das
conferéncias episcopais latino-americanas, fruto das discussdes promovidas pelo
Magno Conclave, as mulheres, gradativamente, foram aparecendo na documentagéo
eclesiastica, no entanto de forma modesta e associada a outros temas, como familia,
liturgia e, em alguns momentos, entre leigos e religiosas. Nos documentos produzidos
na Conferéncia de Medellin (1968), a mulher foi tratada entre os pobres, mas nao foi
apontado que “entre estes geralmente as mulheres sdo as mais pobres” e foi
considerada “apoio importante nas comunidades” (RODRIGUES, 2007, p. 96).

Foi a partir do final da década de 1970 que questdes referentes as mulheres
comecaram a ganhar paginas na documentacdo eclesiastica. Isso se deu
principalmente pelo fato da construcdo de um movimento®’ em busca da ordenacgéo
de mulheres. Em resposta, o Vaticano passou a publicar documentos para afirmar sua
posicdo quanto a isso, 0s quais acabaram reforcando o papel da mulher ligada a
familia e a invisibilidade no que se refere a ocupar cargos hierarquicos na instituicdo
e enquanto individuo.

Isso acabou refletindo nas discussdes promovidas pela Il Conferéncia Geral
do Episcopado Latino-Americano. Nos documentos produzidos durante essa reuniao
episcopal, em Puebla, foi reafirmada a figura da mulher associada a Maria, mae de
Jesus e da Igreja, exemplo a ser seguido pelas mulheres a fim de servir a Igreja
cuidando da familia. Foram sempre associadas a funcdo de “mae”, mesmo as
religiosas, pois eram entendidas como “mae espiritual” (RODRIGUES, 2007).
Destacaram a importancia das comunidades eclesiais de base, mas sem avultar que
as mulheres eram as principais formadoras e liderangas desse movimento leigo.

Os documentos de Puebla também fizeram uma analise da mulher na
sociedade, trazendo ao debate situacfes vivenciadas por elas na América Latina,
como a marginalizacdo, a falta de protecdo, a jornada dupla e a exploracdo das
domésticas. Mas, mais uma vez, afastaram das mulheres cargos hierarquicos na

Igreja e atribuiram-nas papel de “apoio na instituicdo”. E ainda realizaram criticas a

87 Movimento de ordenac&o de mulheres: no ano de 1974, nos Estados Unidos, onze mulheres da
Igreja Episcopal foram ordenadas de maneira ndo convencional. No ano de 1977, essa situacao foi
regularizada. No mesmo periodo, em 1972, foi ordenada a primeira mulher rabina, no mesmo pais,
motivacdes que fizeram as catolicas estadunidenses discutirem a questdo de maneira mais ampla.
Primeiro aconteceu um encontro, em Detroit, no ano de 1975, e, no ano seguinte, se deu a criagdo da
WOC — Conferéncia para Ordenac¢do de Mulheres (RODRIGUES, 2007, p. 89).
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liberdade conquistada pelas mulheres, pois poderia gerar elementos negativos, como
a perda da identidade feminina (MARCILIO, 1984).

Nos registros produzidos durante a IV Conferéncia Geral do Episcopado
Latino-Americano, em Santo Domingo, a mulher continuou a ser associada a familia
e como leiga evangelizadora, ainda que as discussdes desse encontro se referissem
a temas como saude, sexualidade, violéncia de direitos, divorcio e aborto
(ALBUQUERQUE, 2010).

Mesmo no século XXI, a Igreja reforcava o papel da mulher ligada a familia e
as comunidades leigas, como na V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-
Americano e do Caribe, realizada em 2007, na cidade de Aparecida - SP. Os registros
documentais desse encontro colocaram a mulher sempre junto ao homem, sendo
ambos “criagdo de Deus” e responsaveis pela evangelizagdo. Associavam diversas
vezes a mulher a imagem de Maria, mae de Jesus e dos apéstolos, “figura de mulher
livre e forte”. Apontaram que era preciso respeitar 0 espaco conquistado pelas
mulheres na sociedade e expuseram a situacao precaria que afetava a dignidade de
muitas mulheres. Mas também teceram criticas as mudancas culturais, que, segundo
os documentos, modificavam os papéis tradicionais de homens e mulheres, e ndo
fizeram referéncia a ocupacdo de altos cargos na instituicdo® pelas mulheres
(DOCUMENTO FINAL, V CONFERENCIA DO EPISCOPADO, 2007).

Percebemos, portanto, que a Igreja Catélica reconheceu por meio de seus
documentos, principalmente os que foram produzidos p6s Concilio Vaticano Il, o papel
de protagonista assumido pelas mulheres em muitas areas da vida social. No entanto,
isso ndo ocorreu dentro da instituicdo, pois 0s pressupostos aqui discutidos
reafirmaram o papel da mulher enquanto leiga e ligada a responsabilidade familiar e
a transmissao de ensinamentos de fé dentro desse ndcleo. Em nenhum momento os
textos eclesiasticos aqui explorados fizeram referéncia as mulheres tendo direito de

ocupar cargos na hierarquia catdlica.

88 Destacamos alguns exemplos: escritos ligados a familia: a mulher € insubstituivel no lar, na educagéo
dos filhos e na transmissdo da fé (p. 204); escritos ligados a sociedade: a mulher é corresponsavel,
junto com o homem, pelo presente e futuro de nossa sociedade humana (p. 203); escritos ligados a
Igreja Catdlica: as mulheres constituem, geralmente, a maioria de nossas comunidades, sdo as
primeiras transmissoras da fé e colaboradoras dos pastores, os quais devem atendé-las, valoriza-las e
respeita-las (p. 204); garantir a efetiva presenca das mulheres nos ministérios que na Igreja séo
confiados aos leigos, como também nas instancias de planejamento e decisGes pastorais, valorizando
sua contribuicdo (p. 208) (DOCUMENTO FINAL, produzido na V CONFERENCIA GERAL DO
EPISCOPADO LATINO-AMERICANO e DO CARIBE, Aparecida, 13-31 de maio de 2007).
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Diante desse cenario, de rupturas e continuidades, verificamos a estratégia
de aproximacédo da Igreja Catolica em Ponta Grossa com as praticas de religiosidade
realizadas na Casa do Divino. ldentificamos que os principios discutidos pela
instituicdo no contexto conciliar e pds-concilio foram sendo paulatinamente colocados
em pratica, sobretudo no que tange a “religiosidade catdlica” desenvolvida pelos leigos
e a participacdo protagonista das mulheres nessas celebragcfes. Entre os caminhos
da tolerdncia e controle, investigamos 0s sinais mais visiveis dessa dire¢do. Ao
mesmo tempo, procuramos mapear as reagdes em defesa das tradigdes por parte dos
devotos frente a essa “aceitagado controlada”.

Mergulhar no universo de celebra¢des ao Divino nos fez constantemente
esbarrar em estratégias configuradas em normativas eclesiasticas, em um processo
qgue transitava entre o permitir e o controlar. Observamos em investigacdes que a
Igreja Catolica, por meio de seu clero, recriou e criou formas de controle oficial frente
as celebracdes realizadas em homenagem ao Divino. Em contrapartida, os devotos
dessa divindade desenvolveram téticas com o objetivo de permanecer desenvolvendo

suas praticas, mesmo diante das imposi¢des eclesiasticas.

4.2 Entre a permisséo e o controle: a lgreja na Casa do Divino

Transcorridos sete anos da reabertura da Casa do Divino e de celebracdes
no interior desse espago, em 2003, Lidia Hoffmann Chaves e um grupo de devotos do
Divino decidiram estender essas praticas, retomando os festejos do Divino, que desde
1910 n&o eram realizados®. Diante disso, esse grupo decidiu procurar a diocese de
Ponta Grossa em busca do apoio da Igreja. Conquistado esse apoio, a partir de 2003
nos deparamos com a construcdo de um processo gradual de insercdo da

institucionalidade catolica nessas manifestacdes religiosas.

89 Vale ressaltar que as primeiras festas do Divino, realizadas por Nha Maria do Divino, entre os anos
de 1882 e 1910, em Ponta Grossa, nao sofreram retaliacdes por parte da Igreja Catélica, visto que a
instituicdo local passou a se enquadrar ao projeto de romanizacao, de forma mais concisa, apenas em
1930, com a chegada do primeiro bispo diocesano, Dom Antdnio Mazzarotto (ZULIAN, 2009). Assim, é
possivel acreditar, que se as festas do Divino promovidas na Casa do Divino nado tivessem sido
interrompidas no fim da primeira década do século XX, seriam censuradas pelo prelado, como ele fez
com a festa de Sant'Ana (PETRUSKI, 2009). Por isso, 0o que nos interessa € entender a agéo
eclesiastica diante dos festejos do Divino a partir de 2003.

166



Nas narrativas jornalisticas que levantamos anteriores a 2003 néo
encontramos discussfes sobre a relacado dessas praticas com a Igreja Catodlica. As
reportagens se concentraram em discutir outras histérias atreladas a Casa do Divino®,
como 0s personagens que fizeram parte desse imaginario religioso®!, a origem da
crenca ao Divino na cidade®® e o possivel fim do culto devido ao mau estado de
conservacdo do imével®3. Assim, as primeiras reportagens que encontramos tratando
da relacdo entre as celebracfes dedicadas ao Divino e o poder eclesiastico local
estavam ligadas a retomada da festa.

No ano de 2003, a diocese de Ponta Grossa estava sem bispo, pois Dom Jodo
Braz de Aviz havia deixado a diocese em outubro de 2002 para assumir o arcebispado
metropolitano de Maringa®*. Assim, o colégio de consultores da diocese reuniu-se no
dia 8 de outubro de 2002 e elegeu, a partir das determina¢des canonicas, 0 padre
Francisco Carlos Bach®, na época pertencente ao clero secular®®, como administrador
diocesano. O cargo foi ocupado até 5 de setembro de 2003, quando Dom Sérgio
Arthur Braschi assumiu seu bispado®’.

Portanto, a retomada dos festejos do Divino encontrou a Igreja Catélica em
Ponta Grossa vivenciando um contexto de mudancas, o que certamente influenciou
no processo de aproximacao que a instituicdo passou a construir com as celebracdes
dedicadas ao Divino Espirito Santo realizadas na Casa do Divino. Defendemos que
essa movimentacao ocorreu de forma gradual, passando por diversas fases.

O representante da Igreja Catdlica escolhido para iniciar a insercdo das

praticas desenvolvidas na Casa do Divino na institucionalidade catdlica foi o entéo

% “Gente do tempo do Império” (DIARIO DOS CAMPOS, 1940).

°1 “Morreu a velhinha do Divino” (DIARIO DOS CAMPOS, 1941).

92 “Divino de Ponta Grossa vai completar 100 anos” (DIARIO DOS CAMPOS, 1979, p. 7).

93 “Culto comprometido” (DIARIO DOS CAMPOS, 2000, p. 8).

94 http://www.diocesepontagrossa.com.br/bispo_joao.php Acessado em 20/02/20.

% No dia 27 de julho de 2005, Francisco Carlos Bach foi nomeado bispo pelo Santo Padre, o papa
Bento XVI. Sua ordenacéo episcopal aconteceu no dia 27 de outubro do mesmo ano na Catedral de
Ponta Grossa, sua cidade natal. Menos de um més depois, no dia 24 de novembro, Dom Francisco
tomava posse da diocese de Toledo - PR, onde exerceu a fungdo até ser designado como bispo da
diocese de S&o José dos Pinhais - PR, em 2012. Em 2015, Dom Francisco assumiu duas funcdes,
além de bispo de Sao José dos Pinhais, também foi administrador diocesano da diocese de Paranagua
- PR. A dupla funcdo durou seis meses, até a chegada de um bispo na diocese do litoral paranaense.
Atualmente (2020) é o bispo da cidade de Joinville - SC.
(http://www.diocesejoinville.com.br/diocese/bispo). Acessado em 04/01/2020.

9 Clero secular, também chamado clero diocesano, distingue-se do clero religioso por nao fazer o voto
de separacdo do mundo (http://sites.ecclesia.pt/catolicopedia/artigo.php?id _entrada=1771). Acessado
em 04/01/2020.

97 http://www.diocesepontagrossa.com.br/dom_sergio.php. Acessado em 04/01/2020.
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paroco da paroquia Sant’Ana, padre Casemiro Oliszeski®®. Foi esse clérigo que
passou a desenvolver acdes para construir o elo da Igreja Catdlica com a Casa do

Divino. A documentacgdo que consultamos expds essa problematica:

Fundada em 1882 (20 anos apds a sua construgdo) por Maria Julio Xavier
[sic], a “Casa do Divino” recentemente foi reconhecida pela Igreja Catélica,
guando foi celebrada uma Missa em Acédo de Gracas pelo padre Casemiro.
O local recebe visitas de 20 a 30 pessoas por dia, inclusive peregrinos de
vérias partes da regido e até de outros estados. No ambiente principal da
casa, consta um altar com a imagem da pomba que simboliza o Divino
Espirito Santo em um casco de navio [sic] que os visitantes creditam suas
preces, promessas e ora¢des (JORNAL DA MANHA, 2003, p. 6, grifo nosso).

Tal fragmento nos deu pistas do inicio da relacéo entre a Igreja Catdlica e os
devotos do Divino. Davam-se os primeiros passos de encontro entre o catolicismo
institucionalizado e a “religiosidade catdlica” praticada pelos frequentadores da Casa
do Divino. Iniciava-se, naguele momento, um processo de reconhecimento desse
espaco e das praticas ali desenvolvidas enquanto manifestacdes de religiosidade

catolica.

Figura 36: Padre Casemiro Oliszeski celebrando a missa na Casa do Divino.

Fonte: Jornal da Manha, 2003.

98 O padre Casemiro Oliszeski assumiu a paréquia de Sant'ana em 2000. Atualmente, ocupa o cargo
de paroco da paréquia Sao José, na diocese de Ponta Grossa. Nasceu em Cruz Machado - PR em 6
de janeiro de 1951. Estudou no Seminéario Sdo José de Prudentdpolis - PR (1964-1965) e no Seminario
Sao José de Ponta Grossa - PR (1966-1971), onde cursou Filosofia em 1974. Esse breve histérico do
padre Casemiro nos leva a entender que sua formacédo ocorreu em meio as discussées promovidas
poés Concilio Vaticano Il, o que nos ajuda a entender seu posicionamento diante das praticas de
religiosidade desenvolvidas na Casa do Divino em Ponta Grossa a partir do momento em que ele
assume a paréquia de Sant’/Ana, em 2000.
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Mais do que isso, a Igreja Catolica passou a se fazer presente no local por
meio de seus agentes institucionalizados, representados na figura do padre Casemiro
Oliszeski. Reforcando o carater institucional de sua presenca, esse prelado realizou o
principal rito da Igreja Catolica — a missa — dentro da Casa do Divino, como nos
mostrou a imagem a anterior.

Esse processo de reconhecimento por parte da Igreja das celebracdes
dedicadas ao Divino Espirito Santo ficou ainda mais evidente quando a festa se

aproximou. Nossas fontes trouxeram a tona o estreitamento dessas relagdes:

Acontece no préximo domingo, Dia de Pentecostes, a 12 reedicdo da Festa
do Divino. A iniciativa tem como objetivo resgatar as antigas comemoracdoes,
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
sabado, a festa serd realizada na rua Santos Dumont. A Via ser& fechada e
as atividades terdo inicio com Show do grupo de musica gospel Unita. Em
seguida, serd realizada uma apresentacdo de danca, pela Fundacéo Cultural.
Atradicdo da festa que h& 93 anos néo era realizada, tera as 14h30 procissao
das bandeiras — simbolo do Divino. Uma missa ao ar livre serd realizada as
15 horas e, na sequéncia, havera apresentacéo do quarteto Ecos da Paz, da
Igreja Adventista (DIARIO DOS CAMPOS, 2003, p. 8, grifo nosso).

Diante disso, podemos afirmar que quem iniciou 0 processo de
reconhecimento das praticas religiosas realizadas na Casa do Divino em Ponta
Grossa, enquanto expressdes de religiosidade catdlica, foi o padre Casemiro
Oliszeski, que substituiu a realidade presente por outra nova. Portanto, defendemos
gue, nesse primeiro momento, ocorreu o processo de conhecer as praticas religiosas
ali realizadas para no decorrer do tempo normatiza-las. E nesse sentido que esse
processo se desenvolveu gradativamente, através do conhecimento e
reconhecimento, do fazer-se presente e, por fim, da normatizagéo. Assim, o clero local
seguia, naquele momento, os pressupostos propagados pelo Concilio Vaticano Il e
pelas Conferéncias Latino-Americanas realizadas ap6s o Magno Conclave (Medellin,
1968; Puebla, 1979 e Santo Domingo, 1992), que defendiam a aproximacao da Igreja
com as praticas religiosas desenvolvidas por leigos.

As acdes do padre Casemiro Oliszeski se desenvolveram por meio do dialogo
constante com Lidia Hoffmann Chaves e com o grupo de “Festeiros do Divino” (A
VIRTUDE DA FE, 2015, 04:08). Ele atendeu, inclusive, alguns pedidos, como a
realizacdo de uma missa dentro da Casa do Divino, lugar muito representativo e
valorizado pelos devotos (DIARIO DOS CAMPOS, 2003); e utilizou estratégias de
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articulacdo (CERTEAU, 1994, p. 99) na construcdo de seus discursos, quando

caracterizou a festa do Divino como sendo religiosa e inseriu-a no Evangelho:

O padre Casemiro Oliszeski afirma que a Festa do Divino retine elementos
folcloricos e religiosos. As homenagens sao realizadas neste domingo, Dia
de Pentecostes, que representa a promessa de Jesus Cristo, feita aos
apostolos, de continuar vivo no coragao dos fiéis (GAZETA DO POVO, 2003).

Nesse posicionamento, o padre Casemiro Oliszeski deixou clara a existéncia
do interesse por parte da Igreja de organizar e delimitar periodos e espacos diante da
devocdo ao Divino. Afinal, reforcava que a festa do Divino fazia parte das
comemoracgoes do “dia de Pentecostes”. Quando o padre Casemiro afirmou que “a
Festa do Divino possui elementos folcléricos e religiosos” (GAZETA DO POVO, 2003,
grifo nosso), ele demostrou que seu posicionamento ndo estava muito distante dos
agentes romanizadores do final do século XIX e inicio do XX. Segundo Maria Veiga
Junqueira Gaeta (2000), o clero romanizador caracterizava essas praticas
desenvolvidas por leigos como sendo “crendices, supersticdes ou como um pitoresco
folclore” (GAETA, 2000, p. 14).

O que os clérigos pos Concilio Vaticano Il fizeram foi mudar a estratégia;
passaram a construir um novo discurso, que criava outros sentidos. Em outras
palavras, deixaram de chamar as praticas desenvolvidas por leigos de “crendices e
supersticdes” para afirmar que elas tinham carater religioso, mesmo apresentando
alguns aspectos “folcloricos”, como foi possivel identificar na narrativa do padre.
Portanto, o que identificamos € uma mudanca na construcéo do discurso, mesmo que
tivesse as mesmas intengoes.

Além das matérias em jornais tratando do reconhecimento da Casa do Divino
pela Igreja Catdlica, encontramos a logomarca da diocese estampada nos cartazes
de divulgacéo dos festejos. A logomarca, nessa ocasido, além de ser o brasédo da
Igreja Catolica local, ganhou mais um carater simbdélico, pois representou a presenca
do catolicismo institucionalizado em meio as praticas desenvolvidas pelos devotos do
Divino.

Foi por meio dessa documentacdo que identificamos a hibridizacdo de
elementos profanos e sagrados presentes nas primeiras reedi¢des da festa, visto que,
nesses dois anos, esses elementos se entrelagcavam durante todo o dia festivo. A
seguir, temos o referido programa da segunda reedicdo do festejo, no qual

destacamos com setas vermelhas os pontos que frisamos em nossa discussdo: o
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brasdo da Diocese de Ponta Grossa e as partes profanas e sagradas da festividade

apresentadas de forma mista.

Figura 37: Programa da 22 Festa do Divino.

Fonte: Casa do Divino, 2004.

Essas estratégias eclesiasticas iniciadas pelo padre Casemiro Oliszeski
passaram a ser reforcadas com a chegada de um novo bispo na cidade. Foi no dia 16
de julho de 2003 que Ponta Grossa ganhou seu quinto bispo diocesano (DIARIO DOS
CAMPOS, 2003), Dom Sérgio Arthur Braschi®®, que assumiu a diocese em 5 de

9 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 numa familia catdlica. Bem cedo apareceram sinais de vocagéo
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setembro daquele mesmo ano. Portanto, o novo bispo chegou a cidade quatro meses
apos a reedicao dos festejos do Divino e encontrou a relacao da Igreja Catélica com
essas praticas em seu inicio, dando seus primeiros passos.

Ao chegar a Ponta Grossa, 0 bispo teve conhecimento das préticas religiosas
desenvolvidas na Casa do Divino e, como autoridade maxima da Igreja Catdlica local,
buscou se inteirar do assunto e articular agdes para reforcar a presenca da Igreja nas

celebracdes dedicadas ao Divino ali realizadas:

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
repOrteres de uma televisdo perguntando se eu nao tinha nada contra? Eu
até admirei esta expressao, disse: ndo, eu acho que o Divino Espirito Santo
€ Deus, habita em n@s, desde o Batismo, depois na Crisma, de modo que tem
todo meu apoio a devogdo ao Divino aqui na cidade e a esta casa (A
VIRTUDE DA FE, 2015, 01:46).

E pertinente destacar que essa ndo era uma postura isolada do bispo de Ponta

Grossa, pois a instituicdo disseminava esse discurso de aproximacdo com as praticas

ao Sacerddcio no menino que ia, quase diariamente, rezar e treinar os dedos no piano da Igreja. Cursou
0s primeiros anos do primério no Grupo Escolar 19 de Dezembro, ingressando a 17 de fevereiro de
1959, no recém-inaugurado Seminario Menor S&o José, Colénia Nova Orleans. Passando ao Seminario
Maior Rainha dos Apostolos, de 1967 a 1969 cursou Filosofia na Pontificia Universidade Catolica do
Parana. 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 missionério
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
Comunhao. Primeiramente foi Vigario Paroquial na Par6quia Santa Teresinha do Menino Jesus, em
1973. Foi Diretor Espiritual e Professor do Seminario menor Sao José, de 1974 a 1978 e Diretor
Arquidiocesano da Obra das Vocacgdes. Mais tarde, foi Reitor do mesmo Seminario, de 1979 a 1981.
Em 1982, passou a atuar na formagédo de alunos Fildsofos e Teblogos de varias Dioceses, como Reitor
do Seminario Maior Rainha dos Apéstolos, nesta ocasido, recebeu o titulo de Cénego. Foi, também,
por alguns anos, Presidente da OSIB — Regional Sul Il, (Organizacdo dos Seminérios no Parand), da
CNBB, bem como continuava a integrar, desde os primeiros anos de padre, a Equipe Regional de Canto
Pastoral. Em 1985, comp6s a Equipe de Coordenacédo do Curso para Formadores de Seminarios em
Bogotéa, Colbmbia. 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 eclesioldgica, na Pontificia
Universidade Gregoriana. Quando preparava sua tese de doutoramento, teve de voltar a Curitiba,
passando a residir com sua Mée, e assumindo como Paroco a Par6quia de S&o Judas Tadeu. De 1990
a 1996, construiu com os Paroquianos, o Santuario Sdo 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 Coordenacédo 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
Oracao, cabendo-lhe celebrar os 100 anos do Apostolado da Oracao. 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 Jo&o Paulo I, sendo ordenado no dia 14 de abril de
1998 na igreja Catedral de Curitiba. Seu lema é “Vida, Dogura e Esperanga”, baseado na oragao da
Salve, Rainha. No dia 16 de julho de 2003 foi nomeado Bispo Diocesano de Ponta Grossa, tomando
posse da mesma no dia 5 de setembro de 2003.
(http://www.diocesepontagrossa.com.br/dom_sergio.php). Acessado em 04/01/2020.
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desenvolvidas pelo “povo de Deus” desde o Concilio Vaticano Il, como vimos no
primeiro item desse capitulo. Era, portanto, um posicionamento tecido em meio as

relaces de poder vivenciadas por esse bispo. E nesse sentido que:

Podemos dizer que o discurso religioso ndo apresenta nenhuma autonomia,
isto &, o representante da voz de Deus ndo pode modifica-la de forma alguma.
Ha regras estritas no procedimento com que o representante se apropria da
voz de Deus: a relacdo do representante com a voz é regulada pelo texto
sagrado, pela Igreja, pelas cerimbnias (ORLANDI, 1987, p. 245).

Esses discursos refletiram na acao eclesiastica, principalmente dos religiosos
formados apoés esse Concilio, como € o caso de Dom Sérgio. Portanto, é necessario
observar o “lugar social” (CERTEAU, 1982, p. 66) de onde falava esse prelado, pois
ele mesmo se colocava como “um bispo pos Concilio Vaticano Il. A formacéo inicial
eclesiastica de Dom Sérgio aconteceu entre os anos de 1967 e 1969, dentro do
contexto da construcdo de uma nova identidade eclesiastica construida a partir das
discussbes do Magno Conclave.

Assim, a fala desse bispo nos revelou o posicionamento da Igreja em relacao
as celebragdes do Divino em Ponta Grossa e ajudou-nos a entender que a estratégia
empregada foi a de inserir essas celebracdes na perspectiva institucional, visto que o
prelado se referiu ao Divino Espirito Santo como sendo “Deus” que habita em nds por
meio dos sacramentos realizados pela instituicdo — o batismo e a crisma.

Dom Sérgio ainda se disse “surpreso” com a indagacao do reporter, que havia
questionado se ele “nao tinha nada contra” as celebragdes realizadas pelos devotos
do Divino. Respondeu que, ao contrario, a Casa do Divino e as celebracdes nela
realizadas tém todo o seu apoio. Essa fala € carregada de simbolismo, porque a Igreja,
na figura de Dom Sérgio, passava a aceitar as praticas desenvolvidas pelos devotos
do Divino, que eram leigos; mas sem se afastar dos dogmas catdlicos e da
institucionalidade eclesiastica, na medida em que criava conexao dessas praticas com
0s sacramentos celebrados pela instituigao.

Através da problematizacdo das narrativas nos jornais, da observacdo dos
cartazes de divulgacdo dos festejos e das entrevistas, identificamos que, nas
primeiras reedi¢coes da festa (2003 e 2004), ndo ocorreu uma intervencéao direta da
Igreja nas praticas desenvolvidas na Casa do Divino. O que aconteceu, no primeiro

momento, foi a presenca, em meio as praticas, da Igreja, representada pelos seus
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agentes religiosos, que desenvolviam a tarefa de conhecer, identificar e entender
essas celebracdes.

Podemos entender que, nos primeiros anos de reedi¢ao dos festejos (2003,
sem a presenca do bispo, e 2004, com a presenca do bispo), transcorreu o que
chamamos nesta tese de primeira e segunda acado eclesiastica em relacdo as
celebracbes dedicadas ao Divino: conhecer e se fazer presente. Foi 0 momento de
“construir um projeto e conhecer o terreno” (CERTEAU, 1994).

Durante a primeira e a segunda acgdo eclesiastica, encontramos diversos
momentos registrados por fotografias em que um representante eclesiastico esteve
presente na Casa do Divino durante as celebracdes ali realizadas: em uma conversa
informal com os devotos do Divino, acompanhando uma novena ou realizando uma
missa em acao de gracas, |4 estava um religioso. Segundo Dom Sérgio, 0s agentes
religiosos da pardoquia de Sant’Ana deveriam dedicar “as melhores atengbes a Casa
do Divino e ao povo catdlico que ali se encontrava” (A VIRTUDE DA FE, 2015, 02:05).

A partir de 2005, delineava-se uma nova postura do clero diante das
celebragbes realizadas em honra ao Divino, na qual o bispo passava a reforgcar a
autoridade da Igreja. A partir desse momento, 0s agentes institucionais passaram a
desenvolver o processo de regulamentacdo e normatizacdo dessas praticas
religiosas. Dom Sérgio foi empregando estratégias por meio de regras normativas
apresentadas pela implementacdo de ritos e insercdo de agentes religiosos nos
momentos de realizacdo das praticas desenvolvidas pelos devotos do Divino ndo mais
como “presenca especial” ou “espectador’, mas como aquele que lidera as
celebracdes. Michel de Certeau (1994, p. 99) defende que o estratégico se desenvolve
a partir da presenca de um sujeito com um projeto e com controle do terreno onde as
relacbes sdo construidas. Entendemos que isso ocorreu na relacdo que a Igreja
Catdlica construiu com as manifestacbes em honra ao Divino: criou um projeto,
estudou as possibilidades de atuacao, para, em seguida, iniciar o “controle do terreno”.

Dom Seérgio, apos conhecer as praticas realizadas na Casa do Divino, passou
a empregar o projeto de “dominacgao institucional” (FERNANDES, 1994, p. 221):
padronizacdo dos ritos, sistematizacdo dos mitos, profissionalizagdo do carisma,
definicdo de funcdes e papéis. Ele fez do espaco e das celebragbes préaticas de
religiosidade catdlica na perspectiva da Igreja. Apropriou-se de estratégias da

instituicdo adequando-as a realidade por ele encontrada, seguindo o caminho
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proposto pelas conferéncias episcopais latino-americanas. Ele o fez de forma sutil,
buscando o didlogo, mas sem perder sua institucionalidade. Rubens César Fernandes

(1994) escreveu sobre a dominacéo institucional exercida pela Igreja Catodlica:

[...] padre é sempre padre, qualquer que seja o seu discurso. Seja
conservador ou progressista, hierarquizante ou igualitario, os vinculos
institucionais conformam o0s seus gestos segundo a ldgica analitica,
universalizante e padronizadora da dominagédo institucional. Nao ha como
confundir um padre e os “sacerdotes de viola” do catolicismo popular. Ainda
gue reunidos em uma Unica festa, o etnografo saberd descobrir sinais
tensionantes do abismo que os separa (FERNANDES, 1994, p. 221).

Uma das estratégias empregada pelo bispo foi ndo retirar a coordenacéo dos
leigos desse espaco, mas inserir um agente religioso junto a eles aconselhando que
estes ocupassem lugar de lideranca. Reconheceu, ainda, a autoridade da
coordenadora da Casa do Divino, com o0 objetivo de té-la como aliada para que as
celebracBes ocorressem a contento do clero e fosse possivel empregar as estratégias
da Igreja.

N&o foi por acaso que escolhemos a foto que abre esse capitulo. Nela é
possivel observar que Lidia Hoffmann Chaves caminhou, durante muitas das
procissdes, ao lado das autoridades eclesiasticas. Ela teve seu poder reconhecido
pela Igreja, pois pelo grupo de devotos ja estava consolidado. A Igreja reconheceu o
papel de lideranca construido por Lidia Hoffmann Chaves junto aos devotos do Divino,
mas ndo deixou de inserir a figura eclesiastica ao seu lado. Trata-se de uma figura
masculina, pois observamos que o religioso designado pela Igreja Catélica para
acompanhar os festejos sempre foi homem: um irmao de comunidade, diacono ou
padre. Assim, a figura masculina disputava territério com o protagonismo feminino
presente na Casa do Divino. Outra forma encontrada pela Igreja para reforcar o seu
poderio foi a inclusdo da bencéo de envio nos festejos do Divino, ponto de analise a

sequir.

4.3 A béncéao de envio: ainserc¢do do rito institucionalizado

A performance da béncao de envio consistia em um rito bastante utilizado pela
Igreja Catdlica; tratava-se de “abencoar os enviados”, isto &, estava intimamente

associado aos missionarios, aqueles que assumiam a missao de levar e propagar o
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Evangelho. Representava o aval da Igreja, para que, em seu nome, 0S MiSSIONarios
saissem e levassem a “palavra de Deus”.

Encontramos diversas referéncias sobre a realizacdo desse ritual na Igreja
Catdlica, pois a instituicdo tinha uma Comissdo Episcopal Pastoral para a Acéo
Missionaria, presidida por Dom Odelir José Magri, bispo de Chapecé - SC1%, Na
diocese de Ponta Grossa, foi realizado com muitos grupos, tidos como missionarios,
tais como didconos que saiam em missdo (por exemplo, a da Amazonia'®l) e as
missionarias enviadas ao Paraguai e Ceara para realizarem acoes
evangelizadoras!®?. Outros grupos de leigos recebiam a béncéo de envio para as
missdes a eles designadas na prépria circunscricdo paroquial, catequistas®®, por
exemplo.

Portanto, ndo se tratava de um ritual criado por Dom Sérgio, mas sim um rito
inserido por ele nas celebracdes dedicadas ao Divino Espirito Santo em Ponta Grossa.
Para os devotos, representava a bencao da autoridade eclesiastica para entrarem no
tempo festivo. E nesse sentido que esse ritual separava o tempo profano do tempo
sagrado, este Ultimo representado no tempo da festividade. Ou seja, era a partir da
béncéo de envio que os festeiros realizavam as visitas da bandeira, divulgando a festa
e as novenas gque antecediam os festejos do Divino. Assim, ap0s essa acao
ritualistica, os festeiros e devotos estavam autorizados a iniciar a preparacao espiritual
para a realizacéo da festa.

A béncao de envio representou a insercao da Igreja Catélica, com toda a sua
institucionalidade, nas celebracdes dedicadas ao Divino. Essa insercao siginificou, ao
NOSSO ver, mais uma estratégia empregada pela Igreja na organizacao e normatizacao
das praticas em louvor ao Divino, sendo, portanto, a legitimacdo das praticas
desenvolvidas pelos devotos apds essa acgao ritualistica.

A legitimacao da religiosidade realizada pelo agente eclesiastico foi discutida
por Carlos Rodrigues Brandéao (1985, p. 177):

100 ttp://diocesepontagrossa.org.br/noticia.php?id=329. Acessado em 04/01/2020.

101 Diocese envia missionarios para a Amazbnia. “a Rede”, 04/12/2019. Fonte:
https://d.arede.info/cotidiano/305670/diocese-envia-missionarios-para-a-amazonia. Acessado em
04/01/2020.

102 Diocese de Ponta Grossa envia Missionarias ao Paraguai e Ceard. Fonte:
http://www.pom.org.br/diocese-de-ponta-grossa-envia-missionarias-ao-paraguai-e-ceara/. Acessado
em 04/01/2020.

103 http://diocesepontagrossa.org.br/noticia.php?id=123. Acessado em 04/01/2020.
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Uma parte importante da tarefa simbdlica do agente eclesiastico é a de
produzir, reproduzir e inculcar aquilo que quero chamar aqui de estatuto de
legitimidade da religido. Uma parte importante da tarefa de fidelidade do leigo
€ a de confirmar, com a sua crenga consentida, o estatuto produzido pelo
padre, pelo pastor ou pelo médium.

Essa organizagdo que Branddo (1985) denomina de “estatuto” é a acao
desenvolvida pelo agente institucional religioso com o objetivo de enquadrar e
delimitar, para, em seguida, legitimar as praticas desenvolvidas pelos fiéis, que, por
sua vez, desenvolveram a crenca a partir do que foi consentido, legitimando a atuacéo
institucional, a0 mesmo tempo em que buscavam recriar suas praticas, criando novos
sentidos a sua devocao.

Foi 0 que percebemos nas praticas desenvolvidas pelos devotos do Divino em
Ponta Grossa. Existiu um processo de manutencdo dessa crenca mesmo com as
intervengBes do aparelho religioso local. Nesse sentido, entendemos que as téticas
criadas por esses individuos, aqui chamados de devotos do Divino, foi a de aceitacédo
das imposicdes eclesiasticas com o objetivo de manter suas tradicées, ainda que elas
tenham sofrido transformacdes.

A béncéo de envio nas festas do Divino teve inicio no ano de 2005, quando
Dom Sérgio instituiu esse rito e passou a realiza-lo dias antes dos festeiros e devotos
do Divino iniciarem as celebracdes festivas. Na temporalidade estudada, observamos
gue a cerimbnia geralmente acontecia de 30 a 40 dias antes do domingo do Divino,
tempo suficiente para que as visitas da bandeira e as novenas que antecediam a festa
acontecessem. Era a Igreja enquadrando os festejos em seu calendario oficial, como
determinavam as conferéncias episcopais realizadas apos o Vaticano Il

Constatamos nos rituais observados!® um padrdo de organizacéo,
estabelecendo hierarquias entre os elementos que 0s compunham, valores
consensuais, a criagdo de sequéncias temporais, presenca de narratividade, regras e
obrigacdes. Portanto, para que o rito tivesse inicio, era preciso que 0s devotos
estivessem com antecedéncia no local destinado a celebracéo e preparados para ela.
Assim, o grupo se encontrava tradicionalmente as 17 horas'® na praca Marechal

Floriano Peixoto, a “praga da catedral”’, a maioria trajada com vestimentas nas cores

104 Ao longo da pesquisa, acompanhamos trés desses rituais. A partir dessa observacao participativa,
construimos a narrativa aqui apresentada.
105 Esse horario dependia das agendas do bispo e dos festeiros, mas, na maioria dos anos estudados,
foi nessa hora que o rito ocorreu.
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simbdlicas do Divino, o vermelho e o branco. Carregavam consigo seus instrumentos
musicais (violdo, gaita de botdo e pandeiro) e o principal simbolo dessa devocéao, a
bandeira vermelha, com seu centro estampado com a pomba branca de asas abertas.

Por meio de nossa observacdo participativa, foi possivel perceber na
expressdo dos rostos e nas falas que, além de carregarem os simbolos citados, os
devotos traziam com eles alguns sentimentos, como a emocdo, o orgulho e a
felicidade de estarem reunidos. Esse ritual reatualizava e refor¢cava o carater social
dos cddigos construidos por esse grupo, reafirmava a “identidade compartilhada” por
esses individuos, a de devotos do Divino Espirito Santo, e construia o sentido de
pertencimento a esse coletivo (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).

ApGs se reunirem na praga, o grupo se encaminhava para a Curia Diocesana,
localizada no prédio da Radio Sant'‘Anal®, a alguns metros do ponto de encontro
inicial. Na reunido desse agrupamento e antes da bencdo do bispo diocesano, as
conversas se encaminhavam para temas diversos, dentre 0s quais as romarias aos
santuarios se sobressaiam, especialmente o de Aparecida do Norte -SP e do Divino
Pai Eterno - GO. Existia uma relagdo marcante entre os sujeitos ali reunidos; era o
momento de irreveréncia e liberdade vivenciado antes de o rito iniciar, pois este tinha
uma performance mais rigida (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).

Mesmo que de forma nao intencional, dois grupos se formavam nesse
conjunto, o dos homens e o das mulheres, 0s quais conversavam entre seus pares.
As criancas, filhos dos membros da folia do Divino, também participavam, seguindo o
caminho de seus pais. Certamente era a nova geracdo de devotos e festeiros do
Divino se formando e, possivelmente, seréo eles que dardo continuidade as iniUmeras
praticas em honra ao Divino Espirito Santo realizadas na cidade de Ponta Grossa.
Diante dessas diferencas de idade, género e culturais que se faziam presentes na
crencga no Divino, 0 que unia essa comunidade festeira eram 0os motivos pelo quais
estava ali reunida, louvar e homenagear o Divino Espirito Santo com suas oragoes,
canticos, sentimentos e gestos, elementos que formavam o imaginario religioso por

ela professado.

106 £ yma estacéo de radio, catdlica, da Diocese de Ponta Grossa, fundada em 9 de agosto de 1961.
Operando em AM 900 kHz, faz parte da Rede Catdlica de Radio. Além de sua programacéo voltada a
evangelizacdo, a informacdo e ao entretenimento, a Sant'Ana faz coberturas especiais, como da
procissao de Corpus Christi, da sexta-feira santa, da celebracdo de Pascoa, das comemoracdes da
Padroeira da cidade e da festa de Nossa Senhora Aparecida. A partir de 7 de outubro de 2017, passou
a operar em FM (DIARIO DOS CAMPOS, 2016, p. 8).
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No momento de espera pelo prelado, os instrumentos eram afinados, o
caderno de canticos era folheado para selecdo daqueles que seriam entoados durante
a acao ritualistica. Foi dada preferéncia aos que eram conhecidos de todos ali
reunidos, visto que, quando um dos presentes dizia “hdo conhecer ou nao dominar o
canto”, este era substituido!?’. Eram essas acfes que reforcavam a identidade
coletiva desse grupo, representada nas praticas desenvolvidas em coletivo. Isso
explica a necessidade de todos conhecerem os cantos e o desenvolvimento da ag&o
ritualistica que seria desenvolvida. Somada a isso, a presenc¢a do bispo fazia desse
ritual ainda “mais importante”, sentido revelado a nés por Lidia Hoffmann Chaves ao
dizer que: “Esse € um momento importante para os devotos aqui reunidos e para a
devogdo como um todo, € a béncédo de nosso bispo” (PESQUISA DE CAMPO,
2006/2020).

Nessa expressao, Lidia Hoffmann Chaves nos revelou o valor que os devotos
atribuiam ao rito. Essa pratica era entendida como um momento importante nas
celebragcBes do Divino, ndo sé por estarem reunidos, mas por estarem na presenca
do bispo diocesano e sendo abencgoados por ele. Assim, entendemos que, mais do
qgue propiciar a unido do grupo, essa acao ritualistica simbolizava a insercao e, em
consequéncia, a legitimacao das préaticas em honra ao Divino no catolicismo. Essa
inclusédo era bem vista pelos devotos, reafirmando mais uma vez a compreensao do
“ser catdlico” vivenciada por esse grupo.

Era chegada a hora. Dom Sérgio abriu a porta de sua sala na curia diocesana
e convidou devotos e festeiros do Divino a adentrar o espaco, e nés adentramos junto.
Apos cumprimentar devoto por devoto, o bispo solicitou que os membros da “comitiva
do Divino” ocupassem toda a extensao da sala e que a bandeira fosse colocada sobre
sua mesa. Assim foi feito, cada um ali presente se posicionou em um determinado
espaco. Alguns masicos sentaram, enquanto outros permaneceram em pe; formaram
um semicirculo em volta da figura de Dom Sérgio. A bandeira foi estendida, cobrindo
praticamente toda a mesa. A béncgao iniciou com o “sinal da cruz” e a reza de um “Pai-
Nosso”. Logo em seguida, Dom Sérgio estendeu as maos sobre a bandeira do Divino,
simbolicamente a abencoando. Nesse momento, o prelado discorreu as seguintes

palavras: “Feliz em receber os devotos do Divino e abengoa-los para que levem a

107 Isso ocorreu no ano de 2015, quando Sueli Schweiger afirmou ndo conhecer o canto sugerido por
Lidia Hoffmann Chaves para iniciar os canticos do ritual (PESQUISA DE CAMPOQO, 2015).
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bandeira do Divino por onde passarem. Esse simbolo, a bem da verdade, representa

a fé e a devocao desses devotos no Divino Espirito Santo, que, assim como 0s
apostolos de Cristo, devem sair e levar o Evangelho” (PESQUISA DE CAMPO,

2006/2020). A seguir selecionamos, algumas imagens desses primeiros momentos.

Figura 38: Entrada dos devotos na sala do Bispo.

Fonte: Acervo pessoal, 2015.

Figura 39: Disposi¢do dos devotos dentro da sala.
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Fonte: Acervo pessoal, 2015.
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As palavras proferidas por Dom Sérgio se concentraram em legitimar e
consentir as praticas que seriam realizadas apos esse momento simbdlico. Para isso,
recorreu a historia da devogao; rememorou a trajetéria de “Nha Maria do Divino”;
explorou significativamente o “achado da imagem”, expondo ao grupo que aquele foi
o momento em que o “sagrado se manifestou” (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020),
demonstrou conhecimento e respeito a histéria da Casa do Divino.

Essa foi a estratégia escolhida pelo bispo, que valorizou as praticas realizadas
por esses individuos realizavam, atribuiu significancia religiosa a elas e as inseriu na
institucionalidade catdlica a partir de sua béncdo. Segundo Mircea Eliade (1972), o
ritual € originalmente rememoracéo dos conteudos miticos de uma cultura, sociedade
Ou grupo, e por isso seu contetdo é simbolicamente significativo. Disso advém que o
ritual seja legitimo e que legitime o conteldo que por meio dele se apresenta,
preservando a memaria de conteudos e valores fundamentais para um grupo. Foi o
gue ocorreu com os devotos do Divino em Ponta Grossa. A historia da devocdo que
professam foi rememorada e valorizada pela autoridade eclesiastica, que, com isso,
conseguiu construir um poder simbdlico (BOURDIEU, 1998) diante desses individuos.

A béncéo realizada por Dom Sérgio agiu como catequese para os devotos do
Divino ali reunidos, pois Dom Sérgio ndo mediu esfor¢os para orientar, dentro do que
ele mesmo chamou de “liturgia”, as agcbdes desenvolvidas pelos devotos. Frases como:
“realizem as novenas com muita fé no Espirito Santo”, “que a festa sirva para fortalecer
a fé no Divino” e “como os discipulos, saiam levando o Evangelho de Deus”, foram
recorrentes na acgao ritualistica. Dom Sérgio se fez o lider do ritual, portador do “objeto
magico” que representa o grupo na mediacgao entre duas partes, o profano e o sagrado
(ELIADE, 1992).

A imagem na sequéncia mostra-nos Dom Sérgio abengoando a bandeira do
Divino, que sera usada em outros rituais desenvolvidos pelos devotos do Divino, como
as visitas da bandeira e as novenas. Ritos que foram legitimados a partir da béncgéo

de envio.
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Figura 40: Bencéo da bandeira
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Fonte: Acervo pessoal, 2015.

A “béncao de envio” era um fenbmeno especial desse grupo, que nos apontou
e revelou representacdes e valores dessa comunidade. Esse rito foi entendido como
uma representacdo, um discurso sobre o real (CHARTIER, 1991, p. 183). A
representacdo esta ligada a aparéncia, ou seja, coOmo as pessoas querem ser vistas.
Portanto, esse ritual nos mostra como essa comunidade quer ser vista, no presente
caso, como catélicos, por isso construiram essa representacdo de individuos que
seguem 0s pressupostos da Igreja Catodlica. O rito pode ainda ser entendido como
uma forma de se comunicar com o sagrado, em que o bispo diocesano cumpriu 0
papel de ponte entre os devotos e o0 sagrado.

O ritual seguiu com oracdes, consagracdes e canticos, muitos dos quais Dom
Sérgio acompanhava com entusiasmo. Uma das sequéncias proferidas por Dom

Sérgio transcrevemos a seguir:

Trindade Santissima

Pai, Filho e Espirito Santo.
Presente e atuante na igreja e na profundidade do meu ser.
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Eu vos adoro, vos agradeco e vos amo.
Pai celeste, a vds me ofereco, entrego e consagro como filho de Deus e a Jesus, como mestre e
irmdo. Como discipulo do Espirito Santo, a vos me ofereco, entrego e consagro-me como templo
vivo, para ser por vos santificado.

Maria mae da igreja e minha mée.
Vés que estais em intima unido com a Santissima Trindade ensinai-vos a viver em comunh&o com
as trés divinas pessoas, a fim de que toda a minha vida seja um canto de gléria ao pai e ao
Espirito Santo. Amém (DIOCESE DE PONTA GROSSA, 2015).

Apos falar essa sequéncia de palavras, Dom Sérgio as “traduziu”°® para os
devotos, o que nos revelou as intencdes da Igreja. Afirmou que eles deveriam ser
atuantes na instituicdo, que, como discipulos do Espirito Santo, deveriam seguir e
propagar o Evangelho de Deus. Alias, essa expresséo era frequentemente proferida
por Dom Sérgio, estratégia que motivava os devotos a continuarem com as praticas
gue desenvolviam ao mesmo tempo em que inseria essas manifestacdes na liturgia
na Igreja.

Dois alicerces no rito da béncédo de envio foram perceptiveis: 1) essa era mais
uma forma de assegurar a unidade dos devotos, porque estavam reunidos para
homenagear o Divino — o ritual € uma representacao que leva o grupo e o desenvolve
no sentido de superar divisbes e reafirmar sua unidade; 2) para os devotos, essa
béncao significou o apoio de Dom Sérgio a realizacdo das praticas organizadas por
eles. Portanto, havia um compromisso com o Divino, mas também com a instituicdo
da Igreja Catdlica. Um ndo anulava o outro, pois ambos faziam parte da identidade
religiosa construida por esses individuos.

A béncéo de envio realizada por Dom Sérgio se tornou um ritual permanente
nas celebracdes em honra ao Divino Espirito Santo. Delimitou o tempo sagrado no
cotidiano dos devotos e marcou o inicio das festividades em louvor ao Divino. Para
nds, significou uma das estratégias mais bem executadas pelo aparelho religioso com
0 objetivo de institucionalizar a crenca no Divino Espirito Santo, considerando que,
usando expressdes tecidas por Carlos R. Branddo (1985, p. 177): “produziu,
reproduziu e inculcou o estatuto de legitimidade da religido”. Tudo isso com o

consentimento dos devotos do Divino.

108 Traduziu no sentido em que explicou de uma forma mais simples o que havia proferido.
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O ritual terminava com a béng¢ao de Dom Sérgio: “Abencoe-vos Deus todo
poderoso, Pai e Filho e Espirito Santo”; seguida da exclamagao dos devotos: “Amém”.
E Dom Sérgio seguia: “lde em paz e o Senhor vos acompanhe”; e os devotos
respondiam com um forte “Gragas a Deus”. Os devotos cumprimentavam Dom Sérgio
e se retiravam da sala. Ao sairem do prédio da curia diocesana, reafirmavam os
compromissos que teriam no dia seguinte e partiam cada um para a sua casa. A
seguir, temos uma foto de Dom Sérgio em meio aos devotos do Divino, no final da
béncéo. O prelado segura a bandeira do Divino demostrando, mais uma vez, seu

consentimento as praticas desenvolvidas pelos devotos do Divino.

Figura 41: O bispo diocesano e os devotos do Divino.
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Fonte: Acervo pessoal, 2015.

A presenca do clero nas novenas do Divino também representou a

institucionalidade catodlica se fazendo presente em meio aos leigos.
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4.4 As novenas sofrem mudancas

Nos primeiros dois anos de reedi¢cado dos festejos do Divino (2003 e 2004),
constatamos que as novenas de preparacdo para a festa tiveram a presenca
“especial” do padre Casemiro Oliszeski, pois foi ele o responsavel por promover a
aproximacéao da Casa do Divino com a Igreja Catolica. Lidia Hoffmann Chaves afirmou
que o paroco de Sant’Ana foi convidado por ela para participar das novenas e que ele
nao participou de todas; quando participava, realizava a béncéo inicial e fazia uma
breve pregac&o sobre o Divino Espirito Santo (A VIRTUDE DA FE, 2015, 12:55).

Esses dados que nos levam a afirmar que, nesses dois primeiros anos, as
novenas em preparagao para a festa do Divino n&o sofreram intervengao por parte do
clero, que se fazia presente no momento de sua realizagdo, mas néo interferia em seu
desenvolvimento. Acreditamos, portanto, que, nesse momento, a Igreja Catdlica
estava “se aproximando” da Casa do Divino e das praticas nela realizadas, na
perspectiva do “conhecer e estudar o terreno” (CERTEAU, 1994, p. 99). A situacao
passou a ser modificada a partir de 2005, quando Dom Sérgio sugeriu que todas as
novenas realizadas no tempo festivo deveriam ter a presenca de um religioso.

Em 2005, a Igreja Catolica passou a criar estratégias para normatizar as
praticas realizadas na Casa do Divino. Assim, a figura eclesiastica deixou de ser
“‘presenca especial” nas novenas e passou a interferir diretamente no ritual. Na fala
de Lidia Hoffmann Chaves, isso fica mais evidente:

A partir de 2005, Dom Sérgio e os padres da diocese, de uma forma geral,
ficaram mais préximos de nés. Dom Sérgio quis conhecer melhor nossa
devocgédo e nos aconselhou em muitos pontos sobre as nossas celebragdes,

disse que seria bom um padre acompanhar nossas novenas da festa (A
VIRTUDE DA FE, 2015, 13:20).

Ele inclusive sugeriu que a coordenadora dos festejos do Divino realizasse
cursos para conhecer melhor a doutrina da Igreja: “Dom Sérgio passou a me convidar
para cursos na Igreja, como o de formacao de pastorais, 0 que me deixava bastante
feliz, aprendi muito” (A VIRTUDE DA FE, 2015, 13: 28, grifo nosso).

A fala de Lidia Hoffmann Chaves mostra-nos um novo passo dado pela Igreja,
na figura de seus agentes institucionais, diante das celebracdes dedicadas ao terceiro
elemento da Santissima Trindade realizadas na Casa do Divino. Mais do que isso,

nos revela que a coordenadora dos festejos se tornou uma forte aliada da Igreja, pois,
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além de buscar o reconhecimento da instituicdo, aceitava os “conselhos” das
autoridades eclesiasticas. Acreditamos que essa foi a tatica utilizada por Lidia
Hoffmann Chaves, ou seja, uma “acéo calculada” (CERTEAU, 1994, p. 100) com o
objetivo de ter as préticas por ela coordenadas reconhecidas como pertencentes a
religiosidade catélica.

As novenas eram rituais expressivos no catolicismo, o que certamente
influenciou no posicionamento do prelado diante daquelas que eram dedicadas ao
Divino Espirito Santo. Desde o século XIX, a Igreja se preocupava com as novenas
dedicadas a essa divindade, prova disso € a enciclica Divinum Illud Mudnus, do
pontifice Le&o Xlll, promulgada em 9 de maio de 1897 (ENCICLICA DIVINUM ILLUD
MUNUS, 1897). Nesse documento, 0 papa se mostrava preocupado com a pouca
atencdo dada a pessoa do Espirito Santo nos escritos da Igreja dos séculos
antecedentes e com sua escassa presenca ha liturgia e nos devocionarios catolicos.

Assim dispde sobre a novena:

Como ha dois anos, pela nossa carta “Provida matris” recomendamos preces
especiais, a se realizarem por ocasido das festividades catélicas 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 catélico, no
corrente ano, e em todos os anos subsequentes, se celebre uma novena
publica antes de Pentecostes em todas as Igrejas paroquiais, e, caso 0s
respectivos Ordinarios o julgarem util, também nas outras igrejas ou capelas
[...] Aos fiéis que assistirem devotamente a novena feita em publico, 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 Comunh&@o e orarem
segundo a mente do Sumo Pontifice. Aos que, porém, no referido ou em outro
tempo do ano fizerem oracBes 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 esta se
realizar publicamente, tal indulgéncia pode-se lucrar unicamente por aqueles
a quem um legitimo proibe de assistir & devogdo publica (ENCICLICA
DIVINUM ILLUD MUNUS, 1897).

O documento pontifice passava a normatizar a novena do Espirito Santo,
ordenando sua realizacdo por todas as paréquias e impondo os dias para serem
efetivadas. Aquelas que ocorressem no tempo festivo, deveriam ser realizadas
“imediatamente antes da festa de Pentecostes”. Da-nos a entender que, para a festa
de Pentecostes ser realizada, era necessaria a preparacao espiritual, que seria
conquistada por meio da realizacdo das novenas. As enciclicas papais eram
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norteadoras das acdes eclesiasticas, portanto orientavam a atuacao do clero catélico
(ZULIAN, 2009). Nesse caso, regulamentavam as novenas dedicadas ao Espirito
Santo. Acreditamos que, por esse motivo, Dom Sérgio se direcionou a elas e, a partir
de 2005, passou a instituir normativas para as novenas que ocorriam em preparacao
para a festa do Divino em Ponta Grossa.

Assim, as estratégias empregadas por esse prelado se apresentaram em
duas frentes: a primeira foi a insercdo de um agente institucional, com a fungao de
acompanhar o desenvolvimento da acgdo ritualistica e, por vezes tomar, a frente
dessas celebracdes. Constatamos que o0 agente era sempre do sexo masculino, pois
em nenhuma das novenas realizadas entre 2005 e 2019 encontramos a presenca de
uma religiosal®, como das “Irmas Missionarias Servas do Espirito Santo”, sendo que
estas tinham uma representatividade significativa ha comunidade de catélicos em
Ponta Grossa e estavam ligadas a esse devocionario (ZULIAN, 2001, p. 342). Esse
fato reafirmava o posicionamento da Igreja Catolica em atribuir funcdes hierarquicas
apenas a figura masculina, sendo que, para as mulheres, era atribuido papel
secundario.

Essa situacéo foi construida teoricamente pelos documentos eclesiasticos!®
e se apresentava na pratica durante as celebracdes, como as que estamos
problematizando. Ao homem cabia a conducado dessas cerimbnias, enquanto que para
a mulher era designado o “papel de apoio”. Assim, ainda que a Igreja Catdlica em
Ponta Grossa reconhecesse na figura de Lidia Hoffmann Chaves a lideranca das
praticas em honra ao Divino, a instituicdo ndo deixou de afirmar e demonstrar na praxis
gue quem ocupava lugar na hierarquia eclesiastica eram os homens, portanto eram
eles os responsaveis por conduzir as cerimbnias religiosas, sobretudo aquelas que
eram instituidas pela Igreja, como as novenas.

Assim, nos dias que antecediam a festa, ocorriam as novenas do Divino e, em
todas elas, a partir do ano de 2005, encontramos a presenc¢a de um agente religioso.
Um revezamento dessa figura institucional foi estabelecido, que ocupava diferentes

cargos na instituicdo, podendo ser, por exemplo, um ministros da Eucaristia'!t, um

109 Mapeamos as fotografias de todas as novenas realizadas em preparacéo para a festa.

110 Referimo-nos, sobretudo, aos documentos do Concilio Vaticano Il e das conferéncias episcopais

latino-americanas que problematizamos no primeiro item deste capitulo.

111 O Ministro Extraordinario da Comunhéo e da Esperanca é um leigo ou uma leiga a quem é dada

permissdo, de forma tempordria, para exercer um servigo relacionado a Eucaristia em prol da

comunidade. E um ministro de Jesus Vivo, presente na Eucaristia, chamado a provocar encontros entre

Jesus e as pessoas. Exerce um servico em nome da Igreja em prol das pessoas e da comunidade.
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didconos!??, um seminaristas'?, um irméo de Congregacdes’'* e o clero diocesano!*®.
Muitos deles eram leigos, mas passaram por um processo de institucionalizacéo,
segundo a proépria diocese de Ponta Grossa'l®, o que atribuiu a eles o cargo de
agentes religiosos da Igreja Catdlica.

Ao nosso olhar, as imagens a seguir representam muito do que estamos
discutindo, pois nelas é possivel perceber que o agente religioso (figura masculina)
ocupava lugar de destaque na celebragéo, enquanto Lidia Hoffmann Chaves (figura
feminina), mesmo sendo a coordenadora dos festejos do Divino, se encontrava ao
lado dele. A primeira foto € um registro da novena realizada na Casa do Divino pelo
diacono Paulo, em 2016. A segunda, se refere a novena realizada pelo frei Luizinho
da Paréquia Bom Jesus, no mesmo ano, em preparacdo para a festa do Divino. A
terceira refere-se a novena do ano de 2017, comandada pelo padre lvan da pardquia
de Sant’Ana.

Fonte: Manual dos Ministros — CNBB, Diocese de Ponta Grossa, disponivel em:
https://cnbbs2.org.br/wp-content/uploads/2013/06/Manual-Definitivo.pdf. Acessado em 02/01/2020.

112 Definicao e estado: o diaconato € a ordem sagrada conferida pela imposi¢gédo das maos e pela oragdo
consecratéria. Pela ordenacdo, o diacono passa ao estado de clérigo, de ministro “sagrado”,
incardinado a uma igreja particular, para cujo servico foi ordenado. Fonte:
http://diocesepontagrossa.org.br/diaconos.php. Acessado em 02/01/2020.

113 Diz-se do aluno de um seminario preparando-se para vida eclesiastica. Fonte:
https://michaelis.uol.com.br/moderno-portugues/busca/portugues-brasileiro/seminarista/. Acessado em
02/01/2020.

114 Tem os mesmos compromissos de um padre, os votos/conselhos evangélicos: castidade, pobreza
e obediéncia. A diferenga esta na questao ministerial, o servico — Sacramento da Ordem, que recebe 0
sacerdote. Por esse sacramento ele ira presidir a eucaristia (consagrando péo e vinho), em nome da
Igreja dard a absolvigdo dos pecados e ungira os doentes. Os irméos ndo recebem esse sacramento.
Fonte: https://www.al2.com/redacaoal?/duvidas-religiosas/qual-a-diferenca-entre-irmao-e-padre.
Acessado em 02/01/2020.

115 A curia diocesana consta dos organismos e pessoas que ajudam o bispo no governo de toda a
diocese, principalmente na direcdo da acdo pastoral, no cuidado da administracdo da diocese e no
exercicio do poder judiciario (Cddigo de Direito Canbnico). Fonte:
http://diocesepontagrossa.org.br/curia.php. Acessado em 02/01/2020.

16Ver: https://d.arede.info/ponta-grossa/316185/novos-diaconos-permanentes-sao-ordenados-em-pg.
Acessado em 02/04/2020.
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Figura 42: Novena realizada no dia 12/05/2016.

Fonte: Acervo pessoal, 2016.

Figura 43: Novena de 2016.

Fonte: Casa do Divino, 2016.
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Figura 44: Novena do dia 29/05/2017.

Fonte: Casa do Divino, 2017

A segunda estratégia estabeleceu que a nona novena deveria ser realizada
no domingo, isto €, em vez de realizar a Gltima novena no sdbado que antecedia o dia
da quermesse, como aconteceu nos anos de 2003 e 2004, passou-se a realizar uma
novena no meio da tarde do domingo festivo (PROGRAMAS DAS FESTAS,
2003/2019)7.

Assim, nos dois primeiros anos de reedicdo dos festejos do Divino,
observamos, por meio da analise dos programas da festa, que as novenas em
preparacao para o domingo festivo iniciavam na sexta-feira e terminavam no sabado
anterior ao dia da quermesse. Inclusive essa ultima novena era “incrementada” com
varias atragbes, como apresentagdes culturais e bandas “gospel” (PROGRAMACAO
DA FESTA DO DIVINO, 2004). Com a mudancga “aconselhada”*® por Dom Sérgio, as
novenas passaram a se iniciar no sabado e terminar no domingo festivo.

117 Comparamos os programas das Festas dos anos de 2003 a 2019.
118 Expressdo utilizada por Lidia Hoffmann Chaves ao se referir as acdes do bispo diocesano
(PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).
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Com essa alteracéo, a tarde festiva ganhou mais um elemento sagrado, pois
tratava-se de um instante em que os fiéis davam uma pausa na diversdo e
concentravam-se no aspecto religioso do festar. Era 0 momento da oracéo, seguida
pelo siléncio, pela reflexdo, que se sobressaiam a animacao vinda dos cantos e dos
sons dos instrumentos dos festeiros. Era a mao da Igreja que se fazia presente mesmo
nos momentos de diversado da festa. Acreditamos que foi uma forma encontrada pelo
aparelho religioso de inserir um “momento sagrado” na parte mais “profana” da festa,
a quermesse. Com essa medida, mais uma vez um agente religioso passava a estar
no meio dos leigos conduzindo a religiosidade desses individuos, visto que a novena
do domingo festivo, assim como as que antecediam esse dia, era comandada por um
agente do catolicismo institucionalizado. Na imagem a seguir, € possivel identificar as
mudancas ocorridas no novenario, sobretudo a insercdo da nona novena no domingo

de Pentecostes.

Figura 45: Programas das Festas do Divino, 2004 e 2019.

FESTADODIVINO

Locok: Rua Sontos Dumont « 524 - Centro

22
Cada do Divine
=44y

PROGRAMACAO

09h30 - Abertura das barraquinhas com cafe,
paste!, bolo, lembrangas do Civine, etc
10h45 - Saida da Procissdo ¢f Bandeiras ¢ imagem do
Divino achada em 1352, em direqio a Catadral
11h00 - Missa de Pentecostes com o nosso Bispo D.
Sergio Arthur Braschi.
12h30 - Chegada das Bandeiras e Imagem do Divino
Almogo serd servide Espetinho p3o ¢ malonese
13h00 - Apresentagac Musical Raizes
> 15h00 - Inicio da Novena da Diving

16h00 - Pregagio e louvor
19h00 - Encerramento da Festa

1 Norwenas em presacso 5
Festa todos os dias 15hs a
? até dia 0% de junho o"

Fonte: Casa do Divino, 2004/2019.
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Outra pratica constituinte do complexo festivo dedicado ao Divino Espirito
Santo que sofreu intervencdes do aparelho religioso catélico em Ponta Grossa foi a
procissdo que antecedia a missa de Pentecostes. E sobre isso que discorremos a

sequir.

4.5 A procissdo muda seu horério e rota

Durante os anos de 2003 e 2004, as procissdes no domingo do Divino saiam
da Casa do Divino as 14h30, percorriam as ruas préximas e tinham como ponto de
chegada a propria casa. Essas procissbes contavam com uma participacdo
expressiva dos fiéis e eram muito esperadas pelos devotos do Divino, visto ser o Gnico
dia do ano em que a imagem do Divino encontrada por Nha Maria descia de seu altar
e, juntamente com as bandeiras, simbolo dessa devocao, percorria algumas ruas da
cidade (DIARIO DOS CAMPQOS, 2003).

A partir de 2005, as procissfes passaram por duas mudancas significativas
em sua estrutura em decorréncia das imposicées eclesiasticas: a primeira foi a
alteracéo de seu horario que, das 14h30, passou a ser realizada no periodo da manha,
as 10h45; a segunda foi a modificacdo de seu trajeto, que passou a sair da Casa do
Divino, percorrer algumas ruas da cidade, como a Santos Dumont, Padre Jo&o Lux e
Marechal Floriano Peixoto, até chegar a catedral (PROGRAMACAO DA FESTA DO
DIVINO, 2005). Essas mudancas “aconselhadas” por Dom Sérgio tinham, ao nosso
olhar, dois objetivos: concentrar as praticas sagradas do domingo do Divino no
periodo da manha e levar os devotos do Divino para dentro da catedral, que passou
a ser o ponto de chegada da procisséo.

Desde o século XVI, a Igreja Catdlica se preocupava em normatizar essa
pratica, bem como fazer de seus edificios “ponto de chegada e partida das procissées”
(DEL PRIORE, 1994, p. 45), como forma de controlar o rito e inserir nele a
institucionalizacdo. Essas normatizacdes das procissdes estavam ligadas as ideias
disseminadas pelo posicionamento do Concilio de Trento (1545-1563), que era
enfatico ao afirmar: “proibimos a execucao durante a dita procissao, de inventos mal-

intencionados e de representagdes indecentes” (SANCHIS, 2018, p. 297).
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Esse momento de celebracéo deveria, portanto, se ajustar aos pressupostos
eclesiasticos, deixando de lado os aspectos profanos, como os carros alegoricos, as
dancas e a “cantoria exacerbada” (DEL PRIORE, 1994, p. 48), mantendo apenas
elementos considerados sagrados: a conducdo de andores com as imagens de
santos, as rezas e 0s cantos religiosos. Assim, as procissdes deveriam ser, na visdo
eclesiastica, um momento de homenagear a divindade escolhida

Essa preocupacédo da Igreja com a ritualistica processional refletiu sobre o
povo catolico no Brasil. Em 1707, uma regulamentacdo publicada pela Constituicdo
do Arcebispado da Bahia normatizou essa pratica religiosa, estabelecendo que
deveria ser “oragdo publica feita a Deus por um comum ajuntamento de fiéis”
(PETRUSKI, 2009, p. 172).

Interessante observar que néo houve por parte da Igreja Catélica a defesa do
fim desse ritual, mas de normativas para que eles representassem, na Vvisdo
eclesiastica, momentos de religiosidade. Pierre Sanchis (2018) explica esse
posicionamento da hierarquia catélica afirmando que a extingdo desse ritual poderia
ser radical demais na percepcao da populagéo, pois tinha se tornado uma tradicao
enraizada nos fiéis.

H& que se considerar, ainda, que a propria Igreja introduziu e usou essas
praticas para catequizar indigenas e negros (BRANDAO, 1985), funcdo que se
estende até os dias de hoje: as procissdes continuam sendo momentos de
disseminagdo, por meio dos gestos e comportamentos, de discursos e
posicionamentos da instituicdo. Por esse motivo, as procissées foram incentivadas

nos documentos do Concilio Vaticano I, visto que:

[...] constituem também ocasides para dar visibilidade publica da extensao do
namero de adeptos, afirmar e consolidar o poder religioso sacerdotal,
aumentar o fervor e a piedade popular, incentivar as devoc¢des populares,
conclamar a participacdo dos leigos nos preparativos necessarios, revelar a
criatividade e a arte popular empenhada em criar o belo para receber e
acompanhar os santos, transfigurar momentaneamente espagos publicos em
espacos religiosos, integrar express@es de religiosidade devocional com
conteudos doutrinais (VILHENA, 2015, p. 99).

Essas prescri¢cdes se estenderam a todo o clero, que, na contemporaneidade,
buscou preservar a tradicdo, mas empregando as estratégias de se fazer presente,
conduzir e orientar os fiéis no desenvolvimento dessa manifestagao ritualistica, com o

objetivo de fazer dessas praticas momentos de reafirmacéo do poder eclesiastico.
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E nesse contexto que o ritual da procisséo dentro das celebracées dedicadas
ao Divino Espirito Santo em Ponta Grossa ocupou atencao especial do clero, pois
representava o conjunto da dindmica social atrelada a devocéo. Isto €, tornou-se a
vitrine do poderio eclesiastico, pois cada ator social sabia do papel que ocupava na
caminhada ritualistica, o que denotava a hierarquizacéo do rito e, por consequéncia,
das praticas na qual estava inserido. O desfilar dos signos que a procissao exibia
expressava uma especie de jogo (SANCHIS, 2018), o jogo das representacdes dos
sujeitos envolvidos no ritual e o entrelagamento dessas multiplas interferéncias.

Desde 2005, quando ocorreu a mudanca do trajeto da procissdo, Dom Sérgio
esteve presente nessa acao ritualistica realizada no domingo do Divino. Marcou a sua
presenca nesse momento e, em meio aos fiéis, reforcou a sua figura de lideranca

eclesiastica.

Figura 46: Dom Sérgio em meio aos devotos do Divino.

Fonte: Acervo pessoal, 2015.
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Por meio da observacao participava (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020),
identificamos que a relacdo que Dom Sérgio construiu com o0s devotos do Divino era
alicercada na proximidade e na intimidade. Era comum, por exemplo, a descontracao
por meio de brincadeiras, o que gerava muito riso entre os presentes. Em momentos
assim, esses individuos aproveitavam para tirar foto com o bispo e abraca-lo. E
possivel identificar elementos que ocorriam nesse instante, registrado na fotografia
anterior, na qual o bispo diocesano se encontrava em meio aos devotos do Divino.

A institucionalidade catélica buscou reforcar a sua presenca nas procissoes
do Divino. Foram muitos os momentos em que agentes e simbolos da Igreja
disputaram a atencdo dos fiéis juntamente como os signos da devogcao ao Divino
Espirito Santo. Como em 2014, quando a imagem de Nossa Senhora do Rocio,
padroeira do Parand, acompanhou a procissdo. Ela foi amparada pelo representante
da diocese de Paranagua, que escoltou a imagem durante sua visita a Ponta Grossa.
Tratava-se da imagem peregrina que, de tempos em tempos, visita as dioceses do
estado. Essa imagem permaneceu “disputando” espago em cima de um automovel

com a imagem do Divino.

Figura 47: Saida da procissao do Divino.

Fonte: Acervo pessoal, 2014.
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A presenca eclesiastica na procissao no domingo festivo estava bem marcada
e ocupava, junto a imagem do Divino, lugar de destaque; algumas vezes, até passava
a frente da imagem (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020). Esse posicionamento da
autoridade clerical ao lado do Divino é simbdlico: era a Igreja se colocando com a
mesma importancia da divindade. Nesse sentido, os elementos que compunham a
festa tornavam-se palco de “confronto de prestigio e rivalidades, [de] exaltacdo de
posi¢cdes e valores, de prestigios e poderes” (DEL PRIORE, 1994, p. 37). Era, na
perspectiva da Igreja, o instante de reafirmacgéo de sua relevancia dentro da devocéo
ao Divino Espirito Santo. E possivel perceber o lugar ocupado pelo bispo diocesano

na procissao registrada na fotografia a seguir.

Figura 48: Procisséo do Divino.

Fonte: Portal “A Rede”, 2019.

Como um “catecismo ambulante” (SANCHIS, 2018, p. 308), a procissao trazia
a tona a “piramide social” da devogao, onde a Igreja disputa o topo com o préprio
Divino. Os festeiros participam carregando os simbolos, orando, tocando e cantando.
Localizado na ultima camada piramidal, o povo seguia os simbolos que compunham
a acao ritualistica. Era a Igreja se colocando como a detentora do saber religioso e

ensinando aos leigos, que, por sua vez, devem seguir seus ensinamentos da mesma
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forma que seguiam os agentes representantes da instituicdo durante a procisséo. Era
esse 0 sentido catequético desse ritual.

Por outro lado, evidenciamos que essas agdes desenvolvidas pelo aparelho
religioso eram vistas com “bons olhos” pela coordenadora dos festejos, Lidia
Hoffmann Chaves, e pelos festeiros e devotos do Divino. Isso € possivel de afirmar
porque em nenhuma das entrevistas analisadas esses individuos se posicionaram de
forma contraria as medidas empregadas por Dom Sérgio. Ao contrario, acreditavam
que elas “engrandeciam” a festa do Divino e faziam dela “momento de fé intensa” (A
VIRTUDE DA FE, 2015, 22: 54).

Na sequéncia, temos uma foto, a nosso ver, bastante simbdlica. Registrou o
momento de chegada dos festeiros e devotos do Divino na catedral apds a procisséo,
onde foram recepcionados por Dom Sérgio. Era o lider maximo da Igreja Cat6lica em
Ponta Grossa abrindo as portas da Igreja para que os leigos adentrassem na sua
institucionalidade, cumprindo para os devotos a expressao “vocé também é Igreja”; e,
para a instituicdo, cumpria-se a premissa de reconhecer a religiosidade do “povo de

Deus”.

Figura 49: Dom Sérgio e a chegada dos devotos do Divino na Catedral.

Fonte: Acervo pessoal, 2007.
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A procissao terminava com a chegada de festeiros e devotos do Divino na
catedral, onde o rito da missa de Pentecostes era realizado e tornava-se mais um
momento de reafirmacdo da autoridade eclesiastica, em que o discurso clerical

canalizava a devocao ao Divino Espirito Santo na teologia da Igreja.

4.6 A missa de Pentecostes

Os rituais da missa realizados nos anos de 2003 e 2004 reforcam 0 nosso
posicionamento em afirmar que, nesse periodo, a Igreja Catdlica se fazia presente
sem fazer intervencdes diretas nas celebra¢cdes em honra ao Divino. Nesses dois
anos, as missas de Pentecostes foram realizadas em frente & Casa do Divino. Assim,
no primeiro ano de reedicdo da festa, o padre Casemiro Oliszeski foi o responsavel
pela celebracdo desse rito!'® e, em 2004, quem assumiu essa responsabilidade foi

Dom Sérgio, como nos mostra a imagem a seguir.

Figura 50: Missa de Pentecostes realizada por Dom Sérgio.

Fonte: Casa do Divino, 2004.

119 “Uma missa ao ar livre sera realizada as 15 horas pelo padre Casemiro” (DIARIO DOS CAMPOS,
2003, p. 7).
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Os cartazes com a programacao dos festejos nos revelaram que, a partir do
ano de 2005, a programacao festiva sofreu mudangas “aconselhadas” por Dom
Sérgio. Portanto, a partir desse ano se desenvolveu a terceira agdo eclesiastica: a
normatizacdo dessas manifestagdes, ou seja, o “controle do terreno” (CERTEAU,
1994), como vimos nos elementos que compunham o complexo festivo discutidos
anteriormente. A estratégia eclesiastica diante do ritual da missa transcorreu a partir
de duas perspectivas: a primeira foi a mudanca de horario, que, das 15 horas, passou
para as 11 horas; a segunda foi a alteracao do local de sua realizagéo, da frente da
Casa do Divino passou a ser realizada no interior da catedral.

Esse rito institucional, segundo Dom Sérgio, sacralizava as festas do Divino e
precisava ser realizado pela manha (DIARIO DOS CAMPOS, 2005). Com isso, a
festividade tornava-se “mais especial” e passava a ser inserida na programacgao da

Igreja. Nossas fontes apontam para este posicionamento clerical:

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 142 edigéo

do Cenaculo Diocesano “Ele esta no meio de N6s” e a terceira festa do Divino,

em referéncia ao dia de Pentecostes que marca 0 nascimento da Igreja e o
fim do periodo pascal. “Ao inserirmos a festa do Divino na programacéo da
Igreja estamos fazendo dela mais especial”, declarou Dom Sérgio (DIARIO
DOS CAMPOS, 2005, p. 8, grifo nosso).

Afirmar que a festa do Divino se iniciava com a missa as 11 horas era 0 mesmo
que anular a programacao anterior a esse horario, como a chegada dos devotos; a
mobilizacdo para a ornamentacéo do espaco; o foguetorio, que ocorria por volta das
6 horas, anunciando o inicio da festa e a venda de salgados e doces nas barracas da
guermesse. Dar destaque para o rito da missa e dizer que a festa tinha seu inicio a
partir desse momento era reafirmar e impor a institucionalidade na festividade.

Esse poder eclesiastico diante dos festejos do Divino era reforgado pelo
espaco onde a missa de Pentecostes deveria ocorrer. Assim, em 2005, ela deixou de
ser realizada no espaco publico, na rua Santos Dumont em frente a Casa do Divino,
e passou a ser realizada na catedral, edificio que representava, com toda a sua
estrutura, a institucionalidade catdlica na cidade.

O ano de 2005 marcou, além da mudanga de horario e local da missa, a

insercao da festa do Divino na programacao oficial da Igreja, pois essas celebragdes
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passaram a fazer parte da 142 edicdo do Cenaculo Diocesano'?. Portanto, Dom
Sérgio passou a circunscrever onde e quando os rituais que compunham a devocgao
ao Divino deveriam ocorrer.

Essa regulamentacdo do dia festivo ocorreu por meio da delimitagdo de
espacos e horarios, que passaram a separar aspectos sagrados daqueles que eram
considerados profanos. Portanto, a partir do ano de 2005, ocorreu uma divisao clara
das partes que compunham o dia festivo. O clero passou a afastar dessas praticas
fatores que considerava inconvenientes, normatizando e regularizando-as, como €
possivel observar na programacdo a seguir, na qual destacamos com seta azul o
estabelecimento das 11 horas como sendo o horario e a catedral, o espaco onde o

rito da missa deveria ser realizado:

Figura 51: Programac¢é&o da Festa do Divino

Fonte: Acervo pessoal, 2008.

Ao adentrarem a catedral pelo longo corredor central, onde vasos com flores
vermelhas e um tapete de mesma cor incrementavam a ornamentacdo do espaco,

120 Evento promovido pela Renovagédo Carismatica Catélica — Diocese de Ponta Grossa, 2005.
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festeiros e devotos se acomodavam nos lugares destinados a eles, elementos que
nos confirmam a hierarquizacéo e a institucionalidade presentes na solenidade. As
criancas 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; os devotos ocupavam as primeiras fileiras dos bancos (PESQUISA DE
CAMPO, 2006/2020).

A imagem do Divino, que entrava primeiro, esperava todos se acomodarem
para depois repousar sobre uma mesa em frente ao altar. As fitas com a inscri¢cao 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 atribuida uma
vela. Era o império que se retirava da Casa do Divino e fazia da catedral sua morada,
ainda que provisoéria. Nas imagens a seguir, & possivel entender a movimentagéo de
festeiros e devotos, o lugar que cada um ocupou e como ficava a disposicdo dos

simbolos do Divino dentro da catedral.

Figura 52: Devotos do Divino ocupando seus lugares no interior da catedral.

» —~——’

Fonte: Acervo Pessoal, 2014.
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Figura 53: Anjinhos da procissao dentro da Catedral.

Fonte: Acervo pessoal, 2014.

Figura 54: Imagem do Divino dentro da catedral durante a missa.
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Acervo: pessoal, 2014.
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Apoés todos estarem acomodados no interior do templo, iniciava a missa
solene de Pentecostes, conduzida por Dom Sérgio. A solenidade transcorria com
muitos momentos de reflexdo a respeito da vinda do Espirito Santo sobre os discipulos
e a responsabilidade da Igreja em ser o “espirito anunciador” do Evangelho!?. O rito
se desenvolvia seguindo o folheto institucional produzido pela CNBB, com canticos de
entrada, oferendas, comunhé&o, saudacgdes, hinos, louvores, leituras do Evangelho e
béncéo solene (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).

Toda essa programacao do ritual estava pautada no tempo em que a Igreja
denominava de Pentecostes, o que demostra a estratégia da instituicdo de inserir 0s
festejos do Divino em seu calendario liturgico. Pierre Sanchis (2018, p. 298) afirmou
que a missa € operante no distanciamento espacial e temporal entre o sagrado e o
ndo sagrado. Era o momento em que a Igreja operava e divulgava suas estratégias
por meio de suas acdes e discursos, como foi possivel perceber nas missas de
Pentecostes que acompanhamos.

Os documentos que visitamos retrataram a imposicao de normativas e a
regulamentacdo de préticas por parte da Igreja. Verificamos que o sermao utilizado
durante a missa era um dos “canais normativos” (DEL PRIORE, 1994, p. 90), pois
Dom Sérgio, conhecedor das pautas da instituicdo, usava seu momento de fala para
frisar a importancia da preservacao dessa devocdo na cidade, para exaltar a figura
dos devotos e festeiros do Divino e para afirmar o papel de “guardidas do Divino”
atribuido as mulheres, que, nas palavras do prelado, “dedicaram suas vidas a louvar
e honrar o Divino™?2, Mas também, com efervescéncia, afirmava que as celebragées
do Divino faziam parte da Igreja; destacava o calendario da Diocese, em que 0s
festejos se inseriam, e, como porta-voz da Igreja, aconselhava o seu clero a estar
presente nas celebrag¢des do Divino, “auxiliando” Lidia Hoffmann Chaves na conducao
dessas manifestagcbes (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).

Por outro lado, era um dos momentos em que as taticas desenvolvidas pelos
devotos também conquistavam espaco. Esses individuos, além de cantarem e
tocarem, participavam ativamente de outros momentos da cerimoénia, carregavam as
oferendas e faziam as leituras sagradas do rito. Realizavam isso a0 mesmo tempo em

que fortificavam e reafirmavam sua posi¢cao de “devotos do Divino”, fosse segurando

121 Como exemplo, temos o Folheto da Solenidade de Pentecostes. Ano XLVI — N° 25 — 15/05/2016.
122 Fala de Dom Sérgio Arthur Braschi na missa de Pentecostes em 2015 (PESQUISA DE CAMPO,
2006/2020, 2015).
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as bandeiras, fosse trajando com as cores que representavam a devoc¢ao, o vermelho
e 0 branco. Fizeram desse momento instante de divulgacdo do grupo ao qual
pertenciam, trouxeram a tona suas identidades de devotos do Divino e de catdlicos,
demostraram que uma ndo anulava a outra, pelo contrario, se somavam na jornada
gue construiram para estabelecer contato com o sagrado.

Ao fim da cerimdnia, Lidia Hoffmann Chaves realizava o convite para que
todos ali presentes participassem da quermesse que se reiniciava logo que os
festeiros retornassem a Casa do Divino. Dom Sérgio reforcava esse convite aos fiéis,
dava sua béncéao final e se retirava. Ja os festeiros e os demais devotos seguiam em
procisséo para a Casa do Divino. Ao chegar a casa, a imagem do Divino era colocada
novamente no altar e esperava o préximo ano para, junto de seus devotos, caminhar
pelas ruas da cidade.

O historiador Euclides Marchi (1998), ao estudar a histéria da Igreja Catdlica
no Brasil, apontou para os motivos que levaram a instituicdo a aceitar essas praticas

como “religiosidade catdlica”.

[...] as festas populares (como as folias, festas do Divino, entre outras),
realizadas em vérias cidades do Brasil, converteram-se em manifestagdes do
folclore ou da cultura popular. Costuma-se dizer que nelas a religiosidade &
apenas um dos aspectos, sendo analisadas, mais detalhadamente, sob o
angulo antropoldgico, socioldgico 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 clericalizacdo, ou porque o préprio padre vé nelas uma forma de
insercdo na comunidade (MARCHI, 1998, p. 59).

Assim, segundo esse autor o que ocorreu foi a clericalizacdo dessas praticas,
ou seja, a Igreja Catolica as normatizou e afastou delas atitudes que considerava
improprias. Carlos Rodrigues Branddo (1985) também se posicionou diante desse
processo. Para esse pesquisador, as praticas que sobreviveram a agdo da Igreja

encontraram algumas caracteristicas a seu favor:

123, o abrigo de uma é&rea de refligio camponés onde fosse dificil a agao
repressora direta e a conseqiente [sic] obediéncia forcada as autoridades da
Igreja; 22. o interesse de setores eclesiasticos em preservar ritos populares
gue contribuiram para a preservacao do rebanho de fiéis, ou para o aumento
da afluéncia de romeiros a centros de peregrinacao cuja frequéncia rendesse
para Igreja dividendos visiveis em bens e poder; 32. o interesse de fiéis das
classes dominantes em preservar grandes festejos religiosos, para usos
sociais e politicos diversos dos cultos coletivos; 42. a possibilidade de
reproducédo do ritual popular, através de seu ocultamento das autoridades da
Igreja, mesmo nas cidades; 52. a presenca de um clero por diversas razdes
mais tolerantes para com a “piedade popular” (BRANDAO, 1985, p. 148).
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Pensando a partir da perspectiva de Carlos Rodrigues Brandao (1985), vemos
gue a primeira caracteristica € a Unica que nado se encaixa em nosso objeto. As
demais, sem duvida, estédo ligadas a devocao ao Divino na cidade de Ponta Grossa,
pois identificamos interesses do setor eclesiastico em manter seu rebanho de fiéis e
em fortalecer sua relacdo com a comunidade devido ao numero expressivo de
pessoas participantes dessas celebragcdes, como divulgou diversas vezes a imprensa:
“‘Milhares de fiéis ja estdo se preparando para a tradicional festa do Divino em Ponta
Grossa” (DIARIO DOS CAMPQOS, 2009, p. 8, grifo nosso).

O poder publico exerceu uma influéncia significativa na retomada das praticas
gue envolveram a devoc¢ao ao Divino devido ao seu interesse no turismo religioso e
na preservacdo de um patrimonio cultural da cidade (COMPAC, 2006) e a presenca
de um clero atento as novas demandas vivenciadas pela Igreja na
contemporaneidade, leia-se pos Concilio Vaticano Il, quando as celebracdes
passaram a ser estudadas e compreendidas pela instituicdo. Mas passaram pelo
processo de clericalizagdo, ou seja, ocorreram muitas mudancas para que essas
formas de viver o sagrado se enquadrassem nos pressupostos eclesiasticos.

Essas normatizacfes, imposicdes e anuéncias aqui problematizadas se
iniciaram nos dias festivos, mas, com o0 tempo, se estenderam a todas as
manifestacdes dedicadas ao Divino realizadas na Casa do Divino, ponto de discussao

do nosso proximo item desse capitulo.

4.7 As estratégias ultrapassaram o tempo festivo

A presenca de agentes religiosos na Casa do Divino, a partir de 2005, passou
a ser constante, sobretudo em “momentos especiais”, como no més de aniversario da
devocgdo. Assim, outubro, que de acordo com a tradigdo foi 0 més em que Nha Maria
encontrou a imagem do Divino, era celebrado com rica programacao e com uma missa
solene. Realizado no interior da Casa do Divino, esse ritual era presidido pelo paroco
da paroquia de Sant’Ana.

A seguir, temos dois registros fotograficos desses momentos, ambos de
missas realizadas na Casa do Divino em comemoracéo ao aniversario da devogéo. O

primeiro € de 2015, quando a casa completou 133 anos, e 0 segundo, de 2017,
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guando a casa chegou a marca de 135 anos. Nas duas fotografias, € possivel observar
que o clero diocesano se fez presente na Casa do Divino, onde realizou rituais
institucionais que representaram ndo apenas a presenca da Igreja Catolica no lugar,

mas também a intervencao dessa instituicdo nas praticas ali realizadas.

Figura 55: Missa de comemoragé&o dos 133 anos da Casa do Divino.

Fonte: Casa do Divino, 2015.
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Figura 56: Missa em comemoracéo ao aniversério de 135 anos.

Fonte: Casa do Divino, 2017.

Se no periodo de romanizacéao (final do século XIX e inicio do XX) os agentes
romanizadores retiravam das méos dos leigos as administracdes de santuarios e
atribuiam aos religiosos as pastorais e outros segmentos da instituicdo (GAETA,
1997), o bispo de Ponta Grossa praticou essa estratégia as avessas. Seguindo as
normativas pés Concilio Vaticano 1123, atribuiu a Lidia Hoffmann Chaves a
coordenacdo de uma pastoral na instituicdo, a do turismo religioso'?*, e trouxe os
devotos do Divino ainda mais para “dentro da institui¢gao”.

Nessa perspectiva, foi criada a Associacdo dos Devotos do Divino'?®, que
visava, entre outras coisas, manter viva a devogao e o culto ao Divino Espirito Santo
na cidade de Ponta Grossa. Tinha como coordenadora Lidia Hoffmann Chaves, a
organizadora dos festejos do Divino!?. No entanto, Dom Sérgio atribuiu a funcdo de
assessor espiritual ao padre Antbénio lvan de Campos, reforcando a ideia de nao tirar

dos leigos o controle de irmandades e associa¢des, mas inserindo na orientagdo

123 Referimo-nos a valorizacdo do povo e de suas praticas religiosas.

124 Ver: http://diocesepontagrossa.org.br/p turismo.php. Acessado em 06/01/2020.

125 hitp://www.diocesepontagrossa.com.br/p_divino.php. Acessado em 04/01/2020.

126 Dos 14 movimentos que constam no site da diocese de Ponta Grossa, sete deles sédo coordenados

por mulheres (http://www.diocesepontagrossa.com.br/movimentos.php). Acessado em 04/01/2020.
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dessas praticas religiosos atentos a vigéncia da catolicidade institucional. Na imagem
a seguir, destacamos os papéis atribuidos a leigos e religiosos na Associacao dos

Devotos do Divino:

Figura 57: Aba do site da Associagdo dos Devotos do Divino.

QD wdes X O rde X - o

-

DIOCESE DE PONTA GROSSA
ASSOCIACAO DOS DEVOTOS DO DIVINO

£.20.3%

Fonte: Diocese de Ponta Grossa, 2020.

Outra funcéo da Associacdo dos Devotos do Divino era promover eventos que
reunissem os seguidores dessa divindade, como o “Grande Encontro dos Devotos do
Divino”, realizado em 1° de abril de 2016. O encontro foi realizado no espaco cultural
da Radio Sant'’Ana. Participaram do evento autoridades eclesiasticas, como Dom
Sérgio e o padre Casemiro, que, em conjunto com os Festeiros do Divino, conduziram
0 encontro religioso.

A disposicéo dos nomes dos participantes do encontro no convite nos revela
a formalidade dessa celebragcdo e a presenca da Igreja Catdlica por meio de seus
representantes. A nosso ver, ndo é por acaso que Dom Sérgio é o primeiro citado,
seguido dos Festeiros do Divino e do padre Casemiro. E como se a Igreja indicasse a
hierarquia institucional no evento. A seguir, o cartaz de divulgacdo do encontro dos

devotos do Divino.
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Figura 58: Cartaz de divulgacédo do Encontro dos Devotos do Divino.

Grande Encontro dos Devotos do Divino

Venha participar do reconhecim

Presenca de:

Fonte: Casa do Divino, 2016.

Eram as estratégias e taticas se entrelacando. De um lado, a Igreja
construindo suas representacfes, enquanto do outro, festeiros e devotos construiam
as suas. Era uma via de mao dupla: a Igreja estabelecia regras e normatizava, mas
cedia e respeitava determinadas praticas, enquanto os devotos aceitavam imposicoes
e regularizavam suas préaticas de acordo com as determinacfes eclesiasticas, mas
continuavam a manifestar a sua fé e louvar o Divino Espirito Santo, o que demarcava
0 espago ocupado por esses individuos como devotos do Divino.

Observamos que Dom Sérgio foi normatizando as praticas e, com isso,
disciplinou os fiéis. Ele contou com a ajuda expressiva dos agentes religiosos da
diocese, que desenvolveram o papel de aplicar as estratégias instituidas pelo bispo
diocesano. Essa tarefa nao foi dificil para esses religiosos, uma vez que o0s devotos
do Divino ja se percebiam enquanto catélicos: iam a missa na catedral ou em suas
comunidades e seguiam 0s pressupostos eclesiasticos, a0 mesmo tempo em que
participavam da novena e da festa na Casa do Divino. Uma préatica ndo anulava a
outra, ao contrario, se complementavam. Isso era “ser catélico” para essas pessoas.

Esse “ser catdlico” fez com que os devotos do Divino percebessem essas

mudancas como “conselhos”, como acgdes para melhorar as praticas por eles
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desenvolvidas. Essa percepcéo de identidade catélica presente nos devotos do Divino
era evidente quando os questionAvamos sobre as estratégias desenvolvidas pela
Igreja. Nao as percebemos na fala desses individuos como imposigdes, pois o “poder
simbdlico” (BOURDIEU, 1998, p. 98) das autoridades eclesiasticas foi assimilado de
forma natural, visto que essas relacdes sociais e ideoldgicas presentes no grupo foram
estabelecidas entre aqueles que exerciam e aqueles que se submetiam a elas
(CARDOSO; VAINFAS, 1997, p. 378). Em outras palavras, os dois lados, Igreja e
devotos, tinham interesses que acabavam sendo conquistados a partir dessas
relacdes.

Se a insercdo de ritos institucionalizados, juntamente com as diversas
mudancas empregadas nas praticas em louvor ao Divino Espirito Santo,
representaram as estratégias criadas pela Igreja Catdélica, o Batismo no Divino
significou o jogo com o terreno que lhes foi imposto (CERTEAU, 1994, p. 100), a

permanéncia e a resisténcia de costumes desenvolvidos pelos devotos do Divino.

4.8 Tradi¢gdes sobrevivem: o Batismo no Divino

A busca pela protec¢éo divina levou diversas pessoas'?’ a se cobrirem com as
bandeiras do Divino, invocarem amparo por meio de oracdes e entregarem seus votos
e ex-votos em forma de fitas penduradas no simbolo focal do ritual. Assim, mais do
que nos revelar a reacdo da Igreja Catdlica frente a essa pratica, a problematizacéo
desse rito traz a tona como os fiéis se definiam e construiam suas relaces com o
sagrado.

O ritual do Batismo no Divino'?8 era realizado exclusivamente pelos leigos na
Casa do Divino; eram eles os produtores dessa pratica. Eram cerimdnias simples, mas

carregadas de sentidos e significados, e tinham como elemento estrutural a relagao

127 segundo Lidia Hoffmann, atual responséavel pela Casa do Divino (2020), ndo se tem um namero
exato de pessoas que ja realizaram esse ritual. N&o existe nenhum registro documentando a realizagao
dessa pratica. A procura pela realizacdo do ritual era espontanea e ocorria de acordo com a
necessidade dos fiéis. Assim, poderia ndo ocorrer nenhum ou até quatro ritos (0 maximo que ocorreu,
segundo observacdes da provedora da casa) por semana. Acompanhamos a realizacdo de trés e
coletamos informac8es, por meio de depoimentos, de um ritual realizado ha mais de vinte anos. Os
quatros batizados foram de criancas. Foi a partir desse contexto que construimos a narrativa aqui
apresentada (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).
128 Optamos por usar essa expressao, pois era assim que os devotos se referiam a essa pratica
(PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020).
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direta entre o devoto e o Divino, sem a presenca do clero. Essa expresséo encontrava
suas raizes no catolicismo que se desenvolveu no Brasil, onde os leigos, na auséncia
de clérigos, desenvolviam suas proprias praticas religiosas (PASSOS, 2002, p. 171).

Assim, era o leigo que se investia de um poder simbdlico, que lhe dava o
direito de ser protagonista no ritual. Carlos Rodrigues Branddo (1985) ajuda-nos a
entender essa “autonomia da religiao”. Para esse autor, trata-se de um sistema
complexo que se organiza “através de trocas entre categorias de leigos e categorias
de especialistas religiosos, cujas fung¢bes, dominio e conhecimento do sagrado
estavam codificados: eram socialmente definidos com precisdo e marcavam as
diferencas” (BRANDAO, 1985, p. 32).

Isso quer dizer que, dentro do grupo de leigos, existiam os “especialistas
religiosos”, detentores de um saber religioso, aqueles que, pela sua experiéncia e
sabedoria, ganhavam esse titulo da prépria comunidade, para a qual muitas vezes
prestavam servicos remunerados. Eram chamados de curandeiros e benzedores.
Pensando no ambiente doméstico e familiar, existia o “sujeito semiespecializado”, que
era instituido desse titulo pela propria familia. Era ele que passava a conduzir o ritual
religioso e a legitimar as praticas desenvolvidas pelo grupo (BRANDAO, 1985, p. 32).

Observamos que as celebracdes do batismo realizadas na Casa do Divino
eram conduzidas por um “semiespecialista”, ou seja, por um familiar mais velho,
detentor de experiéncia, sabedoria e valores ancestrais transmitidos de geracdo em
geracdo, somados aos conhecimentos adquiridos pela participacdo e observacéo do
rito institucional.

E nesse sentido que essas cerimdnias representavam a religido vivida, na
gual ndo existia uma conotacao de contestacéo religiosa contra a Igreja Catolica. Mas
essa vivéncia apresentava gestos proprios, que representavam uma liberdade
expressiva dos devotos, sem colocar esse ritual como um culto paralelo ao culto
oficial. A vivéncia religiosa desses individuos encontrava sentidos em ambas as
praticas. Uma das devotas revelou que batizou seu filho na Casa do Divino porque
sentiu necessidade de confirmar sua fé no Divino Espirito Santo, mesmo ja tendo
batizado o filho na Igreja. Afirmou, ainda, que o casal que batizou seu filho na Casa
do Divino era 0 mesmo que o apadrinhou no rito institucionalizado (A VIRTUDE DA
FE, 2015, 23: 54).
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Mauro Passos (2002) explica que o institucional e o popular, nas praticas
religiosas desenvolvidas por leigos, eram concomitantes, e que 0s rituais
desenvolvidos por esses individuos eram fruto do convivio entre o “catolicismo

popular” e o “catolicismo oficial”:

Com suas tradigdes o povo interpreta o numinoso, condicionando-o em seus
habitos e firmando-o em seus costumes. Assim um mundo povoado de
mistério, com rituais proprios, encobre a vida, a histéria, a comunidade e a
familia. Com essa dimensao peculiar, a incursdo pelo sagrado vai-se
intensificando em valores, buscando a mediacao de santos e diversas formas
de protecao e amparo. Formas diferenciadas de representagdo simbdlica vao
sendo urdidas no catolicismo popular. Nesse contexto ha tragos que indicam
normas, regras de vida, valores, como também diferencas e ambiguidades.
N&o se trata tanto de olhar, compreender e classificar o que ficou de catdlico.
Ao contrario, as expressfes, os gestos e as praticas confirmaram o
significado da fé, dos sacramentos, dos oficios religiosos. A base de uma
mistica se estabelece o convivio entre o catolicismo popular e o catolicismo
oficial (PASSOS. 2002, p. 170).

O ritual do Batismo do Divino combinava componentes simbdlicos vivenciados
pelos devotos, como valores e crengas ancestrais, e elementos da doutrina e das
regras instituidas pela Igreja Catodlica. Essa cultura religiosa formada a partir de
hibridizacdo, caracteristica marcante nas religibes (BURKE, 2016, p. 29), estava
atrelada as experiéncias vivenciadas por aqueles que a desenvolviam, ora
conquistada no ambito familiar, ora com agentes religiosos da Igreja. Carlos Rodrigues
Brandao (1985) discutiu essa “participacdo” da Igreja Catdlica no processo de

construcdo das praticas desenvolvidas pelo povo; vale a citacdo longa:

O saber religioso do especialista popular era, sob muitos aspectos, uma
retraducdo, ao alcance da cultura camponesa, do monopdlio de saber do
sacerdote erudito. Ouvindo e aprendendo com padres e com missionarios, no
seu bairro ou nas cidades de romaria, o capeldo, o rezador e outros agentes
locais acumulavam um saber doutrinario e um repertorio de praticas rituais
gue traziam o catolicismo romano para dentro da fazenda, do sitio ou da
comunidade. Até mesmo nas cerimbnias coletivas mais aparentemente
folclorizadas — e das quais uma vocacao equivocada de pesquisa costumou-
se a perceber apenas o “folclérico” — 0s momentos mais essenciais e mais
religiosamente motivados séo, ainda hoje, as rezas do terco, as formas de
bencéo, as oragfes e as ladainhas onde, nos exemplos melhor conservados,
nao falta sequer o latim que a propria Igreja oficial abandonou. Tudo isso foi
aprendido um dia por especialistas caipiras e, passado depois, de uns aos
outros (BRANDAO, 1985, p. 33-34).

Ao analisarmos a documentacdo da Igreja Catdlica sobre o batismo,

constatamos que o ritual desenvolvido na Casa do Divino estava muito proximo do rito
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institucionalizado (CNBB, 1980). Assim, personagens, simbolos e gestos presentes
na pratica institucional também foram perceptiveis no batismo do Divino. Por exemplo:
os padrinhos e o uso da agua e da vela. O que diferenciou foi a ndo existéncia de uma
autoridade instituida pela Igreja Catolica e do curso preparatdrio para pais e padrinhos
exigido pela instituicdo. Assim, temos o que Roberto Da Matta (1986, p. 134) chamou
de “religido sem igreja”’, quando os individuos criavam diversas formas de falar com
Deus, mas sem tratados teoldgicos.

Em nossas observagdes, constatamos que a pratica do batismo no Divino
adotava muitas vezes o rito institucionalizado como modelo de referéncia. Segundo
Renata Castro Meneses (2004), as transformacdes'?® na Igreja Catélica ndo teriam
eliminado totalmente as praticas populares de devocdo, permanecendo ainda
“nucleos” ou “bolsbes de resisténcia” junto as classes populares, que preservavam as
praticas consideradas tradicionais (MENESES, 2004). Discordamos do
posicionamento da autora no que se refere a essas praticas tradicionais sobreviverem
nas “classes populares”, pois, se assim considerassemos, deixariamos de lado o
processo de hibridizagdo de tradicdes e costumes ocorrido entre diversas classes
sociais. Por outro lado, concordamos que muitas praticas religiosas desenvolvidas
sem o aval da Igreja Catdlica permaneceram entre a populacéo brasileira. De forma
alguma queremos afirmar que o rito desenvolvido pelos devotos do Divino era mera
cOpia do rito institucionalizado. Portanto, a nosso ver, tratava-se de uma pratica
carregada de simbolismos e sentidos, expressdo de fé e religiosidade, que
propiciavam relacdo direta do devoto com o Divino Espirito Santo.

Identificamos nos ritos que acompanhamos a presenca de uma pessoa mais
velha, que se tornou a responsavel pela celebracéo ritualistica; era ela que, com seu
poder simbdlico dentro daquele grupo, conduzia o ritual. Vale ressaltar que, na
economia simbdlica, o poder é construido a partir de um capital simbdlico
(BOURDIEU, 2007). Neste caso, € representado pela sabedoria e experiéncia dos
valores ancestrais, que, na troca simbolica, passavam a ser oferecidos pelo
“semiespecialista religioso™'%°, o qual, de retorno, recebia o reconhecimento do grupo.

Dos cinco rituais a que tivemos acesso, em quatro deles essa pessoa era uma

mulher e apenas um foi conduzido por um homem. Mais uma vez, encontramos o

129 A autora cita como transformacdes na Igreja Catolica: o processo de romanizagdo desenvolvido pela

instituicdo no final do século XIX e inicio do XX. B

130 Aqui nos apropriamos do conceito desenvolvido por Carlos Rodrigues Brandao (BRANDAO, 1985).
213



protagonismo feminino nas celebracdes dedicadas ao Divino Espirito Santo em Ponta
Grossa. Era ela, a mulher, que, investida de seu poder, conduziu 0 grupo em meio ao
rito, transmitiu seus conhecimentos e tornou-se a articuladora daquele grupo com o
sagrado, representado no Divino Espirito Santo. A conducdo da cerimbnia foi
concebida pelos gestos, movimentos e a¢cdes desempenhadas no inicio, no decorrer
e depois da celebracéo.

Carregados de elementos simbdlicos, os rituais que acompanhamos
apresentavam caracteristicas similares. Ocorreram em grupos pequenos, de até seis
pessoas, confirmando tratar-se de um momento mais intimo, de oracdo pessoal e
familiar. As oracGes proferidas foram as mesmas: o “Pai-Nosso”, a “Ave-Maria” e o
“Creio”, ainda que a ordem fosse invertida em alguns momentos. A ritualistica
representada em simbolos e acdes se desenvolveu da mesma forma nos ritos que
acompanhamos (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020). Assim, escolhemos um deles
para uma analise mais problematizadora.

O rito iniciou com a chegada de um pequeno grupo na Casa do Divino, onde
foram recepcionados por Lidia Hoffmann Chaves, que os conduziu até a sala em que
se encontrava a imagem do Divino e as bandeiras dessa devocédo. Logo em seguida,
a responsavel pela casa se retirou e deixou o grupo sozinho. A partir desse momento,
esses sujeitos se colocaram em frente ao altar, onde estava, entre outras, a imagem
do Divino. Alguns se ajoelharam, enquanto outros permaneceram em pé, mas todos
fizeram o sinal da cruz e rezaram em voz mediana a oracdo do “Pai-Nosso”. Na

imagem a seguir, podemos identificar essas acoes.
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Figura 59: Devotos iniciando o Batismo do Divino.

Fonte: Acervo Pessoal, 2015.

Nossas fontes nos revelaram que esse ritual consistia em uma tradicdo
mantida e passada entre familiares, pois todos os entrevistados se referiram ao rito
como um costume de familia: “uma coisa que ja vinha de familia e queria continuar.
Batizei meus trés filhos aqui” (A VIRTUDE DA FE, 2015, 22:45).

Podemos observar essa heranca familiar sendo transmitida no rito que
acompanhamos. A mulher mais velha do grupo é a que detém o conhecimento do
saber religioso dessa pratica. Foi ela que conduziu o ritual e transmitiu os valores e
costumes, que seguramente aprendeu com seus ancestrais (PESQUISA DE CAMPO,
2006/2020, 2014). Direcionou os envolvidos no ritual, explicando o que cada um

deveria fazer. Em alguns momentos, se afastava, incentivando a autonomia da mae e
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dos padrinhos das criancas que estavam sendo batizadas. Na sequéncia de fotos,

podemos observar esses pontos.

Figura 60: Devotos realizando o Batismo no Divino.

Fonte: Acervo pessoal, 2015.
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Figura 61: Devotos realizando o Batismo no Divino.

Fonte: Acervo pessoal, 2015.

Nessa ocasido, foram batizadas no Divino duas meninas. Eram irmas e, pelo
desejo da mée, ganharam, assim como ela, a prote¢do do Divino Espirito Santo por
meio do ritual do Batismo®®l. A senhora que conduziu o rito era avd materna das
meninas e também foi direcionada pela sua méae a batizar a filha, que, nesse dia,
seguiu o ciclo batizando suas filhas (PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020, 2014).

Foi uma cerim6nia silenciosa, momento de intimidade entre aqueles que ali

estavam e o Divino, hora de pedir protecdo. Isso era feito de cinco formas: 12) pela

131 Como se tratava de uma cerimonia intima daquelas pessoas e ndo percebemos uma reciprocidade
nas respostas das perguntas que realizavamos, ndo conseguimos muitas informagdes, ainda que o
grupo tenha autorizado a nossa observacgao e o registro fotografico.
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vela acessa, que permaneceu durante todo o rito nas méos do padrinho; 22) pela
oracgao proferida como “dom simbdlico” oferecido ao Divino, como o “Pai-Nosso”, o
“Creio” e as palavras de pedidos de protecdo ao Divino; 3?%) pela agua que foi
aspergida nas criangas que receberam o Batismo — a agua usada estava em uma
garrafa e foi trazida pela familia; 4%) pelo gesto de se cobrir com a bandeira; 5%) por
fixar junto a bandeira duas fitas, cada uma do tamanho das meninas que receberam
0 batismo. Essas atitudes representaram o sistema de trocas entre aquele pequeno
grupo e o sagrado; os devotos ofereceram as agdes, enquanto o Divino, sua protecao
(PESQUISA DE CAMPO, 2006/2020, 2014).

A valorizacao da bandeira foi perceptivel em todas as celebracdes dedicadas
ao Divino, mas no ritual do batismo ficou ainda mais evidente, pois foi segurada
proxima dos participantes durante todo o tempo que transcorreu o ritual. Inclusive teve
mais destaque do que a prépria imagem do Divino sobre o altar. Esse simbolo tornou-
se, para os devotos, elemento nuclear do rito, representava o Divino Espirito Santo
personificado. Por isso o forte sentimento atribuido ao ato de se cobrir com a bandeira.
Os padrinhos, ao langarem o manto sobre suas afilhadas, langcavam, simbolicamente,
a protecdo do Divino, que, por sua vez, ganhava a missédo de iluminar, amparar e
conduzi-las em todos os momentos de suas vidas (PESQUISA DE CAMPO,
2006/2020, 2014).

Portanto, o ritual € a marca de diferenciagcdo que distingue aquele que é
protegido daquele que nado é, ou seja, os batizados dos “ndo batizados”, pois aos
batizados o ritual conferiu os dons do Espirito Santo (Fortaleza, Sabedoria, Ciéncia,
Conselho, Entendimento, Piedade, Temor de Deus) e fez deles “afilhados do Divino”.

De acordo com Lidia Hoffmann Chaves, ela teria sido questionada por Dom
Sérgio, logo apés a chegada do bispo em Ponta Grossa, sobre do que se tratava essa
pratica realizada na casa que os devotos chamavam de “Batismo no Divino”. O
guestionamento do bispo ocorreu porque alguns padres haviam relatado ao prelado
gue os pais, ao chegarem nas paroéquias para agendar o batismo de seus filhos e
serem informados da exigéncia do “curso preparatério do Batismo”, diziam que, diante
da imposicao, iriam batizar seus filhos na Casa do Divino, porque 14 ndo precisava de
curso (A VIRTUDE DA FE, 2015, 10:38).

A estratégia da Igreja Catolica foi apresentada por meio da catequese, isto €,

3 13

a Igreja, na figura de Dom Sérgio, passou a “orientar”, “aconselhar” e “direcionar” (A
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VIRTUDE DA FE, 2015, 10:42) os devotos diante dessa tradicdo. Assim, Dom Sérgio
afirmou que essa pratica se tratava da “cultura do povo”, um costume com muita
importancia na devogdo do Divino e que deveria ser preservado (A VIRTUDE DA FE,
2015, 10:45min). No entanto, “aconselhou” Lidia Hoffmann Chaves a informar as
pessoas que procurassem a casa com o objetivo de realizar o batismo no Divino que
essa pratica, na verdade, consistia em uma “apresentacao ao Divino”, importante, mas
que ndo substituia o sacramento do batismo, realizado somente pelo padre na Igreja.
Assim, o bispo reforcava o poder da Igreja, “a unica responsavel por emitir os
sacramentos” (A VIRTUDE DA FE, 2015, 10:50).

Dom Sérgio incumbiu Lidia Hoffmann Chaves de orientar os devotos, ensina-
los a viver o cristianismo pelo aspecto institucional. Como uma catequista, a
coordenadora da Casa do Divino aceitou as recomendacdes do bispo e passou a
disseminar o discurso eclesiastico. Foi nesse sentido que Lidia Hoffmann tornou-se
uma importante aliada da Igreja Catdlica. Por outro lado, acreditamos que essa foi
uma tética de Lidia Hoffmann Chaves usada para conquistar o reconhecimento da
instituicdo frente aos festejos em honra ao Divino Espirito Santo. Prova disso € que
ela de fato orientava os devotos, como havia solicitado Dom Sérgio, mas, em seguida,
deixava-os a vontade para realizarem o rito da forma que gostariam.

Evidenciamos, portanto, que a imposicéo da Igreja Catolica néo foi eficaz ao
ponto de os fiéis se apropriarem dos pressupostos eclesiasticos. Por outro lado,
entendemos que a pouca atuacdo da Igreja diante desse ritual também foi uma
estratégia empregada pela instituicdo, considerando que o bispo poderia “sugerir’ a
proibicdo do rito, mas decidiu valorizar a prética, afirmando que era um “costume
importante da devogé&o ao Divino” e que os devotos deveriam ser orientados de que o
batismo € um sacramento que soO pode ser realizado pelo clero instituido.

Identificamos que a maior tatica desenvolvida pelos devotos do Divino foi a
continuagao da realizacdo desse rito com o0 sentimento de que estavam batizando
seus familiares no Divino, pois em nenhum momento nos depoimentos que coletamos
os devotos se referiram a essa pratica como “apresentacao no Divino”, mas sim como
Batismo no Divino. Portanto, essa tradicdo, passada de geracdo em geragao,
sobreviveu ao tempo e a imposi¢cdes e se tornou uma das mais intensas praticas
realizadas pelos devotos do Divino para estabelecerem ligacbes com o sagrado. Nas

préximas paginas apresentamos nossas consideracgdes finais.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

As praticas religiosas aqui problematizadas nos possibilitaram entender que
esse territorio de estudo é complexo, diverso e, a0 mesmo tempo, fascinante.
Mergulhar heuristicamente nas manifestacdes religiosas dedicadas ao Divino Espirito
Santo nos fez compreender que sdo muitos os caminhos construidos em busca das
vivéncias do sagrado, entre os quais se encontra a festa, com toda a sua
magnificéncia.

A festa religiosa se tornou um objeto proficuo aos historiadores para pensar e
entender as dinamicas da religiosidade, da cultura, da tradicdo e até da politica em
diferentes contextos e segmentos da sociedade. Por ela, sdo possiveis investigacdes
da coletividade, de identidades, valores e comportamentos (ABREU, 1999). Trata-se
de um momento de renovacdo dos lagcos com o sagrado, assim como de refor¢co aos
sentidos de coletividade entre a comunidade que a desenvolve (SOUZA, 2008), visto
ser, para o povo, um grande acontecimento em suas vidas (BURKE, 1989). E religiosa
em seu principio fundamental, pois homenageia a divindade de devocao; suscita e
movimenta a coesao, de onde advém a dialética da coletividade (DUVIGNAUD, 1984);
é tradicional no sentido em que rememora ensinamentos dos antepassados; e é
mutante, na perspectiva de que, em seu transcorrer, se renova, se transforma e, por
vezes, renasce das cinzas em diferentes contextos (VOVELLE, 1987).

A festa deixou de ser um objeto a ser descrito para se tornar um mecanismo
de compreenséo das relacdes construidas em sociedade. E nesse sentido que “a festa
ndo é sé boa para dela se participar, € também boa para pensar, pensar 0s
fundamentos do vinculo coletivo” (PEREZ, 2015, p. 18). A partir dessas perspectivas,
construimos nossas interpretacfes sobre a Festa do Divino, que se mostrou um
espaco fértil para se entender a sociedade em que estava inserida.

O objetivo dessa tese foi o de analisar a Festa do Divino em Ponta Grossa,
em conjunto com toda a dinamica que envolveu esse fenémeno, no ciclo do ordinario
e do extraordinario. Portanto, nos debrugamos sobre sua significaAncia, simbologia,
ritualistica, representacéo e efervescéncia coletiva. Constatamos que essa festa foi
construida por meio do hibridismo (BURKE, 2006), que entrelacou religiosidade,

cultura, politica e tradicdo, o que confirmou seu carater polivalente.
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Procuramos entender a devogcdo a que essa festa estava ligada. Assim,
construimos um didlogo com diversos autores e suas producdes, o que nos
possibilitou compreender que a devogao ao Divino Espirito Santo, representada em
diversas praticas, sobretudo a festiva, se tornou uma das mais intensas manifestacoes
de religiosidade e se espalhou por diversas regides do planeta. Em cada uma dessas
localidades, ganhou caracteristicas singulares. De Portugal, chegou ao Brasil e aqui
se ajustou as realidades locais e a brasilidade, formada pela triade étnico-cultural de
indigenas, africanos e europeus.

Ao nos debrucarmos sobre as manifestacfes ligadas a devocao ao Divino em
Ponta Grossa, tivemos como referéncia o ano de 1882. Segundo as fontes
consultadas, esse foi 0 momento em que Maria Julia Xavier encontrou a imagem da
representacéo do Divino e atribuiu a esse fato a cura de suas enfermidades. Com o
objetivo de recompensar a hierofania (ELIADE, 1992) por ela vivenciada, abrigou a
imagem em sua residéncia e transformou esse espaco em um Império permanente do
Divino; a essa divindade dedicou diversas celebracdes.

No processo de desenvolvimento e de reproducdo de praticas ligadas a
devocao ao Divino nesse lugar, o fluxo de pessoas passou a aumentar, o que o fez
ganhar status de “lugar sagrado” e o titulo de “Casa do Divino”. Ao mesmo tempo em
gue Maria Xavier se tornou elemento significativo no imaginario religioso desse
devocionario, a ponto de essa figura ser apropriada e ressignificada, de “louca,”
passou também a ser exemplo de “pessoa de fé”, digna de ser conhecida como “Nha
Maria do Divino”.

Por esse motivo, defendemos que as manifestacées religiosas dedicadas ao
Divino Espirito Santo tomaram formas singulares em Ponta Grossa, pois constatamos
gque as caracteristicas relacionadas a essa devog¢do em outras localidades do Brasil
nao tiveram o mesmo sentido que nesse municipio. Em Ponta Grossa, a devogéo ao
Divino foi desenvolvida a partir de outros elementos, sendo que seus pilares estavam
na figura de Nha Maria, na imagem por ela encontrada e no lugar que abrigou os
simbolos dessa devocao, a Casa do Divino.

Permitam-nos assinalar os pontos que nos fazem afirmar que a devogao ao
Divino desenvolvida e mantida na Casa do Divino em Ponta Grossa ha mais de um
século é diferente de outras que se desenvolveram pelo vasto territorio brasileiro.

Esses pontos se entrelacaram a partir do momento em que ocorreram. O primeiro
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estava ligado ao fato de que essa devocao se tornou uma tradicao de familia que, com
0 passar dos anos, se estendeu a outras pessoas. Foram os descendentes de Nha
Maria, em diferentes linhagens, que mantiveram as celebrag¢des iniciadas por ela. O
segundo refere-se ao fato de ndo ocorrer sorteio para escolher o Festeiro do Divino
em Ponta Grossa, afinal essas celebracdes foram coordenadas por mulheres de uma
tnica familia. O terceiro ponto é o fato de essa coordenacéao ter sido realizada apenas
por mulheres. Portanto, tratamos de um protagonismo feminino de 138 anos, que
passou por quatro geracdes. Em nossas observacbes participativas e na
documentacdo consultada, constatamos que a quinta geracdo dessas mulheres
estava sendo preparada para assumir essa responsabilidade'®2. Entender esses
elementos se fez necessério para que pudéssemos circular em meio as manifestacdes
dedicadas ao Divino em Ponta Grossa.

A medida que essas praticas foram se tornando tradicdes (THOMPSON,
1998), ou seja, passadas de geracdo em geracao, o lugar onde elas eram realizadas
se transformou em “guardido da memodria do Divino”. Além de abrigar os simbolos
dessa devocao, teve papel importante no meio da trama coletiva, responséavel pela
construcdo da memoaria do grupo que ali se reunia para expressar sua devocao. O
passado foi, por vezes, recuperado por esse meio material (POLLAK, 1989), que
ajudou a reconstruir pensamentos e lembrangcas comuns dos acontecimentos vividos.
Materializou a meméria coletiva (HALBWACHS, 1990) dos devotos do Divino, dando
a eles a sensacéo de encontrar, nesse lugar, o passado vivido por eles ou por seus
antepassados.

A simbologia atribuida a esse lugar fez com que esses individuos buscassem
a sua conservacao. Assim, uma articulacao entre devocao e preservacao historica foi
construida, porque esses sujeitos entenderam que, ao manter esse lugar, mantinham
a religiosidade por eles professada, seus vinculos identitarios, suas memorias e a
coeséao do grupo formado pelos devotos do Divino. Defendemos, portanto, que esse
espaco material foi uma das condicbes que possibilitaram a manutencdo e
ressignificacdo da crencga no Divino Espirito Santo.

Esse processo de ressignificacdo da memoaria ligado a Casa do Divino, que,

de certo modo, materializava a relagcdo construida com a divindade e com o passado

132 “Casa do Divino comemora oragdes e festas religiosas desde 1882 no mesmo enderego, em Ponta
Grossa. Amanda Hoffmann Chaves representa quinta geracéo de uma mesma familia que atua nas
atividades” (DIARIO DOS CAMPOS, 2017, p. B-05, grifo nosso).
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vivido e/ou transmitido (POLLAK, 1989), se estendeu as celebracdes e possibilitou
que os devotos construissem diversas manifestacdes para homenagear o Divino.
Entre as quais estava a festa e toda a dinamica que a envolvia.

Compreendemos, por meio de nossa pesquisa, que as Festas do Divino eram
formadas pelas visitas da bandeira, pelas novenas, pelas procissfes, pelas missas e
pelas quermesses e que, por meio dessas diferentes praticas, inUmeras pessoas
construiram sua relagdo com o sagrado, consigo mesmas e com O0S Ooutros.
Comungamos com a nocdo de que a festa € evento coletivo, mas néao
predominantemente coletivista. Em outras palavras, defendemos que cada individuo
construiu e reconstruiu sua apropriacéo da festa.

As festas do Divino misturavam sentimentos, relagdes e agdes. Possibilitavam
a ruptura do cotidiano, a interrupcdo do tempo comum e instauravam o tempo
extraordinario. No mesmo instante, alimentavam e forneciam energia para as
vivéncias do tempo ordinario. Dias de profunda confraternizacdo de sentimentos e
valores, momentos em que memarias eram revividas e preservadas, dias de lembrar
dos antepassados, mas também de recordar dos filhos pequenos vestidos de anjos
nas procissdes. Dias em que as identidades eram reafirmadas: a de devoto que
prestava suas homenagens ao Divino, a de filho ao lembrar da mée que |he conduziu
em meio as praticas religiosas, a de esposo que lembrou da mulher falecida que era
festeira do Divino e a de filha que recordou do pai que, antes de falecer, pediu para a
bandeira lhe visitar.

Nossas fontes nos revelaram que a festa do Divino em Ponta Grossa
necessitava de muita organizacdo. Seus agentes promotores investiam tempo e
energia em sua realizacdo. Esses homens e mulheres que, nesta tese, foram
chamados de “Festeiros do Divino”, ndo pouparam esforgos para que a grande
homenagem ao Divino fosse realizada da melhor forma possivel. Mergulhavam no
tempo festivo quando iniciavam a divulgacao dos festejos. Esse era 0 momento em
gue um dos simbolos dessa devocéo deixava o Império do Divino e pedia abrigo de
casa em casa. Assim, as visitas da bandeira eram instantes de profunda reflexdo com
o sagrado, visto que, no imaginario religioso, era 0 momento em que o Divino visitava
a casa de seus devotos. Era também um momento de reafirmar os lagos sociais e

identitarios desse grupo, pois juntos prestavam suas homenagens a divindade, se
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preparavam para o domingo do Divino, recordavam do passado e também se
descontraiam.

Evidenciamos que eram realizadas duas modalidades de novena na Casa do
Divino. Uma ocorria no tempo ordinério, enquanto a outra transcorria no tempo
extraordinario, isto é, a primeira era realizada nas segundas-feiras, durante todo o
ano; ja a outra era inserida no tempo festivo e decorria dias antes do domingo do
Divino. Ambas tinham a mesma estrutura e 0 mesmo objetivo, alcancar os dons do
Espirito Santo, o que fazia delas momentos de encontro com o sagrado.

No entanto, ao transitarmos nessas duas modalidades, identificamos que os
sentidos atribuidos a essas novenas se diferenciavam. A primeira tinha um sentido
mais pessoal, ainda que fosse realizada na coletividade, pois era comum, por
exemplo, encontrarmos pessoas realizando a novena na perspectiva da prética votiva.
Sendo assim, muitos realizavam esse ritual como pagamento de uma promessa (ex-
voto) ou solicitando uma graca (voto) ao Divino. Na economia das trocas simbolicas
(BOURDIEU, 2007), isso servia para agradecer ou para pedir ao Divino por uma
dadiva. Prova disso € que encontramos pessoas que se consideravam devotas do
Divino, visitavam regularmente a Casa do Divino e realizavam as novenas semanais,
mas ndo participavam das celebra¢cdes no domingo de Pentecostes. Para elas, a
novena era um momento de parar o cotidiano, recarregar as energias para seguir em
frente.

Ja as que ocorriam nos nove dias que antecediam o domingo do Divino
somavam-se ao sentido penitencial, ao preparar-se e inserir-se no tempo da festa,
pois 0s que participavam dessas novenas marcavam presenca na celebracdo do
domingo festivo. Portanto, eram realizadas em homenagem a divindade e oferecidas
ao Divino como um presente pelo seu dia. Nessas duas modalidades, festeiros e
devotos do Divino reafirmavam seus lacos sociais e identitarios, construidos e
reconstruidos a partir do compartiihamento da perspectiva religiosa por eles
vivenciada.

No domingo do Divino, era possivel realizar muitas praticas em homenagem
a essa divindade, fato que nos leva a acreditar que esse era o0 dia de maior
efervescéncia vivenciado pela comunidade de devotos. Era nesse dia que rituais,
simbolos, codigos e performances se entrelacavam entre a coletividade e a

individualidade, o siléncio e o canto, o trabalho e a diversdo, a alegria e a dor, 0
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encontro e a saudade, o parar e o caminhar, o riso e o choro. Nesse sentido, a festa
era movimento, mas também era pausa, hora de se alegrar, mas também de refletir,
de pedir e agradecer.

O domingo festivo era dia de acordar bem cedo, colocar o melhor traje e
enfrentar o frio do outono. Muitos devotos precisavam pegar 6nibus para chegar ao
centro da cidade, outros vinham de carros e ainda existiam aqueles que simplesmente
desciam ou subiam algumas quadras até a Casa do Divino, onde a quermesse era
realizada. A medida que iam chegando, o gesto mais comum era o abrago, 0 que nos
revela o forte vinculo desse coletivo. Aqueles que ndo faziam parte cotidianamente do
grupo eram recebidos da mesma forma, afinal era dia de mergulhar na comunhéao, de
reforcar e construir lagos sociais, era dia de festejar.

Queima de fogos, procissdes, missas, comes e bebes, cantos sagrados e
masicas laicas, leildes, bingos, barraquinhas e momentos de rezas, esses eram
elementos que se faziam presentes no domingo do Divino, partes da festa que podem
ser classificadas em profanas e sagradas. No entanto, evidenciamos que estavam tao
entrelacadas que, para os devotos do Divino, era impossivel separa-las e distingui-
las. A maioria de nossos narradores afirmou que todas as préticas realizadas no
domingo festivo serviam como homenagens ao Divino Espirito Santo.

Esses elementos corroboravam o carater amplo, complexo e por vezes
contraditorio da festa, pois trata-se de um momento de profunda reflexdo com o
sagrado, mas é também periodo de transgressoées, instante de prazer, de aumento do
senso de coletividade e de construcdo e reconstrucdo dos vinculos sociais. Nas
palavras de Emile Durkheim (2000, p. 419), as festas “colocam a coletividade em
movimento; 0s grupos se reunem para celebra-las. O seu primeiro efeito é, pois, o de
aproximar os individuos, de multiplicar os contatos entre eles e torna-los mais intimos”.

Foi por conta desses elementos que se entrelacavam que a festa do Divino
em Ponta Grossa manteve sua vivacidade, renovada em cada ano em que ocorreu.
Como “metamorfose ambulante”, se transformou e se adaptou a novos contextos e
espacos. A ela, por vezes, foram impostas delimitacbes por meio de estratégias
institucionais, o que fez seus promotores criarem taticas para que a festa resistisse e
continuasse arrastando multidoes.

Assim, localizamos medidas cerceadoras as festas do Divino realizadas na

cidade de Ponta Grossa, impetradas pelas autoridades eclesiasticas catolicas com o
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objetivo de definir limites, separar o “profano” do “sagrado”'3 e reforcar o poder da
Igreja Catodlica. Essas atuacfGes do clero foram entendidas, neste trabalho, como
estratégias, ou seja, uma acdo calculada desenvolvida por representantes de uma
instituicdo eclesiastica objetivando circunscrever o poder religioso (CERTEAU, 1994).

Essas estratégias foram apresentadas por uma série de normativas que se
consubstanciaram desde a delimitacdo de horarios e locais, passando pela insercao
de um agente religioso, até a incluséo de ritos institucionalizados dentro do complexo
festivo. Os clérigos conseguiram, por exemplo, mudar o horario e o local das
celebracbes festivas, o que contribuiu no processo de separacdo do que a Igreja
considerava “profano e sagrado”.

Por outro lado, encontramos as téticas, que podem ser entendidas como
astucias, oportunidades criadas aproveitando as brechas e atalhos no caminho das
imposicdes (CERTEAU, 1994). Foram desenvolvidas pelos devotos a fim de manter
as celebracdes dedicadas ao Divino por eles realizadas. Entendemos que essas
taticas foram as formas encontradas por esses individuos para operarem as
imposi¢cdes dos agentes eclesiasticos.

Consumaram-se na ressignificacdo das imposicdes, ou seja, esses devotos
decidiram entender a acdo eclesiastica como forma de engrandecer as praticas por
eles desenvolvidas. Aquelas que ndo conquistaram significancia dentro do grupo de
devotos nédo foram efetivadas tal como a Igreja pretendia. Esse foi 0 caso do Batismo
no Divino, que continuou sendo realizado e representando o mesmo simbolismo
anterior as estratégias empregadas pelo aparelho religioso.

Desse modo, ndo podemos entender essas taticas como simples aceitacao
das imposicdes eclesiasticas, pois esses individuos personalizaram o sistema de
modo que melhor lhes convinha. Fizeram das presencas eclesiasticas em suas
celebragdes “convidados especiais” e das mudancgas, “conselhos” para enriquecer as
praticas por eles desenvolvidas. Essa foi a forma que esses individuos encontraram
para lidar com as diversidades por eles vivenciadas. E continuaram, de diferentes
formas, homenageando o Divino Espirito Santo...

Seguramente, nosso trabalho n&o esgota as possibilidades de pesquisa a
respeito da Festa do Divino em Ponta Grossa. Ao contrario, ainda existem lacunas,

hiatos e siléncios que podem e devem ser explorados por pesquisadores das mais

133 Aqui usamos aspas por acreditar que essa era uma viséo da Igreja Catdlica.
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diversas areas do conhecimento. Esperamos que nossa pesquisa tenha provocado
inquietacbes que possibilitem o surgimento de novas analises dessa complexa

tematica.
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