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“O popular nédo esta contido em conjuntos de
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sociedade, mas que sao recebidos,
compreendidos e manipulados de diversas
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RESUMO

Este trabalho procurou abordar o campo religioso da localidade de Quirinépolis,
Estado de Goiés, no periodo compreendido entre os anos 1943 a 1997, a partir de
um viés cultural, levando a uma compreensao da cultura quirinopolina a partir das
praticas religiosas populares. A partir das concepc¢des de cultura popular, memoria e
representacdo, procura-se compreender as mudancas ocorridas dentro dos
aspectos religiosos quirinopolino, especificamente nas questdes que abarcam as
manifestacdes populares destes aspectos. Dentro dos movimentos e representacdes
existentes na religiosidade enquanto expressdo cultural, busca-se uma analise das
representacdes de poder existentes a partir dessas manifestagdes, levando a uma
identificacdo dos "sacerdotes populares” frente aos "sacerdotes oficiais". Para
chegar a estes pontos abordados, o trabalho consistiu em andlise de entrevistas
realizadas, bem como de documentos relativos a época estudada.

Palavras- Chave: Religiosidade, cultura, memoria, popular.



ABSTRACT

This study sought to address the religious field the town of Quirinopolis, State
of Goiés, in the period between the years1943 to 1997, from a cultural bias, leading
to an understanding of culture quirinopolina from popular religious practices. Based
on the concepts of popular culture, memory and representation, we seek
to understand the changes occurring within the religious
aspects quirinopolino specifically on issues that include thepopular manifestations of
these aspects. Within movements andexisting representations in religion as a cultural
expression, isseeking a review of existing representations of power from
theseevents, leading to identification of a "popular priests” against the "official
priests.” To get these issues addressed, the workconsisted of analysis of interviews,
as well as documents relatingto the time studied.

Keywords: religiosity, culture, memory, popular.
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INTRODUCAO

Este estudo, intitulado Catolicismo popular: praticas e apropriacdes em Quirinépolis
de 1943 a 1997, nasceu das inquietac6es e necessidades de elaborar uma compreensao
das manifestac¢des culturais da regido de Quirinopolis, Goias. Focaliza as praticas religiosas
populares que, na maioria vezes, caminham de maneira autbnoma em relagdo as praticas
da religido oficial. Observando as caracteristicas culturais da regido, nota-se que, com o
advento da urbanidade, aspectos culturais diversos assumem caracteristicas novas com o
passar dos anos. Dentre aqueles da cultura religiosa em Quirindpolis, este estudo destaca
as préticas religiosas na benzecéo, na folia de reis, nas novenas populares, na festa de Sao
Sebastido e noutras insténcias que caracterizam a religiosidade local. Tais aspectos
ganham relevancia entre as manifestacdes culturais e sociais e trazem, para a vida

extraordinaria, as questdes implicitas no ordinario.

Entre a multiplicidade de caminhos, a cultura se manifesta. Em todos os aspectos da
vivéncia do ser humano, ela se evidencia. Pela cultura se pode compreender a visdo do
homem e seu modo de ser entre os humanos. Estudar a cultura e suas representacdes €
mergulhar no universo do ser humano e desvendar seu cotidiano; a construgcdo das praticas
religiosas e o seu dia a dia, por meio de gestos, linguagens, festas ou religiosidades: eis 0
foco deste . A definicho de cultura pode gerar diversas interpretacbes ainda néo
comungadas pelos estudiosos. E necessario um estudo detalhado para certificar que a
cultura engloba as mais variadas formas de vivéncia dos atores sociais por meio de suas

praticas e representacoes.

A cultura popular permite analisar as praticas dos sujeitos sociais, porque possibilita
tanto estabelecer a compreensdo de seus referenciais de vida e de suas performances
como participantes do cotidiano quanto observar as taticas e estratégias como a existéncia
do jogo de poder entre o oficial e o popular. As manifestac@es da cultura popular ndo podem
ser congeladas e emolduradas, porque estdo enraizadas no dia a dia, pela tradicdo e pelo
significado particular de cada uma delas. Tais praticas ganham significados importantes no

cotidiano, que passa a transcorrer no limiar do ordinario e do extraordinario. A cultura e as
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suas préaticas s6 existem por causa de seus significados para os sujeitos sociais que as

vivenciam e delas trazem suas experiéncias.

O termo cultura abrange diversos aspectos da sociedade que a caracterizam e
classificam. Na cultura relatam-se aspectos como o0 viver cotidiano, o festejar, a labuta
diaria, os sofrimentos e a fé e suas expressfes sociais. Tais rela¢des culturais se tornam, a
cada dia, tema de discussdo ampla entre historiadores, antropélogos e socidlogos. Pela
historia cultural compreendem-se as mudancas ocorridas na sociedade, bem como suas
diversidades. Dai surge a necessidade de compreender e estudar a cultura segundo sua

construcao social ao realizar a releitura do cotidiano dos individuos a ela pertencentes.

Ao longo dos anos, a cultura popular tem sido estudada por diversos autores em um
espaco multiplo, entre as resisténcias e as praticas da sociedade. Ao se analisa-la nessa
perspectiva, convém observar as resisténcias, estratégias e taticas inseridas no contexto
cotidiano do individuo. Muitos autores remetem a uma cultura popular pela contraposicao
entre dominados e dominadores; outros a compreendem como manifestacdo da vida
cotidiana, do dia a dia do individuo, apresentando-a como representacdo das classes
populares resultante de uma despolitizacdo. Grande parte dos estudos leva a dicotomia
entre cultura popular e erudita. Mas a compreensdo dessa dicotomia supde diversas
interpretagbes, pois tais categorias n&o podem ser desvinculadas e caminham
conjuntamente: “Elas sao diferentes apenas no que se refere ao conteudo e a forma de
representacdo de uma dada realidade social, sem estar desvinculadas, pois ambas

alimentam reciprocamente na circularidade existente entre elas” (MACHADO, 1998, p. 6).

Nesses termos, compete ao historiador compreender as variagbes em que estdo
envolvidas e como suas praticas e seu tempo histérico, além de refletir sobre as
interposicdes na sociedade, criacdes e recriacbes que essas duas categorias realizam no
meio social a que se vinculam. A cultura — popular e erudita — qualifica e quantifica as
expressdes dos individuos, mas cada uma ndo se conclui em seus proprios limites; antes,

complementam—se: uma nao ocorre sem a outra.

Estudar a cultura popular requer atencdo aos significados e simbolos, pois seus
codigos permeiam toda a contextualizagéo cotidiana da vivéncia popular. Os sujeitos sociais
estdo no interior dos limites e das possibilidades dos estudos culturais; habitam seu tempo
historico e seu espaco geografico. A analise deve, pois, transitar pelo modo de vida do
individuo, que, embora requintado, racional e, sobretudo, civilizado, ndo se isenta das
praticas inerentes a cultura popular impregnadas em todo o cotidiano humano. S&o habitos
regulares e corriqueiros: comidas, supersticbes, ditados populares, remédios caseiros,

crendices e a fé popular.
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No entanto, muito do que se refere a cultura popular é recebido com descaso por
muitos estudiosos e até pelas camadas populares, por se relacionar com o fazer das classes
tidas como menos providas de recursos e saber. Mas cultura popular também pode ser
compreendida como forma de expressdo das experiéncias das classes sociais; nesse caso,
convém considera-la num nivel ideolégico ou mesmo como categoria de estudos isolada,
pois € posta como formadora de ideologia e pensamento. Isso porque a cultura ndo permeia
s6 0 ambito da simbologia que se encontra em um tempo-espac¢o, mas também a expressao

da vida popular e do cotidiano apresentado.

Os aspectos da cultura popular estdo impregnados pelo cotidiano, pela producdo
social diaria e pelas lutas sociais no meio, protagonizadas pelos atores sociais. As préticas
culturais populares estao inseridas em um contexto e uma época permeados por relacdes
diversas — por exemplo, econémicas — que influenciam os processos humanos; afinal, esta
inserida num contexto de relagbes sociais em que transcorrem dominacao, influéncia

econdmica, lazer, crengas e festas, dentre outros pontos.

Cabe ressaltar que somos orientados a acreditar em uma cultura como folclore. Mas
nessa perspectiva tem-se o intuito de considerd-la como objeto do passado. Essa
interpretacdo evoca um significado de representacdo algo artificial e congelado, desprovido
de significado simbolico para o presente. Assim, gera uma comercializacdo da cultura e das
praticas populares, revertendo as modificacbes sofridas por estas ao longo dos anos, em

vez de compreendé-las.

A cultura popular deve ser valorizada sem considerar a visdo romantica, repensando-
se em sua origem e fundamentando-se suas praticas e seus rituais, que assumem seu
espaco na realidade atual, produzindo e construindo valores, imagens e concepcdes. Mais
gue isso, tem de ser abordada em um dialogo constante entre passado e presente, pois ela
€ um processo de dinamismo intenso que incita a compreendé-la em seus processos

transformativos. E preciso entender que

Antes de serem representagfes discursivas de uma época foram ou sao parte
de um mundo real, no qual ao se produzir relagdes econdmicas e sociais esta
se produzindo também cultura. Esse entrelagamento da cultura as condi¢des
concretas de vida induz a pensar em transformacdes culturais engendradas
no bojo da histéria, concebida enquanto processo. (MACHADO, 1998, p. 8).
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A cultura ndo estda alheia a esse processo de transformacdes, mas € pratica
integrante e fator que ajuda a fomentar ainda mais. Assim, a cultura tem de ser pensada de
uma forma plural, sobretudo ser anexada ao tempo presente, pois ela € representacéo

din&mica e viva das classes populares, sejam de maior ou menor poder aquisitivo.

Em Certeau (1990), ha um conceito 0t a compreensdao das praticas e
representagcbes que a cultura popular faz permear na sociedade. Tais préaticas e
representacdes passam por um refazer continuo, ou seja, por um processo de atualizacdo
no tempo e no espaco. A narrativa e a memoria sdo elementos primordiais para que esse
processo ocorra, uma vez que, por meio delas, os historiadores sdo levados a interpretar e
compreender o que esta se transformando no seio da cultura popular. Nessa perspectiva, a
cultura popular se torna, entdo, o campo de enfoque para pesquisas diversas — nado so6
historicas, mas também socioldgicas e antropologicas.

Aqui, reportamo-nos ao interior de Goids como l6cus de pesquisa a fim de
compreender e penetrar no campo cultural popular — numa andlise de suas praticas e
representagdes sociais — e focalizar suas formas de expressdo. Quando se trata de Goiés,
muito se comenta; mas ainda pouco consta catalogado, menos ainda refletido em um
contexto mais amplo. (A historiografia goiana ainda apresenta suas falhas e dicotomias;
ainda se apresenta de maneira escassa.) Mas se trata de terra localizada no centro do pais,
onde diversos pensamentos e riquezas musicais e poéticas se fizeram ecoar pelos ouvidos
do pais; terra dos sertanejos e poetisas; terra do homem do campo e do citadino da cidade
planejada. Trata-se de um estado onde ndo se efetiva um limite entre o rural e o urbano,
mas a confluéncia entre sagrado e profano. A terra de “Goyazes” se volta ao fio capaz de
confluir as praticas culturais experimentadas e vividas pelos goianos cotidianamente. As
mais diversas praticas, nos mais amplos aspectos da cultura ou mesmo na especificidade
do rito, da festa ou da religiosidade trazem a tona tramas sociais cujos atores tecem e

constroem seu tempo e sua histdria.

A cultura goiana é fonte constitutiva de sua histéria, que se forma de maneira
dinmica e plural, que se encontra no limiar entre o imposto e o aceitavel, 0 moderno e o
atrasado. E criada, reinventada e recriada; sobretudo, persiste deixando sobre os amplos
recbncavos 0s tracos da memoria de um povo que constitui sua histéria por meio dos
indicios e sinais, dos quais a religiosidade € um exemplo. Parte integrante do cotidiano
goiano, a religiosidade estd em cada centimetro do vasto estado, seja em romarias,
expressoes silenciosas, novenas ou em festas como as de Santos Reis e de S&o Sebastido,

no sudoeste; as Cavalhadas, no sudeste e sul; e a Festa de Sant'’Ana, no centro. Estas,
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inseridas no cotidiano, conduzem a populagdo ao extraordinario ao produzirem novo

significado e nova forga para vencer o ordinario.

Procuramos focalizar aqui na compreenséo da religiosidade popular quirinopolina,
procurando destacar mais os discursos diversos — oficiais e populares — para percorrer um
percurso histérico com o intuito de demonstrar e sustentar indaga¢fes que surgem com 0O
estudo da cultura popular, especificamente cada manifestacdo da religiosidade popular.
Partimos desta indagacao: estard a religiosidade popular quirinopolina repleta de conflitos
ou ela acontece de maneira pacificada com a religido oficial, praticada pela igreja catélica?

Com esse pressuposto, gerou-se a possibilidade de acesso a documentos preciosos,
tais como cartas confidenciais e familiares, escrituras e documentos oficiais ja dados por
perdidos. No entanto, obstaculos sempre permearam este estudo, como a dificuldade de
acesso a certas fontes (Crénicas da Ordem dos Frades Menores — Franciscanos), que se
encontravam nos Estados Unidos e foram trazidas ao Brasil a fim de realizar este trabalho.
A parte essas dificuldades, outras apareceram, como a morte de algumas pessoas que
seriam entrevistadas, a incompletude de muitas fontes ou fontes ndo foram encontradas
pelos detentores de seus direitos. Cabe salientar ainda a dificuldade de acesso ao material
do Arquivo Publico Estadual e a escassez de informacdes e documentos referentes a regido
de Quirinopolis. Séo dificuldades préprias do oficio do historiador.

Foram pontuadas diversas mudancas que ocorreram nos aspectos culturais no
interior de Goias, destacando-se as alteracdes econdmicas e no discurso da populacao.
Visto como terra de mato e indio, o simples Goias passa a ser reconhecido como oitava
economia do pais, 0 que atraiu grande ndmero de investimentos industriais. Essas
transformagfes ndo se limitam ao campo econdmico; antes, definem seu espaco como

construtoras do ambiente social e como agente transformador da cultura local.

Em Goiés, o rural sempre esteve muito presente na vida cotidiana da populacdo em
geral. Costumes e aspectos da vida do homem do campo sdo perceptiveis, seja no menor
distrito do estado ou na capital planejada. Esse cotidiano rural sustentou a sobrevivéncia e
subsisténcia de uma populagdo que traz em si a raiz do “ser caipira”’, em que fé e
religiosidade compdem a acdo regulamentadora de um “novo mundo” que se tornou o centro
do pais. Os versos cantados, as promessas, as procissées, as novenas, as reunidées e as
oracBes comunitarias, os batizados populares e, sobretudo, o festejar demonstram que a
memoria e o cotidiano, embora modificados, resguardam seu papel preponderante na

construcao do imaginario social.
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Este estudo visa esquematizar o caminho histérico do municipio de Quirinopolis com
énfase na religiosidade, oficial e popular, procurando cruzar essas duas formas de praticas
religiosas.

O capitulo 1 apresenta uma breve reconstituicdo histérica de Quirindpolis que busca
estabelecer uma contextualizagdo dos acontecimentos e da formacdo da populagédo
quirinopolina, perfazendo um caminho sobre a formag&o politica local. De inicio, foram
usadas como fontes informagBes do Arquivo Publico Municipal, entrevistas e livros
particulares — como um sobre a familia Corréa, escrito pelo senhor Francisco Corréa Neves
— que apresentam a linha genealdgica de familias da regido. O referencial tedrico pretende
discutir a questéo do rural e do urbano segundo estudos de alguns autores, tais como Peter
Burke, E. P. Thompson, Stuart Hall, Michel Certeau e Roger Chartier, que trabalham de
diversas formas as definicdes de cultura e relacdo entre cultura e popular; Nars Chaul e Luis
Palacin remontam a historiografia goiana; ainda sobre a relagao entre rural e urbano e sobre
questdes do cotidiano, recorremos a Agner Heller, Grinspun, Raymond Willians e Pessoa;
na abordagem acerca da religiosidade e do campo religioso, reportamo-nos a D’Alessio,

Mircea Eliade, Isambert, Torrer e Weckman.

Como inicio do trabalho, objetiva-se elaborar uma sucinta reconstituicdo histérica
com base em relatos orais e cartas de familiares dos tempos em que Quirindpolis ainda
pertencia ao povoado ligado a Rio Verde. Busca-se, pela teoria, obter uma nog¢éo geral do
que seja cultura, cultura popular e religiosidade como cultura; elabora-se entdo um
panorama relacionando com a vivéncia da populacdo, suas dificuldades, seus
planejamentos e suas lutas; na sequéncia, destaca-se 0 processo de emancipagéo politica
do municipio e os primeiros passos tomados como cidade. Isso retomara a reconstituicdo
historica dos acontecimentos desse periodo, focalizando as mudancgas que ocorreram com 0
reconhecimento da localidade e apresentando a forma de assisténcia religiosa instalada a

época.

O capitulo 2 aborda a constituicdo da Paroquia Nossa Senhora D’Abadia com base
nos livros tombos da diocese da Paréquia Nossa Senhora das Dores de Rio Verde e da
paroquia recém-criada de Quirinopolis. Destacamos os fatores que levaram a sua criagédo e
fazemos uma andlise da assisténcia religiosa oficial, antes e depois de sua origem. Cabe
dizer que, no periodo analisado até o presente momento, a religiosidade quirinopolina &
praticada de forma quase uniforme em seu carater popular. A escassez de assisténcia do
clero fez que a populagédo se organizasse para manter vivas suas tradicdes, pois grande
parte da populacdo era constituida por migrantes de origem mineira — de Uberaba e

ltuiutaba — ou paulista. E importante ressaltar que a prépria igreja catélica nesse periodo
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incentivava a organizagéo de eventos de cunho religioso popular com a promocéo de festas,
novenas, rezas de ter¢co e nomeando pessoas da populacdo como coordenadores locais, 0s
quais eram tidos como verdadeiros “sacerdotes populares”, pois detinham grande prestigio

em meio a populacgéo.

De inicio, vé-se como necessaria a discussdo conceitual sobre a religiosidade
popular e a cultura popular como expressao de seu cotidiano, pois a religiosidade popular é
expressao da cultura popular, do dia a dia da populacdo. Também vamos abordar aqui a
religiosidade quirinopolina antes da chegada dos frades franciscanos a Quirinopolis e a
formacdo da paréquia e de seus primeiros anos de atuacéo. As fontes usadas sé@o o livro
tombo da Pardquia de Rio Verde, cartas particulares e entrevistas orais. Para concluir o
segundo capitulo, procuramos refazer a trajetéria da presenca da Ordem dos Frades
Menores (OMF) na paroquia de Quirinépolis através de uma reconstituicdo historica que
ressalta as mudancas e atividades na paréquia. Como fontes, serdo usadas as cronicas dos
franciscanos em Quirinépolis, entrevistas, livros tombos das pardquias de Quirinépolis e
Gouvelandia, além de atas dos capitulos gerais da congregagdo. Como referencial
bibliogréfico, consultaremos livros de autores que tratam da histéria da OFM, como Lazaro

Iriarte.

A discussdo sobre religido e religiosidade se apoia em textos de autores como
Durkheim, Mircea Eliade, Girard, Oliveira, Giorgio Paleari, Abreu, Azzi. Religiosidade popular

como lugar de memoria sera vista a luz de Pierre Nora e Damiane, que tratam do cotidiano.

O capitulo 3 identifica praticas religiosas populares em torno de Quirindpolis e avalia
suas influéncias no meio popular e sua relagcdo com a oficialidade. Analisamos préticas de
novenas e rezas populares realizadas sem amparo da igreja romana, fazendo uma analise
da figura dos “sacerdotes populares” que estédo a frente dessas praticas e sua relacédo com a
igreja romana; também consideramos a legalidade antes da existéncia da pardquia e a
“clandestinidade” e persegui¢ao apds sua criagdo. Procuraremos, ainda, analisar as praticas
de benzecdo como pratica de religiosidade popular e expressdo cultural. Também
destacaremos a figura do benzedor como lider social — sacerdote popular — para avaliar

suas relagBes com a igreja romana.

O objetivo de todo o trabalho é propor uma pequena discussao a fim de sintetizar as
mais variadas faces e conceituacfes apresentadas em torno da cultura popular expressa
nas diversas faces da religiosidade popular quirinopolina. Por fim, podemos afirmar que este
trabalho ndo procura reconstruir com exatiddo o historico da religiosidade quirinopolina,

remontando a sua origem e datando uma possivel chegada ao Brasil, em Goiés e na regiao
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de Quirin6polis; mas sim analisar as relacdes e transformagfes por que passou a cidade ao
longo do periodo de sua consolidagdo como localidade.



1 - CULTURA POPULAR, SUJEITOS E PRATICAS NO CONTEXTO
DO MUNICIPIO DE QUIRINOPOLIS (GO)

Compreender o conceito de cultura popular supde considerar sua composi¢cao por
duas palavras que deixam entrever certo conflito semantico — por exemplo, erudicdo e
senso comum — e, por isso, tem dado margem a interpretacdes diversas de tal conceito.
Através do tempo, sobretudo no século XX, estudiosos de areas como histdria, sociologia e
antropologia buscaram entender as palavras cultura e popular tendo em vista tanto sua
juncédo para formar um conceito quanto uma interpretacdo guiada pelas rela¢des sociais em

seu ambito cultural e cotidiano que permeou espagos diversos da sociedade.

Peter Burke (1992) é um desses estudiosos. Ele afirma que a palavra cultura tendia a
designar as artes plasticas, a literatura, a musica e outras manifestacdes artisticas; mas hoje
— diz ele —, entre antropélogos, historiadores e outros, ela é usada, “[...] muito mais
amplamente, para referir-se a quase tudo que pode ser apreendido em uma dada
sociedade, como comer, beber, andar, falar, silenciar e assim por diante” (BURKE, 1992, p.
25). No dizer desse autor, a multiplicacdo de estudos sobre temas relativos a cultura levou a
formas diversas de compreendé-la conceitualmente e, logo, a uma teia mdultipla de
significados. Antes dessa multiplicidade de estudos, porém, era comum restringir o emprego
da palavra cultura aos dominios da erudicdo — do que é culto — ou a questdes ligadas a
“alta sociedade” — a alta cultura. A profusdo de estudos sobre resultou na constru¢do de um
entendimento de cultura em sentido lato: cultura seria ndo s6 o universo das obras de arte
ou o da erudicdo, mas também outras da producdo humana, a exemplo do que ocorre da
vida cotidiana. E nessa 6tica que se diz que “[...] cultura é um sistema de significados,
atitudes e valores compartilhados, e as formas simbdlicas nas quais eles se expressam ou
se incorporam” (BURKE, 2004, p. 21).
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Outro estudioso da cultura é E. P. Thompson (1998), que se valeu do termo
costumes, em vez de cultura. No livro Costumes em comum, ele busca analisar a cultura na
Inglaterra com énfase na discussao relativa ao que é da esfera letrada e o que é da
dimensao do popular; o termo costumes seria mais oportuno porque seu campo semantico €
mais abrangente que o da palavra cultura. A luz de Thompson (1998, p. 17), cultura pode
ser compreendida como “[...] conjunto de diferentes recursos em que ha sempre uma troca
entre o escrito e o oral, o dominante e o subordinado, a aldeia e a metrdpole: € uma arena
de elementos conflitivos que somente sob uma pressao imperiosa [...] assume a forma de
um sistema”. Para esse autor, a cultura reside tanto nesses dualismos — dicotomias do
cotidiano, das préticas diarias — quanto nas diferencas sociais, econémicas e politicas —

também presentes no cotidiano.

Dito isso, um questionamento se impde: o que de fato pode ser afirmado como
popular? Se a palavra cultura aceita interpretagcbes que, em escopo e ambivaléncia, vao
além da definicdo dos dicionarios — afastando a possibilidade de consenso do que seja
cultura entre os estudiosos —, também o termo popular ndo admite consensos académicos
de seu significado e sua interpretagdo. Esse termo penetra num debate conceitual, do qual
se destaca a voz de outro estudioso da cultura: Stuart Hall (2006, p. 245), que trata do

popular nos dominios dos estudos culturais. Para ele,

O termo popular guarda relagbes muito complexas com o termo
“classe”. Sabemos disso, mas sempre fazemos o possivel para nos
esquecermos. Falamos de formas especificas de cultura das classes
trabalhadoras, mas utilizamos o termo mais inclusivo, “cultura
popular” para nos referirmos ao campo geral de investigagdo. O
termo “popular” indica esse relacionamento um tanto deslocado entre
a cultura e as classes. Mais precisamente, refere-se a alianca de
classes e forcas que constituem as “classes populares”. A cultura dos
oprimidos, das classes excluidas: esta é a area a qual o termo
“popular” nos remete. (HALL, 2006, p. 245).

Hall (2006, p. 237) deixa entrever, entdo, uma compreensédo de popular no contexto da
oposicdo de classes, em que popular seria 0 avesso do que é visto como letrado; em suas
palavras, popular pode significados variados e “[...] nem todos eles uteis” —, a exemplo do
que “[...] mais corresponde ao senso comum: algo é ‘popular’ porque as massas 0 escutam,
compram, léem, consomem e parecem aprecia-lo imensamente”. Nesse terreno, popular
seria entdo uma generalizacdo capitalista de populacao; isto é, popular se iguala a povo, a

massa. Dai seu carater comercial de popular como aquilo proprio das massas. Se assim o
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for, entdo a cultura popular abrange todas as coisas “[...] que ‘0 povo’ faz ou fez. Esta se
aproxima de uma definicdo ‘antropoldgica’ do termo: a cultura, os valores, os costumes e
mentalidades (folkways) do povo. Aquilo que define seu ‘modo caracteristico de vida”
(HALL, 2006, p. 239-40). Mais que isso, cultura popular aceita uma definicdo antropoldgica,
porque designaria tudo que se volta ao povo ou que dai sai. O popular seria considerado o
modo de vida da populagéo, de tudo aquilo que ela faz ou fez como definicdo da forma de

viver

Os estudos acerca da cultura popular assumem papel relevante nas pesquisas
histéricas a partir do momento em que a cultura popular atravessa um processo de
“purificacdo”; ou seja, eliminam-se as probleméticas em torno dela. Com efeito, outro
estudioso da cultura, Michel de Certeau, faz uma reflexdo sobre a cultura popular no livro A
cultura no plural (2005), onde afirma que a cultura popular supde uma acédo ndo confessada:
foi necessario que ela fosse censurada para ser estudada. Tornou-se um objeto de interesse
porque seu perigo foi eliminado (CERTEAU, 2005). Em seus estudos em torno da cultura
popular na obra A invengdo do cotidiano (1990), Certeau a compreende segundo tensdes
entre dominantes e dominados. De um lado, a cultura dominante, mediante seus valores e
suas situacdes impostas, dita as “regras” da sociedade e canalizam para a adocao de sua
cultura de modo geral. Certeau concebe a cultura dominante com base no conceito de
estratégias, perspectiva em que a cultura dominante e a cultura popular se inserem.
Sobrevive-se ao “jogo do sistema” e driblam-se certas regras; mas continua-se “fazendo o
jogo”. Essa forma de sobreviver no sistema e no jogo das estratégias Certeau nomeou de
tatica.

Com base nessa visao tedrico-metodoldgica de Certeau — estratégias e tatica —, é
possivel compreender as “formas populares” de cultura que envolvem todos os aspectos da
vida humana: desde o que esta contido no cotidiano com suas praticas até as formas de
consumo, a exemplo dos meios de comunicagdo de massa. As estratégias estdo ligadas a
lugares e instituicGes que tém lugar proprio; ao contrario, as taticas ndo se vinculam a uma
instituicdo: s&o agbes praticas localizadas e empregadas no que foi produzido pela
instituicdo pelo ato de consumir. Nessa perspectiva de Certeau, é viavel compreender a
producado e recepc¢do, em que 0s receptores da cultura estdo prontos para aceitar o que é

produzido e imposto a eles. Assim:

A uma produgéo racionalizada, expansionista e centralizada, ruidosa
e espetacular, corresponde uma outra producdo, qualificada de
“‘consumo”. Esta é astuciosa, ela €& dispersa, mas se insinua por
todos os lados, silenciosa e quase invisivel, pois ndo se marca por
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produtos préprios, mas em modo de usar os produtos impostos por
uma ordem econdmica dominante. (CERTEAU, 1990, p. 37).

z

O popular ndo consome apenas o que lhe é imposto. Ele pode até consumir, mas

modifica a forma de usar o que ja esta pré-definido.

Ainda segundo Certeau, no terceiro capitulo de Cultura no plural (2005) — intitulado “A
beleza do morto” —, o termo cultura popular é uma construcao que parte de finalidades
propriamente politicas, e isso se deve ao processo de legitimacdo da cultura popular; diga-
se, ter passado por um processo de purificagcdo em que foi retirado tudo o que podia ser

“ameacador” e que nela estava contido. Certeau (2005, p.82) adverte,

Contudo, [gue] uma outra cultura supora ainda uma repressao,
mesmo se ela funda uma nova participacdo politica. A linguagem
instala-se nessa ambiglidade, entre aquilo que ela implica e aquilo
gue ela revela. Do acontecimento politico, a prépria ciéncia recebe
seus objetos e sua forma, mas nao a sua condi¢do; ela ndo se reduz
a ele. Sem duavida, serd sempre necessario um morto para que haja
fala; mas ela falar4 da sua auséncia ou da sua caréncia, e, explica-la
nao se limita a apontar aquilo que a tornou possivel em tal ou tal
momento. Apoiada no desaparecido cujo vestigio ela carrega,
visando ao inexistente que ela promete sem dar, ela permanece o
enigma da Esfinge. Entre as ac¢des que simboliza, ela mantém o
espaco problematico de uma interrogacao.

A cultura popular deve ser compreendida a luz de uma concepc¢do questionadora.
Assim, o popular deve ser problematizado a fim de que se possa compreendé-lo como
realmente é: longe de qualquer acdo ou vestigio de predefinicbes feitas como

“embalsamento” do conceito.

Cabe aqui uma reflexdo acerca das definicbes de Chartier (1995), que remete a
compreensdo de cultura segundo praticas e representacfes. Para ele, a cultura popular é
uma categorizagdo erudita — feita de cultura erudita; por isso é concebida com base na
elite; ndo no popular. De certa forma, a cultura popular passa a ser plural porque assume
significados e possibilidades diversos a partir do momento em que se seleciona o que é
erudito; logo, 0 que ndo se encaixa nessa perspectiva € considerado como popular. Aquele

praticante do que é denominado popular, na verdade, € sinbnimo de expresséo da cultura
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local. Portanto, a diviséo entre erudito e popular existe com base no pensamento erudito de
ndo se misturar com o popular, embora haja admiracéo para tal. Chartier (1995, p. 7) afirma

Considerar o leque das praticas culturais como um sistema neutro de
diferencas como um conjunto de praticas diversas, porém,
equivalentes. Adotar tal perspectiva significaria esquecer que tanto
bens simbdlicos como as praticas culturais continuam sendo objetos
de lutas sociais onde estdo em jogo sua classificacdo, sua
hierarquizacdo, sua consagracdo (ou, ao contrario, sua
desqualificacao).

Nessa perspectiva, é impossivel identificar a cultura popular pelos objetos e por
praticas especificas, visto que ela se apresenta de maneira plural. No dizer de Chartier, é
preciso analisar a cultura a luz da apropriacao feita por individuos e grupos pertencentes a
ela, isto é, segundo suas praticas e representacdes. Isso porque o que classifica o popular
ndo o objeto, mas relagbes e os modos de uso deste, assim de normas e ritos; ao contrario
do que é concebido como erudito. A compreensao de apropriagao cultural passa pelo modo
de recepcdo de simbolos, normas, ritos e objetos envolvidos em um processo cultural.
Nesse caso, 0 popular ndo pode ser enumerado nem descrito, pois ndo esta contido em
elementos ou no conjunto; mas nas relagdes que o envolvem. H& uma interagdo entre estes
gue gera uma producao continua. Por exemplo, na concepcao de Chartier (1990, p.25),

Considerar a leitura como um ato concreto requer que qualquer
processo de construgdo de sentido, logo de interpretacdo, seja
encarado como estando situado no cruzamento entre, por um lado,
leitores dotados de competéncias especificas, identificados pelas
suas posicoes e disposicdes, caracterizados pela sua préatica do ler,
e, por outro, textos cujo significado se encontra sempre dependente
dos dispositivos discursivos e formais — chamemos-lhes
“tipograficos” no caso dos textos impressos — que sao seus.

O conceito de cultura popular para Chartier supfe, entdo, uma compreensao dos
campos de dominagdo simbolica e de dominados. Aqui, dominante € quem assume o papel
de cultura erudita, justamente pela qualificacdo do consumo dos dominados (detentores de
uma cultura ndo legitima ou até ilegal), tidos como inferiores, mas que apresentam uma
l6gica especifica que parte do que é imposto a essa categoria, compreendendo bem seu

funcionamento e uso.
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Assim como Chartier, Certeau trabalha na perspectiva de que a compreensédo de
cultura prevé o uso e a apropriagcdo que dado grupo ou individuo faz de dado objeto; e ndo o
objeto; e a caracterizacdo desse grupo ou individuo ndo esta ligada ao tipo de cultura
produzida por ele, mas ao seu uso. Logo, a cultura para esses dois estudiosos é pensada de
maneira plural e, mais que ser delimitada aos objetos, tem de ser caracterizada segundo

praticas e representacgdes.

Chartier ainda remete a uma analise de préticas e representa¢gbes. Segundo ele, é
importante considerar que a cultura permeia as categorias de praticas e representacdes
porque se analisam as maneiras pelas quais 0 homem legitima seu mundo social, que a
representagdo organiza como uma espécie de estatuto. Como o social é compreendido
tendo em vista a producgdo do assunto, que € estrutura e as representagdes, o discurso toma
seu lugar na historia cultural; e é pelo discurso que as representacdes assumem um carater
de estruturacdo do que € real e do que é simbdlico. Os simbolos levam a uma leitura do
mundo, que é lido conforme os simbolos que estdo impressos nele, 0s quais sdo produzidos
por préticas culturais que, também, sdo meios de leitura de tais simbolos. Por meio destes,

0 espaco se torna compreensivel e, de certa forma, decifravel.

A problematica do mundo como representagédo, moldado através das
séries de discursos que o apreendem e o estruturam, conduz
obrigatoriamente a uma reflexdo sobre o modo como uma figuragcéo
desse tipo pode ser apropriada pelos leitores dos textos (ou das
imagens) que dao a ver e pensar o real. Dai, nestes livros e noutros,
mais especificamente consagrados as praticas de leitura, o interesse
manifestado pelo processo por intermédio do qual é historicamente
produzido um sentido e diferenciadamente construida uma
significacdo. (CHARTIER, 1990, p. 23-4).

Dito isso, a categoria de representacéo se alia a categoria de apropriagdo, pois
se entendem os enfrentamentos nos quais 0s atores sociais estdo inseridos e a
maneira como estes se inserem e usam suas relacfes. Mediante essas nocgdes, é
possivel adentrar o campo de lutas e concorréncias para, enfim, analisar os aspectos
de dominacdo e dominado. Esse processo leva a legitimacdo ou ndo dos projetos de
dominacdo e a uma analise das escolhas feitas pelos individuos para justifica-las. A
apropriacdo ja pode ser definida como a forma de individuos ou grupos darem sentido

ao que esta ao seu redor.
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A representacdo do mundo para Chartier (1990) estd ligada as questbes do
posicionamento social que o individuo ocupa no mundo. Ela se une como estratégia de
mediacao entre as classes sociais, em que se firma em sua posi¢éo social e elabora o real a
seu modo. Representacdo e pratica caminham conjuntamente, pois a préatica faz com que se
reconhega o lugar que o individuo ocupa nas relagdes sociais e na sociedade. Em seus
limites, praticas e representacdes sdo construtoras da identidade social e do individuo ou do
grupo. A representacdo ndo existe sem a pratica, haja vista que € por esta que o individuo e
as representacbes se manifestam. E preciso deixar latente que é no mundo das
representacdes que as praticas sociais se incorporam via instituicdes e grupos sociais que
se perpetuam. A representacdo se legitima ou legitima o lugar social do individuo e, pela
pratica, procura se impor aos demais grupos sociais mediante a dominagdo simbolica, pois

esta aspira a hegemonia e mantém-se como fonte dominadora.

1.1 Cultura popular e mundo rural: o resgate da memaria

Para a compreensdo da cultura popular, um dos pressupostos a ser amplamente
considerados é a questdo da ruralidade, que tem de ser compreendida segundo o resgate
da memoria. Em nossa andlise da realidade rural, consideramos a realidade do municipio de

Quirindpolis (GO), contexto em que se insere a pesquisa aqui descrita.

Este estudo procura analisar o cotidiano porque

O que acontece no cotidiano [...] ndo pode ser visto apenas de fora
para dentro, isto é, como algo que aconteceu [...] e serd analisado
por terceiros; é preciso ver também o que o sujeito fez para que isso
acontecesse, sua parte (potencialidade) e como reagiu ao que
aconteceu, enquanto outros também agiram. A pratica social mostra
sua verdade no cotidiano, que ser relaciona a arte, a filosofia ou a
politica [...]. (GRINSPUN, 2001, p. 54).

Consideremos a definicdo de cotidiano que vai permear este estudo. Para Certeau
(1990), a cultura cotidiana seria tudo o que esta envolvido como parte da vida das pessoas
— suas experiéncias, suas taticas e suas estratégias; segundo ele, o cotidiano é feito e
refeito permanentemente, pois ndo ha lugares e praticas prontas e acabadas. Para Agnes
Heller (1987, p. 20), a vida cotidiana seria “[...] a vida do individuo”. Seja em seus aspectos

naturais ou nao, o cotidiano é tudo o que abarca a vida diaria em todos 0s seus aspectos.
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Para Certeau (1990, p. 18), o cotidiano pode ser descrito como “[...] o dia-a-dia se acha
semeado de maravilhas, escuma tdo brilhante [...] como a dos escritores ou dos artistas.
Sem nome proprio, todas as espécies de linguagens dao lugar a essas festas efémeras que

surgem, desaparecem e tornam a surgir”.

Nessa 6tica, ao historiador cabe analisar o cotidiano ndo apenas como objeto, mas
também como espago em que as representacdes e as praticas se efetivam. O historiador do
cotidiano € chamado a se ver diante do vivido, interpretado e modificado. Isso porque o
cotidiano é o espaco das relacdes sociais, dos atores sociais em meio as suas praticas e
suas representacfes, onde ha as apropriacdes e desapropriagdes e onde 0s movimentos da

histria tomam sua consisténcia. Noutras palavras,

O cotidiano é aquilo que nos é dado cada dia, nos pressiona dia apos
dia, nos oprime, pois existe uma opressdo do presente. Todo dia,
pela manha, aquilo que assumimos, ao despertar, € o peso da vida, a
dificuldade de viver, ou de viver nessa ou noutra condigdo, com esta
fadiga, com este desejo. O cotidiano é aquilo que nos prende
intimamente, a partir do interior. E uma histéria a meio de nds
mesmo, quase em retirada, as vezes revelado. Nao se deve
esquecer deste “mundo memodria”, segundo a expressdo de Péguy. E
um mundo que amamos profundamente, memdria olfativa, memoria
dos lugares da infancia, meméria do corpo, dos gestos da infancia,
dos prazeres. Talvez ndo seja inutil sublinhar a importancia do
dominio desta histéria “irracional” ou desta “nao-histéria”, como o diz
ainda A. Dupront: o que interessa ao historiador do cotidiano é o
invisivel [...]. (CERTEAU, 1990, p. 31).

O cotidiano é compreendido como espaco e tempo, em que as taticas dos atores
sociais se revelam, visto que elas se tornam o desafio para as estratégias do sistema. Em
Quirin6polis, o cotidiano rural tem pouca escrita; isto é, ele se traduz na maior parte em
relatos orais que narram histérias com base em reminiscéncias. As lembrancas sao
revividas por nossos pais e avés. Existem as casas com seus cheiros, as comidas
tradicionais, as maneiras de falar e rezar. H4 um jeito que reflete o velho hébito de usar o
passado — “os bons tempos de antigamente” — como desculpa para criticar o presente e

remeter as experiéncias vividas no campo.

E preciso compreender que a economia do setor rural de Quirinopolis se relaciona
com uma economia de subsisténcia. Pelas distdncias antes existentes entre 0s centros

comerciais, era necessario que houvesse meios de sobrevivéncia na prépria terra. A
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ocupacao do cerrado do sudoeste goiano se deve ao avancgar da agropecuaria, que toma o
seu espaco com a decadéncia da mineracdo em todo o estado. O cotidiano das pessoas
que chegavam a regiao em que hoje se localiza Quirindpolis era marcado pela esperanga de

uma vida melhor e busca de produzir riqueza.

Essa relagédo entre campo e cidade leva a uma contemplacdo. No dizer de Raymond
Williams (1973, p. 11), “[...] campo e cidade sdo palavras muito poderosas, € isso nao € de
se estranhar, se aquilatarmos o quanto elas representam na vivéncia das comunidades
humanas”. A relacdo entre campo e cidade revela ndo s6 um problema ou mesmo um objeto
da histéria, mas também a vivéncia direta de pessoas que tém experimentam, no cotidiano,
a presenca do passado e do presente. Assim, o rural pode ser compreendido como sonho
localizado: a tranquilidade, a inocéncia, a abundéancia e a simplicidade do interior — que é
parte de cada lugar. Sabe-se que essas imagens que guardam semelhancas entre si tém
cada uma sua propria histéria, ora lembrada, ora vivida e esquecida.

O “trabalho” da memodria reconstitui fragmentos do passado entremeado por
fragmentos do presente. Ao falarem do passado da fazenda, ao narrarem seu dia a dia em
Seus anos iniciais, os pioneiros e moradores antigos constroem um pano de fundo, um
contraponto que reaviva a imagem do presente fragmentado e estigmatizado pelas marcas
digitais do moderno. E importante observar que a memoria trabalha, fundamentalmente, o
presente com subjetividade, calcada no olhar e na fala sobre um passado de inUmeros
registros que dialogam com o presente e se referem a este, e ndo exclusivamente ao

passado, como se poderia supor.

A persisténcia dessas imagens leva-nos a contemplar o mundo rural como
diversidade cultural, pois nao haveria “[...] nenhuma realidade no Brasil que possa ser
caracterizada especificamente como rural, sem nenhuma interacdo com o mundo
urbano. Portanto, ndo podemos mais falar de rural, mas, sim, de ‘ruralidades’
(PESSOA, 2005, p. 38). Assim, a relacdo entre campo e cidade é uma dialética da
vivéncia cotidiana; séo fios de memdrias tecidos pelas narrativas de pioneiros e
moradores antigos que nos conduzem a lugares e comunidades de meméria. Seguir

esses fios de memdria é buscar a trama que constitui a cultura.

1.2 Histéria e memoria na compreenséo da religiosidade

Ao tentar resgatar a religiosidade popular na regido de Quirindpolis, torna-se

necessario inserir a discussdo entorno da memdria e da histéria. Halbwachs (1990), ao
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tratar da relacdo entre historia e memoria, afirma que existem semelhancas e diferencas
entre as duas; a diferenca se deve ao fato de que a “Histéria comega onde a memoaria social
acaba e a memoria social acaba quando ndo tem mais como suporte um grupo. Ou seja, a

memoaria social é sempre vivida fisica ou efetivamente” (D’ALESSIO, 1993, p.98).

Mesmo nas semelhancas e diferencas, memoria e histéria estdo intrinsecamente
relacionadas, pois a histéria é construida pela memoria, enquanto esta constitui aquela. A
essa juncao soma-se a religiosidade popular, visto que a memoria do povo brasileiro é
constituida de bases religiosas e sociais. Tal religiosidade € a que se encontra fora da
instituicdo e leva, aos lugares profanos, a sacralizagdo do espaco e das praticas. Assim, “O
sagrado revela a realidade absoluta, e ao mesmo tempo torna possivel a orientacéo,
portanto o mundo, neste sentido que fixa os limites e por conseqiiéncia estabelece a ordem
coésmica” (ELIADE, 2010, p.44).

Mesmo nédo presentes na Orbita dos lugares sagrados, as devogdes populares tém
como finalidade a sacralizacdo cotidiana, em que ha plena relacdo entre profano e sagrado.
Essa religiosidade popular esta ligada a cultura popular, pois se torna expressao nitida do
povo e de sua cultura. Diferentemente do catolicismo institucional, o popular permite a
relacdo plena da cultura das bases, em que 0 povo, mesmo com ritos préprios, traz a tona
sua particularidade. Para Chartier (1995, p. 192), “[...] as culturas populares estdo sempre
inscritas numa ordem de legitimidade cultural que lhes impde uma representacdo da sua
propria dependéncia”. Assim, a cultura popular leva a legitimagdo daquilo que ora estava

fora do ciclo da oficialidade, tornando-a prética constante e semioficial.

Embora a paréquia de Quirindpolis seja denominada Nossa Senhora D’Abadia, as
devocbes aos santos Reis, a Sdo Sebastido e mesmo a Séo José tém destaque importante
entre o povo da localidade. Isso porque sdo realizadas manifestacdes populares para
festejar a fé e a devocdo no dia de cada um desses santos, as quais reanem familias,

vizinhos e amigos.

Por muitos anos, tais manifesta¢cdes foram praticas do meio rural, mas ja ha algum
tempo as festividades e devocbes passaram a compor o cendrio urbano, a exemplo da
Festa da Folia Reis, conforme afirma a senhora Vitinha (2010, entrevista):' “Hoje ja se pode
rezar a Festa de Folia de Reis aqui no ‘tatersal’, onde a folia toca e reza a devogao do

santos Reis”. Além da folia de reis, a devogao a Sao José deixou a crenga popular para ser

! Residente em Quirinépolis ha 70 anos, nasceu na regido da Pedra Lisa, onde tem uma propriedade
rural; € uma pessoa religiosa devota dos santos Reis e Santa Luzia, além de benzedeira (Entrevista
em 28/6/2010).
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institucionalizada pela paréquia, que realiza sua novena na Matriz de Nossa Senhora
D’Abadia, assim como a Festa de Sao Sebastido deixou de existir no meio popular para ser

representada como devocao restrita a uma das igrejas pertencentes a paréquia.

Portanto, essas transicdes nas festividades e devocdes sugerem um objeto de
estudo importante para compreender o imaginario popular e as raizes das devogdes que
mobilizaram a popula¢@o quirinopolina e as que continuam mobiliza-la, ndo s6 em certas

datas, mas também em seu cotidiano.

Antes de compreender esse universo da religiosidade popular em Quirinépolis —
seus encontros e desencontros com a igreja catélica e suas implicacdes no cotidiano do

povo —, convém advertir que:

A prépria nocao de religido popular foi objeto de inUmeras tentativas
de definicho e de contestagbes frequentemente renovadas,
chegando até a dar a impressdo de um recomeco indefinido dos
mesmos equivocos. Porém, ao nos aprofundarmos, encontramos
outras nogodes, designando os grandes componentes da nocao-mae:
prece, devogdes, peregrinagdes [...]. ISAMBERT, 1992 p. 13).

Dessa forma, a religiosidade popular assume papel daquilo que é proprio do povo.
N&o se trata de praticas religiosas, porque a religiosidade é elemento particular de um povo
em dada localidade, dado pais. Para Isambert (1992, p.13), “[...] falar de religido popular é
sempre contrapd-la a outra coisa, a uma outra forma de religido [...]"; por isso seria mais

coerente tratar das praticas religiosas populares a luz do termos religiosidade, e néo religido.

No Brasil, as formas diversas de expressdo da religiosidade popular tém origem nas
varias religibes do mundo. Nelas estdo agregadas tradi¢cdes do catolicismo portugués e das
praticas religiosas africanas, por exemplo. Assim, a mesma pratica religiosa pode ter
caracteristicas diferentes de regido para regido. Além disso, a escassez de atendimento
clerical e a predominancia de uma populacdo rural acentuam a caracterizacdo de uma

devocao popular disforme e nas conformidades das necessidades locais.

A introducéo de praticas religiosas populares remonta ao periodo colonial.

E talvez dificil acreditar, embora seja um fato incontestavel, que um
pais como o Brasil, cujo nome é praticamente sinbnimo de
modernidade, e cujos habitantes véem quase que exclusivamente
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o futuro, foi em seu comeco uma verdadeira Terra de Santos e de
milagres. Realmente, as fontes primarias (e ndo (e néo
unicamente a hagiografia) registram o que portugueses e indios
contemporaneos lhes pareceram aparicbes de santos, inclusive a
Virgem Maria, no contexto de uma imensa experiéncia mistica que
caracteriza aqueles primeiros tempos [...]. Santos protetores eram
invocados (como o0 seguem sendo) contra os tipos de enfermidades
ou perigos, ou para obter um remédio para muitos problemas
pessoais, como das donzelas que procuravam marido.
(WECKMANN, 1993, p. 165).

Tal introducdo inclui devogdes como a folia de reis, a festa de Sao Sebastido, a
devocédo a Sdo José, as praticas de benzecédo e outras. Ha uma religiosidade formada ainda
nas regides colonizadas mais tarde, onde, aos elementos oriundos de uma religiosidade

popular, somaram-se caracteristicas proprias da experiéncia de vida do povo local.

O catdlico nédo lia a Biblia, o catolico brasileiro ndo participava dos
sacramentos, e apenas assistia remotamente a Missa, como um
espetaculo, em lingua estrangeira, no qual executavam atos cujo
significado desconhecia e cujo mistério respeitava. la-se a missa por
obrigacdo como tanta gente vai a opera, sem saber italiano e sem
entender muito de mausica. Mas, é obrigacdo. (TORRES, 1968, p.
87).

Apresentados esses pressupostos, cabe dizer que as praticas da religiosidade popular
se inseriram no contexto quirinopolitano a época do desbravamento dos sertdes do Centro-
Oeste. Assim, o objeto deste estudo esta localizado no sudoeste goiano, dai ser necessario

apresentar um histérico de Goias para recriar a teia do discurso da cidade.

1.3 Discurso da ocupacao de Quirinopolis

O discurso da ocupacao de Quirinépolis relata uma ocupacdo da regido Centro-
Oeste semelhante a das demais regides goianas pela forma independente, que alavancou
seu desenvolvimento. A regido cresceu isolada do contexto da provincia, que saiu de um
ciclo de prosperidade — o do ouro — e mergulhou em uma profunda crise econémica, que
durou cem anos. Nesse contexto, ocorreu a ocupacdo no sudoeste goiano, que se

desenvolveu gragas a criagdo de gado e a oportunidade de comercializagdo nas regides de
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origem dos produtores — as regides vizinhas do Triangulo Mineiro, bem mais
desenvolvidas. O sudoeste goiano cresceu com a acumulacido de capital sob poder de
grandes proprietarios rurais e fez surgir poderosos coronéis, tais como Anténio Rodrigues
Pereira e Jacinto Honério da Silva, na regido do distrito de Quirinépolis e em Rio Verde, 0s
guais movimentavam a economia da regido ao comprarem gado de pequenos criadores,
inclusive em terras mato-grossenses. Nessa categoria de analise, a cidade se refere a um
momento passado imaginado por esses homens que se mantém vivos e presentes no
tempo da tradicdo de familias e que perceberam que a cidade criava suas ruas, 0 COmércio

e se constituia. Assim, esses homens influentes formam o mito fundador.?

A historia afirma que, em 1832, Jodo Crisdstomo de Oliveira chegou a regido (ndo ha
registro de outros), como se Ié no livro Quirinépolis: histérico, de Odir Sagim Junior e Mirian
Botelho Sagim:

O povoamento da regido teve seu inicio no ano de 1832, quando veio
para a Provincia de Goiaz, a familia de Jodo Cris6stomo de Oliveira
e Castro, proveniente de Ouro Preto, Minas Gerais, trazendo um
pequeno numero de escravos. [...] Neste local, os aventureiros
tomaram posse de uma grande area de terra, formando uma grande
fazenda. (SAGIM JUNIOR; SAGIM, 2000, p. 17).

O livro, ainda, afirma que em 1855 € que outras familias comegaram a se instalar na

regido.

O Coronel Antdnio Rodrigues Pereira, nascido na Espanha, veio
procedente de Sacramento (MG), em 1855 juntamente com 0s seus
irmaos, Manoel Rodrigues, Carolina, Leopoldina e Cel. Candido
Rodrigues Pereira, seus escravos e adquiriram do Sr. Jodo
Cris6stomo, grandes fazendas na regido. (SAGIM JUNIOR; SAGIM,
2000, p. 17).

Convém confrontar o livro de Sagim Junior e Sagim — Unica publicacdo sobre o

histérico do municipio de Quirindpolis que reescreve 0s histéricos contidos no Arquivo

 Mito fundador é aguele que ndo cessa de encontrar novos meios para se exprimir em novas
linguagens, novos valores e novas ideias, de tal modo que, quanto mais parece ser outra coisa, mais
€ arepeticdo de si mesmo.
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Publico Municipal — com escritos de arquivos de familias. No livro A arvore genealdgica da
familia Corréa, de Francisco Corréa Neves (1957, p. 6), lemos que

Os proprietarios que aqui existiam antes da Corréa eram o0s
seguintes: José Vicente Pereira Ramos; Quintiliano Ledo; Manoel
Domingos, Francisco Rosa; José Ferreira; Nicolau Alves Tolentino;
José Lazaro Nogueira; Antonio Dias; José Marques; Feliciano
Domingos; Francisco Feliciano Dias; José Rodrigues da Silva; e José
Martins Nogueira. Todos moravam em lugar distante um do outro.

Essa obra apresenta costumes e o padrdo de vida daquele tempo, além das
dificuldades na importagdo de mercadorias como ferramentas, sal, arame e outros. Tudo era
transportado pelos carros de bois — meio de transporte do século XIX. Foi em 1843 que
José Vicente de Lima e José Ferreira de Jesus se instalaram na regido. Francisco Corréa
(1957, p. 5) mostra as dificuldades encontradas no local:

Nesse tempo ainda ndo se cogitava construir pontes sobre 0s rios
daquela regido. As chuvas caiam com abundancia... Os habitantes
gue estavam subordinados a essa aprontavam um carro com boiada
suficiente, bagagem, alimentacdo etc. Vendiam certo numero de
gado para carregar seus carros no ponto de restabelecimentos, que
era Uberlandia ou Uberaba.

Pensando nas dificuldades que as familias enfrentavam, em 7 de janeiro de 1843,
José Ferreira de Jesus e sua mulher — “de uma familia de fé” — perceberam a importancia
de haver um povoado. Para tanto, doaram uma faixa de terra a igreja catélica, que deu
origem a povoacao de Abadia do Paranaiba, que depois recebeu o0 nome de Nossa Senhora

D’Abadia, como relata o senhor José Lazaro Nogueira (2010, entrevista):

Em um lugar escolhido, a pouco mais de dois quildmetros distante da
serra, entre dois coérregos, afluentes do Rio das Pedras, perto de
onde funcionava uma olaria, um grupo de pessoas chefiado por José
Ferreira de Jesus cercou uma area quadrangular para o cemitério,
relativamente espacosa, edificando depois em um dos angulos uma
capela, ficando assim fundado o Povoado de Capelinha.’

® Conhecedor da histéria da cidade, hoje tem 81 anos. Nasceu na fazenda Cachoeirinha, regido de
Sete Lagoas; foi lavrador, hoje esta aposentado. Reside em Quirinépolis.
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Regido do sudoeste goiano, a cidade de Quirinépolis foi construindo sua histéria por
meio da lei 603, de 29 de julho de 1879, quando foi elevada a categoria de Freguesia, com 0
nome de Nossa Senhora D’Abadia ou Capelinha. A primeira missa foi celebrada pelo padre
Serafim,* e, em 1890, o padre Mariano realizou a primeira festa em homenagem a padroeira

da cidade, Nossa Senhora D’Abadia.

Em 10 de julho de 1894, por lei municipal da Comarca de Rio Verde, foi criado o
Distrito de Nossa Senhora D’abadia do Paranaiba, e a primeira capela foi construida aos
poucos, mas foi abandonada por estar localizada em ponto baixo e maleitoso.” Em 1910, foi
demolida por José Quirino Cardoso e, em 8 de setembro de 1913, deu-se inicio a
construcao da Igreja Velha Matriz, inaugurada em 15 de agosto de 1917. Nas palavras de
Georgides de Souza Matos (2010, entrevista),’ “Os senhores José Quirino Cardoso e
Jacintho Honorio da Silva foram os principais financeiros da construcdo, da igreja,

atualmente a Matriz de Nossa Senhora D’ Abadia”.

A Freguesia de Nossa Senhora D’Abadia se tornou distrito de Rio Verde pela lei
municipal de 10 de julho de 1894 e pelo decreto-lei estadual 17, de 24 de fevereiro de 1931,
recebendo a denominacdo de Quirindpolis, em homenagem ao coronel José Quirino
Cardoso, cujo corpo se encontra sepultado no altar-mor da Igreja Velha Matriz.” Enfim, pelo
decreto-lei 8.305, de 31 de dezembro de 1943, foi elevada a categoria de cidade e
desmembrada de Rio Verde, cuja comarca passou a constituir termo. Essa mudanca foi
traduzida em versos pelo senhor Helio Campos Le#o:® “Dr. Pedro Ludovico/ Que era o
interventor/ Emancipou a capelinha/ Por amizade e amor/ Ela ndo tinha condi¢cdo/ De ser
emancipada/ A cidade era pequena/ Nao estava preparada”. Percebe-se, em cada tempo,
sua histéria; em cada fala, suas lembrancas; em cada casa, a histéria vivida, lembrada e

passada de geracdo a geracao.

A comarca de Quirindpolis foi criada pelo art. 8° do ato das disposicdes

constitucionais transitérias e com o termo de comarca de Rio Verde. A instalacdo da

* Livro de Tombo da Igreja Catélica Apostélica Romana de Quirinpolis, n. 1.
® Dito popular que significa um lugar provedor de doencas.

® Funcionério publico mais velho, escreveu uma apostila com a histéria do municipio. Mora em
Quirindpolis.

" Livro de Tombo da Igreja Catélica Apostdlica Romana de Quirinépolis, n. 1.

® Documentagcao disponivel no museu de Quirinépolis.
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cidade de Quirindpolis foi realizada em 22 de janeiro de 1944 (o decreto municipal 7, de
21 de janeiro de 1953, instituiu como feriado municipal per sempre a data de 22 de
janeiro em comemoragao da instalagdo do municipio). “Assim Quirindpolis passou por
vérias fases de arrojo e bravura de seus primeiros habitantes, até chegar ao atual
estagio de desenvolvimento, crescendo e engrandecendo com o trabalho de seu povo
laborioso e ordeiro.” (MATOS, 2000. p. 63).

Apds a autonomia politica, estabeleceu-se o regime de prefeitos nomeados, como
informa o livro 1 de termos de posse de prefeitos e vice-prefeitos, com data de abertura
de 24 de janeiro de 1944. Contendo 50 folhas, foi assinado pelo senhor José Jacinto da
Silva. Os prefeitos eram nomeados por lideres locais, encontrados nas pessoas de maior
poder aquisitivo, porque a prefeitura — que se encontrava nas maos de coronéis — nao
inspirava fonte de poder; era apenas uma questdo burocratica, por ser carente de
recursos. Portanto, o poder publico local se mantinha com doacbGes dos coronéis.
Também a Céamara era escolhida pelo mesmo grupo politico. Trés anos depois da
instalacdo do municipio, quando ja se pretendia uma arrecadacao de beneficios, o cargo
de prefeito se tornou cobicado e representativo do poder. Nessa época, a politica de
Quirin6polis era representada e dividia-se em dois partidos: Unido Democratica Nacional
(UDN) e o Partido Social Democratico (PSD).

Em 31 de janeiro de 1966, foi empossado o senhor Helio Campos Ledo, que em seu
mandato criou a Bandeira do Municipio, pela lei 633, de 20 de novembro de 1969, como se

Ié no artigo 1°:

Fica criada a Bandeira deste municipio com as seguintes
caracteristicas: formato 100 x 40 na cor verde com losangulo
amarelo, onde se encontra um circulo branco e nele inserido um
escudo portugués em formato classico dividido em listas verdes
amarelas e campo branco com um trator e um boi, tendo no centro o
mapa do estado de Goias em cor azul onde se destaca a localiza¢do
do Distrito Federal, Goiania e o municipio de Quirinépolis. Em cima
do escudo uma faixa com os dizeres “LEITE E MEL”. Ladeando o
escudo um ramo de flor de arroz e de algoddo e ao pé uma outra
faixa amarela contendo o nome de Quirindpolis e a data de
emancipacédo politica administrativa de 31.12.1943.

O texto do artigo revela a invencao historica e a construgdo cultural da cidade,

representada pelos simbolos: trator, boi, flor de arroz e algoddo — representagdo do
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cotidiano, do vivido, da manifestacdo popular materializada na crenca e paixdo dos
habitantes. Marilena Chaui (2001, p. 57), na obra Mito fundador e sociedade autoritaria,
destaca o valor simbdlico da nagdo como construgcdo histérica ao se apropriar das palavras
de Francisco Campos (1940) sobre o Brasil: “Criamos nosso mito. O mito € uma crenca,
uma paixao. Ndo é necessario que seja uma realidade. E realidade efetiva, porque estimula
esperanga, fé, animo. Nosso mito é a nacdo; nossa fé, a grandeza da nacgéao” (CAMPOS,
1940 apud CHAUI, 2001 p. 57).

Partindo da ideia do mito fundador do municipio de Quirindpolis, percebe-se que os
habitantes propdem um discurso narrativo organizado coletivamente segundo a construgéo
historica, cujo suporte s8o grupos sociais e politicos temporalmente situados. Essa
identidade construida assegura a coesao e solidariedade da histéria da cidade e ganha
relevancia nos momentos de crise e pressdo; apresenta-se idealmente como ancora e
plataforma da histéria. Como ancora, possibilita que, diante do turbilhdo de mudanca e da
modernidade, ndo nos desmanchemos no ar; como plataforma, permite que nos lancemos
ao futuro com os pés solidamente plantados no passado criado, recriado ou inventado como

tradigéo.

Embora a narrativa histérica oficial e a familiar sugiram que a cidade de Quirindpolis
se desenvolveu de forma natural,” as crénicas™ dos frades franciscanos da Ordem dos
Frades Menores do Brasil (documentos que se encontram na sede da ordem religiosa nos
Estados Unidos e aos quais tivemos acesso) dao conta de um possivel planejamento nas
formas retilineas das ruas. Isso porque se referem a um plano de acéo para povoar as

localidades nesta passagem:

Hoje fomos visitados pelo prefeito de Quirinépolis o Sr. Helio Campos
Ledo. As 11 horas ele esteve na casa dos frades para mostrar as
suas agdes para povoar a localidade e passar uma nova imagem de
desenvolvimento da cidade. Ele falou da importancia de se tirar o
titulo de “crimindpolis”, da terra dos crimes e passar a reconhecer a
bela localidade com o seu desenvolvimento e fazer a cidade crescer.
Ele mostrou para os frades o video produzido por uma renomada
empresa de comunicagéo de Sao Paulo e que serd exibido em todo o
Brasil através do Canal 100, antes de todas as sessdes de cinema

° Entenda-se como natural o desenvolvimento acontecido sem planejamento, sem tracado planejado.

1% As cronicas sao, para as congregacoes de vida religiosa, uma espécie de diario onde o cronista —
pessoa responsavel pelos escritos — descreve o cotidiano da ordem, da igreja de atuacao e,
sobretudo, 0s acontecimentos principais da localidade de acéo.
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do pais. O video bem elaborado denomina a cidade como a terra
onde corre leite e mel, fazendo referéncia ao ilustre Sao Jodo Bosco,
grande santo de nossa Igreja. O sr. Hélio Ledo, ainda falou que todas
as familias que quiserem se instalar na cidade ganhardo o lote para
construir sua residéncia, além de ganhar uma quantia da prefeitura
para se quiserem abrir uma empresa. Ele falou que vai planejar a
cidade, fazendo elas com ruas retas e largas, para que a cidade
cresca bonita e de uma forma boa de se locomover. (CRONICAS, 9
de dezembro de 1966, p. 8).

Observa-se o intuito de planejamento da cidade e o uso dos meios de comunicacéo
para dar enfoque a localidade, realizando-se dois feitos: um, desconstruir a imagem de
cidade do crime — “crimindpolis”, em alusdo a violéncia e a assassinatos — para a de
cidade da prosperidade, onde corre “leite e mel” (dai os escritos na bandeira do municipio,
criada na gestdo de Hélio Ledo); outro, trazer mais familias para investir no municipio e
povoa-lo, a fim de fazer jus a denominagéo de “terra da prosperidade”. Para tanto, foram
feitos diversos investimentos, ndo s6 pela prefeitura, mas também pelo senhor Hélio

Campos Leéo (investimento pessoal).

1.4 O povoamento

Tendo em vista as praticas e os costumes da ruralidade nas regibes do interior,
convém recorrer a memoria, ao resgate, em especial quanto a metodologia da historia oral.
A memoéria de um povo é fator importante para compreender o cotidiano, pois este ndo esta
contido s6 em documentos oficiais. Por muito tempo, a histéria ficou restrita a documentos,
mas o resgate da memoria se torna primordial para entender a vida do homem em seus
varios aspectos, ainda mais a vida rural, que, se esta registrada nos documentos, também é

refletida na memoria e na oralidade de um povo.

Quanto as questdes da cultura rural da regido de Quirindpolis, cabe destacar que

As primeiras dificuldades se apresentavam no tocante a importacao,
pois tudo quanto se necessitava para a subsisténcia da propria vida
era transportado em carros de bois e a enormes distancias em
relacdo a velocidade daquele antiguado meio de transporte. Mas
embora deficiente, era o unico que existia para trazer das “grandes”

cidades (?) a ferramenta, o sal, arame, etc. (NEVES, 1957, p. 5).
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Essa passagem relata a vivéncia na vida rural em Quirinépolis no século XIX e se
refere a dificuldade proveniente do isolamento das diversas cidades classificadas como
“cidades grandes”. (Tais cidades eram Uberlandia, ex-Uberabinha, e Uberaba, entdo tidas
como pontos de reabastecimento, visto que eram as cidades “grandes” mais proximas da
atual Quirinépolis.) Sobre a cultura da regido, convém ressaltar que “O divertimento dos
sertanejos quase se resumia nas cacadas e pescadas durante suas horas de lazer, porque
ndo existia povoado nem cidade perto. O que se via de quando em quando era algum
mascate desgarrado de longes terras” (NEVES, 1957, p. 6). A regido de Quirindpolis era
marcada pelo distanciamento até entre seus moradores, pois ndo existiam vias de
comunicacgdo entre eles na localidade — a Unica forma de ligagdo e comunicacdo eram as

trilhas de carro de boi.

A realidade do inicio do povoamento da regido era puramente agraria e a cultura,
genuinamente rural. A comunicacdo entre as familias era pequena. Tal fato se deve ao
distanciamento dos grandes centros e as dificuldades de locomocao entre a localidade e
regides vistas como “desenvolvidas”. Tal realidade se explicita no relato citado antes, que
caracteriza as viagens para o reabastecimento de alimentacdo e produtos que eram trazidos
dos centros urbanos. Tais viagens eram sempre demoradas, pois ndo existiam pontes e o
meio de transporte mais usado era o carro de boi. “Para chegar a essas cidades [Uberlandia
e Uberaba], havia de atravessar o rio Paranaiba por intermédio de balsas dirigidas a remos
manguaris. O carro com os bois e gado para corte, atravessava-se a nado, protegidos por
canoas.” (NEVES, 1957, p. 5). Essa passagem sugere claramente as dificuldades
enfrentadas pelos sertanejos que habitavam a regido onde se localiza Quirinépolis. A vida
isolada e as dificuldades enfrentadas pelos sertanejos, no entanto, ndo eram diferentes do

que ocorria nas demais regides do Brasil.

A agropecudria se tornou a grande alternativa econdmica para a regidao de Goias.
Autores como Luis Palacin, Euripedes Antonio Funes e Nars Fayad Chaul defendem a
acentuacdo da atividade agropecuaria como alternativa econdbmica e como opcao a

minerag&o.

No dizer de Funes (1996, p. 95), “No momento em que o ouro deixou de ser o
produto base da economia goiana, as pessoas que ndo abandonaram a provincia, dirigiram-
se para a zona rural, na qual passaram a se dedicar a lavoura e a pecuaria”. Esse panorama
apresentado por Funes sugere que a populacdo goiana era essencialmente rural. Vale

ressaltar que a regido que atualmente ocupa Quirindpolis, comecgou a ser povoada somente
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no século XIX, justamente nesse periodo onde a presenca dos boiadeiros era marcante e
mudava o cenario da atual regido de Goias.

Para Chaul (2001, p. 92):

Outra consequéncia direta da decadéncia das minas foi o aumento

das manadas de gado. Paisagem de p6 e poeira, percorrendo

estradas por onde o ouro j4 transitara tanto, por onde tantos viram

pouco futuro para Goias, passavam boi e boiada, num alento

sertanejo para a economia que comecgava a dar certos sinais de vida.

Essa citacdo remonta a economia goiana, que entrou em vigor a partir do momento

em que a criacdo de gado comecgou a calcar em terras goianas. Assim, observa-se que
havia imensos vazios demograficos e tais distancias eram encurtadas pela presenca dos
boiadeiros. Nesse caso, a presenca do homem do campo era voltada para a subsisténcia,
apoiada em técnicas rudimentares. O gado era criado solto e ndo havia habilidades para seu

manejo.

Como no relato de Neves (1957) sobre a realidade quirinopolitana do século XIX e
inicio do século XX, Chaul (2001, p. 94) apresenta as dificuldades no transporte do gado,

refletidas no transporte de mercadorias e pessoas:

Indiferente as dificuldades de transporte o gado, que se auto-
transportava, estabelecia elos comerciais duradouros entre Goias,
Minas e Séo Paulo... e mesmo abaixo do peso, entre a sede e a
fome, ampliavam um comércio que, cada vez mais, trazia bons
rendimentos para Goias.

Devido aos rendimentos que a pecuaria trazia para Goias, por um longo tempo esta
sustentou a economia da regido, apesar de todas as dificuldades e limitacbes enfrentadas

na época.

Chaul (2001, p. 93) ainda ressalta que, para suportar as longas viagens, resistir a

fome e a sede, a raca do rebanho era determinante:

Predominava o gado “curraleiro” ou cognominado “pé duro”, espécie
adaptada ao sistema de criacdo goiana. O gado zebu penetrou no sul
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de Goids em 1875. Tiveram destaque as racas Gyr e Guzerath, de
onde, através de cruzamento, se originou o chamado “indubrasil”.

E fato que diversas cidades, sobretudo no sudoeste goiano, deram-se como
resultado da expansao agropecuaria, como endossa Luis Palacin (1994, p. 58): “Novos
centros urbanos surgiram, sob o impulso da pecuaria: Rio Verde, Jatai, Mineiros, Caiapbnia
(Rio Bonito), Quirinépolis (Capelinha), etc.”. Nesse contexto insere-se a regido de
Quirindpolis, localizada no sudoeste goiano e que da impulso a economia de Goias. O
povoamento € consequéncia do processo de ocupagdo de areas para a agricultura,
confirmando o que Neves (1957) descreve da regido e de suas dificuldades. Palacin (1994)
ressalta que, nas regibes onde se desenvolveu a criacdo de gado pioneira em Goias,
surgiram também povoados que cresceram em fun¢do da economia gerada pela pecuéaria,

investindo na criacdo de gado de corte, na producao leiteira e no melhoramento genético.



2-RELIGIAO E RELIGIOSIDADE: HISTORICO DA PAROQUIA NOSSA
SENHORA DA ABADIA DE QUIRINOPOLIS

Quando nos reportamos a cultura popular, percebemos que uma de suas faces é a
religiosidade; sabemos que a forma mais frequente de analisar um povo é pela sua
expressao religiosa. Muitos autores e pesquisadores da cultura tém adentrado o campo da
religiosidade, sobretudo suas manifestagdes publicas, como as festas votivas. Como 0 povo
é religioso, em sua concepgado propria, a festa é de extrema importancia em seu cotidiano,
pois € quando a rotina e o ordinario sdo interrompidos pelos momentos de festa, seja no
campo ou na cidade. Essas manifestagfes podem ser consideradas como reflexo da

religiosidade popular; forte expresséao de fé.

Ao abordar as formas elementares da vida religiosa, Durkheim (1998) destaca a
importancia da festa e dos momentos de recreacéo na religido, a exemplo da cerimonia e do
rito. A vida religiosa e o festar estdo na efervescéncia do extraordinario e permitem até
transgressdes a regras e normas até entdao impostas, que ficam em segundo lugar nesses
momentos. Segundo esse autor, “[...] nos dias de festa, a vida religiosa atinge grau de
excepcional intensidade” (DURKHEIM, 1998, p. 372). A festa é o apice da religiosidade,
confluéncia e expresséo da cultura de um povo, bem como das rela¢des explicitas no grupo.
“[...] o carater distintivo dos dias de festa corresponde, em todas as religibes conhecidas, a

pausa no trabalho, suspensdo da vida publica e privada a medida que estas néo
apresentam objetivo religioso.” (DURKHEIM, 1998, p. 372-3).

Nesse sentido, a religiosidade popular assume um carater ndo consensual entre 0s
estudiosos da cultura, pois a propria definicdo de povo se torna vaga. Na relacdo entre
cultura popular e cultura letrada, 0 mesmo embate também encontra seu lugar na religido,

onde h& confrontos constantes entre a religiosidade oficial e sua manifestacdo popular.
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Mesmo entre esses dois aspectos em constante relacdo ha tensdes vivenciadas no limiar,

da cultura em geral e da religiosidade em patrticular.

2.1 Religiosidade popular como lugar de memaria

Quando o popular assume o lugar de memoéria da cultura popular?

Ao analisar um fato, acontecimento ou mesmo um periodo histérico, na maioria das
vezes o historiador recorre @ memoria e, com base na compreensao desta, procura retomar
a discusséo considerando os lugares onde o fato acontece. A conceituacao de lugar € muito
ampla para a compreenséao da religiosidade popular, bem como os lugares de memadria em
que se pode reconstruir historicamente sua trajetéria; ela se torna necessaria porgue a
religiosidade popular esta situada em um espago geogréfico (a regido de Quirinépolis) e um

espaco temporal (1943-7). A religiosidade popular assume, assim, seu lugar historico.

Pierre Nora (1993) trabalha a conceituacdo de lugar de memoria partindo do
pressuposto de que sdo vestigios fisicos que trazem, para determinado grupo, a presenca
de um passado que, por meio dos lugares de meméria, permanece vivo. Os lugares de
memoria sdo a atualizacdo do passado; a forma pela qual permanecem presentes, mesmo
em meio as mudancas que ocorrem ao longo dos tempos; enfim, a presenca do passado no

tempo presente. Noutros termos,

Os lugares de memoéria séo, antes de tudo, restos, uma consciéncia
comemorativa numa histéria que a chamava, porque ela a ignora. E a
desritualizacdo de nosso mundo que faz aparecer a nocdo. O que
secreta, veste, estabelece, constrdi, decreta, mantém pelo artificio e
pela vontade uma coletividade fundamentalmente envolvida em sua
transformacao e sua renovacao. (NORA, 1993, p. 13).

Os lugares de memoria tornam-se formas de reconhecimento e identificacdo de
determinado grupo na sociedade e fator preponderante para construir a identidade de
individuos, de seus grupos e de suas sociedades; e € essa identidade que permeia todos o0s

aspectos do individuo e forma até sua identidade cultural.

A histéria estd em constante movimento em seus mais variados sentidos e, ao longo
das épocas, em seus modos, nas influéncias dos tempos e na forma como é repassada e

apresentada aos povos. Assim, a historia tem seus lugares de memadria que trazem a tona o
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passado ausente e o presentifica. O lugar torna-se o espaco em que a memoria faz retornar
a um fato, um acontecimento, um periodo ou uma época do passado, fazendo “rememorar”.
Por isso, 0 passado ndo € algo abstrato, mas € apreciado pelo presente, enquanto a
memoria se torna o ponto de partida para todo estudo historiografico. Isso porque “A
memoria é a vida, sempre carregada por grupos vivos e, nesse sentido, ela estd em
permanente evolucdo, aberta a dialética da lembranca e do esquecimento, inconsciente de
suas deformagbes sucessivas, vulneravel a todos os usos e manipulagdes [...]” (NORA,

1993, p. 9).

A memoria se traduz em movimento constante; esta sujeita aos fatores do tempo,
seja em seus espacos fisicos ou imateriais, tornando-se conjugac¢ao entre os dois lugares: o
material e o imaterial. E uma teia de significados em que o material e o imaterial se
complementam. Memoéria e histéria, embora ambiguas, caminham juntas. A memaria é, para
a histéria, o seu rastro e o caminho que faz “rememorar’ o seu objeto. Nora (1993, p. 9)

concebe o termo histéria como

[...] reconstrucdo sempre problematica e incompleta do que néo
existe mais: a memoéria € um fendmeno sempre atual, um elo vivo no
eterno presente; a histéria uma representacdo do passado. Porque é
afetiva e mégica, a memoéria ndo se acomoda a detalhes que a
confortam; ela se alimenta de lembrangas vagas, telescopias, cenas,
censura ou projecoes.

Fica latente que a memoria € a atualizagdo da historia. Os lugares da memoria
seriam, portanto, esses meios materiais — como museus € monumentos — ou imateriais —
como festas e tradi¢cdes, que trazem a histéria para a atualidade pelo viés da memaria. No
caso deste estudo, a religiosidade popular, nas suas mais variadas praticas, demarca o

lugar de memodria.

As préaticas cotidianas dos habitantes de Quirinépolis aqui serdo compreendidas
mediante os sentimentos de efetividade e identidade, com base nas experiéncias vividas,
gue vao nortear o caminho de entendimento da festa. A discussdo sobre o lugar nos remete
a memoéria, um espaco imediato de vida das relagBes cotidianas mais finas, das relacdes de
vizinhancga, da ida & procissdo: o caminhar, o encontro dos conhecidos, as brincadeiras e o
percurso reconhecido de uma prética vivida, decodificada em pequenos atos corriqueiros.

Isso porque o revelar das vivéncias cotidianas pode remeter & historia da cidade.
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Para Damiani (1999, p.163), o conceito de cotidiano esté inserido numa realidade
que envolve uma série de relagdes entre os individuos, pois “[...] inclui o vivido, a
subjetividade, as emog¢des, os habitos e os comportamentos”. Para tanto, as praticas da
religiosidade popular nos levam a uma compreenséo da nogéo de lugares de memoria. Nora
(1993) o considera como conceito triplice, em que a definicdo se constr6i em lugares
materiais onde a memodria social se ancora na sensibilidade humana; séo lugares funcionais,
por terem a funcdo de alicercar memorias coletivas ao mesmo tempo; sdo lugares
simbdlicos, em que a memodria coletiva é reveladora da identidade; sdo lugares carregados
de uma vontade apropriada por historiadores e cientistas sociais das mais variadas latitudes
geogréficas e ideoldgicas; enfim, ndo € um produto espontaneo e natural, pois os lugares de

memoria sdo uma construgéo historica.

Eis por que nosso objeto de estudo sdo as praticas e representacdes da religiosidade
popular em Quirinopolis, que pressupde um valor documental e revela o processo social,
com os conflitos e as paixdes, levando a uma interpretagdo dos interesses que,
conscientemente ou néo, revestem-nos de uma fungéo iconica. Nesse caso, é necessario
construir os fragmentos desses lugares de meméria, que representam uma das leituras
possiveis das praticas religiosas em Quirinépolis. Tais praticas compdem um processo
histérico, que as selecionou em dado momento e com suas particularidades, a ser
desvendadas nos codigos dos ritos, isto é, as marcas do tempo vivido, que, as vezes de

forma muito ténue, transparecem sob a ilusdo de eternidade, uma das suas caracteristicas.

Este estudo se refere a um campo tedrico determinado que permite aproximar 0s
lagos misticos de uma festa religiosa que identifica, une e atribui sentido a dada
coletividade; a qual nos leva a problematica dos historiadores da cultura, pois nos motiva a
responder algumas perguntas basicas: sdo lugares de memoéria ou de memorias? Sé&o
lugares de memoria de quem? E para a construgdo de quais identidades e projetos? Ao
apresentar alguns dos lugares de memoaria da cidade de Quirinépolis, este trabalho objetiva
ensaiar respostas para tais perguntas com o olhar critico dirigido a esses lugares sagrados
da religiosidade popular, do pensamento do homem matuto e da acdo deste na sociedade
quirinopolitana. Nessa perspectiva do historiador, por mais que seja festa, € também

documento; e, como, tal desafia a interpretacao.
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2.2 Compreenséo dareligiosidade (e do) popular

Compreender a religiosidade ao longo dos anos exigiu que diversos autores se
dedicassem a estuda-la em seus mais diversos aspectos, a exemplo de suas relacbes com
a sociedade e definicdes. Convém salientar que a religiosidade é um “mundo plural”, visto

gue apresenta varias faces: a institucionalizada, a oficial e a popular.

A religiosidade popular tem de ser compreendida segundo seu caréter religioso —
“[...] atitudes, gestos e palavras, e 0 modo de um individuo ou uma coletividade se dirigir ao
Ser Supremo para mostrar vassalagem, adoracao, louvor, agradecimento e peti¢des [...]" —
e popular — “[...] o que pertence o povo; é a tradicdo, o folclore, mentalidade popular;
popular como termo antitético no relacionamento rural e urbano, com enfoque politico;
popular e erudito na area cultural; sagrado e secular, na dimensao religiosa” (OLIVEIRA et
al., 1976, p. 69). Noutro termos, religiosidade e cultura estdo intrinsecamente ligadas: a
primeira € uma forma de expressao cultural quando se trata da religiosidade popular; a
segunda se expressa em sua religiosidade, pois é caracteristica do cotidiano do povo.

Na religiosidade popular, estdo sacralizados os aspectos do dia a dia e a sacralidade
da individualidade. As festas da religiosidade popular assumem um caréter cultural e trazem
a tona a vivéncia do que seja diario e do que é tido como extraordinario — as lutas diarias e
a sacralizacdo. Mais que isso, ela contém dois aspectos: o sagrado e o profano, que podem
ser vistos como desdobramentos da presenca do cotidiano do grupo no desenrolar da festa
e da religiosidade. Diversos estudos sobre religiosidade, em especial a popular, enfocaram o
sagrado e o profano. Muitas definicbes e conceitos foram abordados; mas, quando sdo
analisados alguns elementos particulares, estéo livres de consenso ou definicdo prépria. Por

iSs0, é preciso tragcar um panorama do que seja um e outro aspecto.

7

Os dois termos se entrelacam: para que um exista, € necessaria a existéncia do
outro. Nao existe sagrado sem profano, e vice-versa. Durkheim (1998, p. 72) adverte que o
“Aspecto caracteristico do fenémeno religioso é o fato de que ele pressupde uma divisdo
bipartida do universo conhecido e conhecivel em dois géneros que compreendem tudo o
que existe, mas se excluem radicalmente”. Esse autor remete a dicotomia entre os dois
aspectos, que compreendem tudo o que existe na religiosidade, seja popular ou oficial. Para
ele, sagrado e profano sdo excludentes: um ndo se aproxima do outro, mas ndo existem

sem a definicdo um do outro.

Ao trabalhar o sagrado e o profano, Mircea Eliade (2010, p. 20), um dos mais

célebres autores da tematica, conduz a um pensamento mais amplo ao afirmar que “[...] o
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sagrado e o profano constituem duas modalidades de ser no mundo, duas situacdes
existenciais assumidas pelo homem ao longo da sua histéria”. Assim, o sagrado e o profano
assumem uma situacdo existencial do ser humano, que, em seus diversos aspectos,
convive com a dualidade do que seja profano e do que seja sagrado. Isso porque “[...] os
modos de ser sagrado e profano dependem das diferentes posicdes que o homem
conquistou no Cosmos” (ELIADE, 2010, p. 20). Em outras palavras, a definicdo do que seja
sagrado depende da posi¢cédo e da situagcdo em que o homem se encontra no universo, isto
€, No espaco em que ele esta alocado; assim como a visado de profano depende do olhar e

da localizacdo do homem no cosmos,*! como advertia Eliade (2010)..

As duas categorias — 0 sagrado e o profano — servem para analisar as perspectivas
do homem na sociedade e a visdo que ele empreende do mundo. No entanto, estdo
impelidas numa perspectiva religiosa que permeia o ser humano por inteiro. Pode-se
compreender a religiosidade — o fendmeno religioso — segundo tais categorias. E evidente
gue a visdo popular se apresenta de maneira dualista ou mostra que um existe em oposi¢cao
ao outro. Ao tratar da questdo religiosa e, mais especificamente, da dualidade entre o
sagrado e o profano, Durkheim (1998, p. 51) afirma que “[...] o sagrado e o profano foram
pensados pelo espirito humano como géneros distintos, como dois mundos que ndo tem
nada em comum”. Essa perspectiva permite compreender que o sagrado esta contido em
tudo que esta ligado a questdo sacralizadora: as magias, 0s mitos, as crengas populares e a
religido oficializada e estruturada; também esta no extraordindrio, é transcendente e esta
ligado a divindade. Tudo aquilo ligado ao homem, ao que esta no cotidiano, no ordinario,

pode ser classificado como nao sagrado; logo, como profano.

Eliade (2010) concebe o sagrado a luz da definicdo de hierofanias, que significa a
forma como o sagrado se manifesta em contraposi¢cdo ao profano. E a forma real do
sagrado, porque o termo hierofania “[...] € cdmodo, pois ndo implica nenhuma precisao
suplementar: exprime apenas 0 que esta implicado no seu conteludo etimolégico, a saber,
que algo sagrado se nos revela” (ELIADE, 2010, p. 17). Assim, um objeto pode se revelar
nao como tal, mas como algo revestido de sua sacralidade e do que esta sagrado. Nesse
caso, o sagrado se revela, e isso remete a muitos aspectos especificos da religiosidade,
inclusive a crenca em Deus. Ainda segundo Eliade (2010), os povos sempre procuraram
viver préximos as hierofanias — aos objetos sagrados —, que, em suas crencgas, seriam as

revelacbes do que seja sacro.

"' Espaco que o individuo habita ou mesmo o mundo conhecido; o que esta fora deste ambito &
denominado caos.
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Em sua esséncia, o mundo esta envolto em aspectos e valores religiosos. Para esse
autor, com o passar do tempo, a dicotomia entre sagrado e profano € expressa em outras
categorias, tais como puro e impuro. Na visdo de René Girard (1998), que discute o sagrado
segundo o aspecto da violéncia, as duas categorias sdo inseparaveis, uma vez que a
violéncia passa a ser sagrada em consequéncia do sacrificio. Para ele, o rito é a expresséo
do que é sagrado, mas também do que é profano. Em seus aspectos sagrados e profanos, o
rito religioso assume um carater de violéncia, e esta € sacralizada e legitimada. O sagrado
se torna, entdo, organizador e o0 modelo a ser seguido pelas sociedades. O que lhe pertence

estara correto; o que nao lhe pertence sera profano, logo, incorreto.

A maioria das praticas da religiosidade popular, sobretudo as festas, apresenta os
dois aspectos mencionados, que, na maioria das vezes, confluem-se. E o caso da Festa de
Folia de Reis que, grosso modo, apresenta dois planos que, em tese, seriam distintos: a
parte religiosa categorizada como sagrada e a festa como manifestagcdo popular,
categorizada como profana. No entanto, os dois sdo manifestados no mesmo espago, em
momentos distintos e de maneira integrada, em que o sagrado assume um carater
sacralizador. O profano é sacramentado pelo que ha de sagrado e, assim, ndo ha limites
entre os dois aspectos presentes na festa. Sagrado e profano caminham juntos, estéo
intimamente ligados; complementam-se e formam a perspectiva que envolve o ser humano.
A sacralizacdo ou a profanacdo estdo no limite dos dois aspectos. O sagrado se manifesta

na dire¢do do profano, e o limite entre eles ja ndo é tdo presente e marcante como antes.

A religiosidade popular no Brasil esta fortemente ligada ao campo e a sua
permanéncia nas praticas culturais. lgualmente, sua aceitacdo se vincula a diversidade
de tradicBes arraigadas nas condicbes de vida da populagdo do campo, onde a
assisténcia “oficial” torna-se esporadica — dai ser necessaria uma auto-organizacao do
povo para expressar suas tradicdes. No caso da religiosidade popular, cabe frisar que a
igreja catolica, durante a colonizacdo brasileira, ndo tinha uma logistica de assisténcia
com o seu clero, cujo numero era insignificante perante o crescimento da colénia e o
avancar para o interior do continente. Assim, a populacdo mantinha sua religiosidade de
acordo com suas possibilidades. No periodo colonial, a religiosidade era praticada por
meio de diversas manifestacdes, tais como cultos, promessas, procissdes, festas,
novenas e outras praticas religiosas tradicionais nos costumes portugueses. Anexadas
as praticas religiosas ou piedosas, estavam as festas, os bailes, os leildes, as rodas de
cantoria e outras que serviam para marcar a confraternizacdo e o encontro entre os

“vizinhos” que, por vezes, se falavam apenas nestas manifestagdes.

Noutras palavras,
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A religiosidade popular brasileira expressa em suas festas, nos
rituais e celebracdes misticas, tem suas raizes assentadas na
sociedade colonial, arraigadas ao cotidiano do mundo rural. Essa
religiosidade, identificada por muitos estudiosos como “catolicismo
tradicional”, se caracterizou pelo seu carater leigo e familiar em
oposicdo ao clero oficial, marcado por uma relacdo patriarcal e
clientelista, prépria da colbnia. Distantes dos centros urbanos,
cercada pelos latifindios, a economia de subsisténcia propiciou aos
‘crentes rurais” recriarem, a partir dos dogmas do catolicismo
romano, muitas vezes mudando o seu funcionamento, praticas muito
préprias, muito suas, em consonancia com a vida que levavam [...].
(ABREU, 1999, p. 11).

Observa-se claramente que a origem do dito “catolicismo tradicional’” esta no
universo colonial, em que predominava o “mundo rural”. A relagdo laica'® propiciou o
surgimento desse tipo de catolicismo, que se torna independente do catolicismo romano, ao
observar seus preceitos, mas se manifestando de maneira prépria. Ao longo dos séculos, as
festas religiosas passaram por um processo de reinvencdo continua, trazendo para Si
elementos que originalmente poderiam ndo compor seu ritual. Tanto as festas quanto outros
tipos de religiosidade popular sofreram influéncia de muitos locais e culturas — dada a
presenca de imigrantes, em especial europeus e asiaticos — e, sobretudo, pela religiosidade

dos escravos, com suas cores, Seus ritos e sua expressao.

Sabe-se que no Brasil Colonial a questao religiosa era precaria. A Igreja procurava
evangelizar, mas o clero ndo contava com um numero suficiente de missionérios para atuar
de maneira expressiva ha coldonia. A religiosidade, portanto, era marcada pelas
manifestacdes de fé em massa. Nessa perspectiva, nota-se que as funcdes religiosas eram
exercidas por leigos que criaram um ambiente religioso paralelo ao que oficialmente o era,

formando assim um catolicismo popular. Cabem aqui as palavras de Azzi (1978, p. 154-5):

Outro aspecto que merece consideracdo é a for¢a do laicato dentro
do catolicismo popular tradicional. E ébvio que esse aspecto s6 pode
ser perfeitamente compreendido dentro do regime de padroado. [...]
Os leigos ndo se consideram meramente assistentes do culto
religioso, mas verdadeiros promotores da fé catdlica. [...] Em suma, &

'2 Entenda-se como laico o que esta fora da hierarquia da Igreja.
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evidente que no catolicismo popular o laicato é verdadeiramente
ativo e operante na area religiosa.

Caracteristicas nitidas desse catolicismo popular podem ser notadas nas folias de

reis, tais como:

A figura do santo, onde tudo parece girar ao seu redor; o Oratdrio
Familiar, onde apresenta a casa como lugar sagrado, e é protegida
pelo Santo, quando este a visita; o Oratério na rua, que € a
referéncia para a comunidade em si, manifestado pelos mastros,
cantorias publicas, entre outros; o Oratério ambulante, que leva a

imagem do Santo — e também sua protecdo, aos oratorios
familiares, pedindo esmolas para algum feito. (PALEARI, 1990, p.
67).

Essas caracteristicas basicas de um catolicismo popular se entrelagcam perfeitamente
com caracteristicas ainda vivenciadas pelas outras praticas religiosas populares. Em
Quirinépolis, as praticas como folia de reis, a benzecdo, as novenas, dentre outras, foram
introduzidas em um contexto que remonta ao Brasil colonial — a falta de representantes do

clero, que levou os leigos a assumir a funcao.

2.3 Instituicdo e expressao dareligido e dareligiosidade

Uma das formas em que se detém este trabalho é a religido institucionalizada pela
Igreja Catdlica Apostélica Romana, sobretudo na cidade de Quirindpolis, representada pela
Paroquia Nossa Senhora da Abadia. E preciso ter em mente certa diferenciacdo entre
religido e religiosidade: religido é a forma institucionalizada de pensar na religiosidade; é a
ligacdo institucionalizada de praticas, experiéncias e doutrinas que pretendem reaproximar o
homem e Deus; é a ligac&o entre o sagrado e o profano (a sacralizagéo do profano).*® No

Brasil, a forma institucionalizada predominante e com maior expressao € a igreja catolica.

¥ Ressalta-se gue a discusséo entre sagrado e profano, bem como da sacralizacdo do profano e
ligagdo entre o homem e Deus se encontra dentro de discussdes filoséficas e teoldgicas que ndo
abordaremos com profundidade; apenas faremos pequenas referéncias a tais discussbes e
definicdes.
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Embora nas Ultimas décadas outras igrejas tenham ganhado forca, ainda a permanece a
grande influéncia catdlica, inclusive em habitos populares e reparticdes publicas.

Em sua permanéncia em territério brasileiro, tais igrejas se constituiram
historicamente como canal de manifestacdo religiosa e manifestacdo da religiosidade.
Porém, deve-se ter em consideracdo que a religiosidade — ja afirmamos — néo € fruto
exclusivo das religides institucionalizadas, mas da manifestacdo popular (objeto de estudo
deste trabalho). A religiosidade pode ser entendida em diversos ambitos e ser considerada
como caracteristica exclusivamente humana, que traz a tona a busca pelo sagrado, seja
qual for. Isso se deve a vivéncia cotidiana e a busca de explicacbes pelo real vivido ou,
ainda, a busca de solugbes vivenciadas por negociacbes e entendimentos com as

divindades, como nas novenas e promessas.

Cabe ressaltar que o atributo humano de ser religioso — de ter religiosidade — né&o
se liga a nenhuma religido especifica, mas ao ser humano mesmo e é um campo especifico
de estudo de antropdélogos, filésofos e, sobretudo, tedlogos. Diante disso, muitas praticas da
religiosidade popular nao ligadas diretamente a religido institucionalizada foram
consideradas por esta como bruxaria, espiritismo, como sera abordado com mais clareza no
ultimo capitulo deste trabalho. Essas religiosidades sdo, de maneira especial, sincréticas e

livres — além de qualquer institucionalizacdo dominante.

2.4 Paréquia Nossa Senhora D’Abadia e seus marcos iniciais

A histéria da Paréquia Nossa Senhora D’Abadia coincide com a histéria da cidade de
Quirin6polis, uma vez que sua criacao estéa ligada ao processo de povoamento do municipio,
guando, na década de 1960, foram feitas campanhas publicitarias para povoar a cidade, que
se tornou conhecida pelos recursos midiaticos como cidade onde “corre leite € mel”. Antes
de sua criacdo, a localidade de Quirin6polis era atendida pelos clérigos provenientes da

vizinha cidade de Rio Verde. Sabe-se que

A freguesia de Nossa Senhora D’Abadia do Paranaiba, uma ilustre
regido deste provinciato apostélico, vém se destacando pelo
atendimento prestado por esta pardquia de Nossa Senhora das
Dores aos seus moradores, com arrecadagao exime. Faz-se nesse
livro uma ressalva importante, a necessidade do desmembramento
da atual paréquia de Nossa Senhora das Dores em outras, fazendo-
se a conhecer: municipio de Quirindpolis, com a capela de Nossa
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Senhora D’Abadia, e de Matera® com a capela da Imaculada
Conceicao; devido a grande expressividade do aumento populacional
sofrido pela regido sul da paréquia de Nossa Senhora das Dores de
Rio Verde. A regido de Quirindpolis pela agropecuaria e a de Matera
devido ao garimpo. (LIVRO TOMBO DA PAROQUIA NOSSA
SENHORA DAS DORES DE RIO VERDE, 1957, p. 35).

O texto citado confirma a pertenca da regido de Quirindpolis, no cunho religioso, a
Pardquia Nossa Senhora das Dores de Rio Verde e, além disso, ressalta o aumento
populacional sofrido pela regido devido a ocupagcdo motivada pela atividade
agropecudria. Se a histéria de criacdo da cidade esta relacionada com a criacdo da
pequena capela de Nossa Senhora D’Abadia, o desenvolvimento da igreja catélica na
regido se deve ao crescimento econdmico e populacional do municipio. Isso pode ser
constado pela forma de atendimento que a populacdo de Quirinépolis recebia em
diversos estagios da evolugdo populacional e administrativa da localidade, que se
manifestou de maneira diferente na época da Freguesia de Nossa Senhora D’Abadia e

na época de distrito, entdo denominado Quirinépolis e onde

Os padres agostinianos da nossa paréquia de Rio Verde atendem
regularmente a freguesia de Nossa Senhora D’Abadia, como
vocagao missionaria de atendimento cristdo. Fazem o atendimento
mensalmente, onde os devotos daquela regido organizam-se para a
celebracdo da Santa Eucaristia na capela de Nossa Senhora
D’Abadia e se preparam para a eucaristia, confissbes e batismos.
Embora o atendimento seja mensal, os habitantes da localidade se
organizam de forma local, com oracdes diarias do tergo, novenas,
reza em familias. Uma verdadeira expressao de fé em Nosso Senhor
Jesus Cristo e para honra e gléria do seu nome. (LIVRO TOMBO DA
PAROQUIA NOSSA SENHORA D’ABADIA DE RIO VERDE, 1938, p.
76).

Observa-se que a comunidade se organizava de maneira independente e que a
assisténcia do clero ocorria apenas uma vez por més, para atender as questdes
sacramentais e aos rituais proprios dos sacerdotes. No dia a dia, era a prépria populacéo

que se organizava, com seus rituais, suas festividades e suas praticas populares, cuja

4 Atual municipio de Paranaiguara (GO).
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maioria ndo tinha cunho institucionalizado, mas mantinham viva a religiosidade da

populacdo até o dia da chegada do sacerdote.

Com a emancipacao da cidade, o cenario religioso se diferenciou um pouco, uma vez
que Quirindpolis passava a ser vista ndo apenas como uma localidade qualquer, mas
também como cidade, com a necessidade da presenca da igreja catélica ainda maior, pois a
populagdo crescia.

A partir da presente data a Igreja de Cristo em Quirin6polis passaré a
contar com a assisténcia semanal de um sacerdote desta paroquia. A
realidade social daquela recém emancipada cidade, que fora
desmembrada deste nosso virtuoso municipio de Rio Verde, faz com
gue a Igreja Catdlica se fagca cada vez mais presente, uma vez que
com a chegada de novos moradores a fé em Nosso Senhor Jesus
Cristo, pode mudar com novos costumes e praticas. (LIVRO TOMBO
DA PAROQUIA NOSSA DAS DORES DE RIO VERDE, 1944, p. 22).

Também fica latente a preocupacdo dos clérigos com os novos habitantes, as
possiveis mudancas de habitos e a introducdo de novas préticas religiosas no seio da
sociedade quirinopolina®™ com a chegada de familias “evangélicas”. Enfim, em maio de
1962, pelo decreto 3, o entdo bispo da Diocese de Jatai (GO), Dom Benedito Domingos

Coscia (OFM), cria a Paroquia Nossa Senhora D’Abadia em Quirinépolis:

Fazemos saber que, atendendo ao desenvolvimento da Pardquia
de Nossa Senhora das Dores, em Rio Verde, e no intuito de
acudirmos as necessidades espirituais de nossos amados filhos
do municipio de Quirin6polis, depois de termos ouvido 0s vigarios
de Rio Verde e de Jatai e mais partes interessadas, usando de
Nossa jurisdicdo ordinaria e ciente da Portaria de 25 de julho de
1953 do saudoso Bispo-Prelado da antiga prelazia, Dom Germano
Veja Campoén, devemos por bem criar, como pelo presente
criamos, a Paréquia de Quirinépolis, no municipio de mesmo
nome, desmembrada integralmente da Par6quia de Nossa
Senhora das Dores de Rio Verde. (LIVRO TOMBO DA PAROQUIA
NOSSA SENHORA D’ABADIA DE QUIRINOPOLIS, p. 1).

> A referéncia correta ao habitante de Quirinépolis seria quirinopolitano, no entanto a referéncia
utilizada comumente é quirinopolino. Neste trabalho usaremos as duas referéncias.
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Com esse decreto de maio de 1962, com validade a partir de 1° de julho de 1962,
estabelecia-se a criacdo da Paréquia de Quirindpolis. Com isso, também a assisténcia da
igreja catdlica na localidade passa a ser residente, e a comunidade podia contar com a
assisténcia diaria de um clérigo que passaria a residir na localidade. Para tanto, a cidade, ja
em maio, fora visitada pelos provinciais da Ordem dos Frades Menores:

Durante o0 més de maio deste ano [1962], visitaram Quirinépolis, o0
Frei Celso, OFM, Delegado Provincial, Frei Cristovdo Neyland, OFM
e Frei Gregdrio Dornelles, OFM. Logo depois, Frei Celso com os
seus conselheiros, resolveu aceitar o convite do Sr. Bispo, Dom Frei
Benedito Coscia, OFM, de servir & pardquia. Foi combinado com o
Sr. Bispo mandar um sacerdote para ficar — no inicio, duas semanas
de cada més, a partir do primeiro domingo de julho. Logo apos
passaria a se formar uma fraternidade da OFM, na localidade.
(LIVRO TOMBO DA PAROQUIA NOSSA SENHORA D’ABADIA DE
QUIRINOPOLIS, 1962, p. 2).

Ficava estabelecida, assim, a permanéncia dos frades franciscanos no municipio,

prestando a assisténcia religiosa catélica na localidade.

2.5 Breve contextualizacdo da Ordem dos Frades Menores (OFM)

Os primeiros registros da histéria e da origem dos frades franciscanos OFM como
missionarios em Goias datam de 1943. A principio, a vinda dos missionarios para Goias nao
foi facil porque o mundo enfrentava a Segunda Grande Guerra e, em meio a essa
turbuléncia, o entdo arcebispo de Goias, dom Emmanuel Gomes de Oliveira, solicitou a
Provincia Franciscana do Santissimo nome de Jesus de Nova lorque a fundacdo de uma
ordem franciscana no estado. Naquela época, a distancia, a falta de meios de transportes e
a dificuldade de comunicagcdo faziam de Goids um dos ultimos estados da federag&o
brasileira (WYSE, 1989).

Numa Arquidiocese com mais de 300 mil quildmetros quadrados, havia enorme
escassez de clero — havia poucos recursos humanos e financeiros para as obras espirituais
e sociais da Igreja. Esta era a exposi¢cdo dos problemas que os frades franciscanos OFM
iriam encontrar nesse estado promissor, porém com muitas dificuldades a enfrentar. Dom

Emmanuel, ao convidar os frades franciscanos OFM americanos para trabalhar em Goias,
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oferecia-lhes a possibilidade de um campo apostélico amplo em pardquias e nas escolas e
colégios (WYSE, 1989). Os missionarios aceitaram 0 convite e tiveram seu ingresso
liberado, o que permitiu a chegada da primeira turma ainda no fim de 1943. A partir dai, os
franciscanos passaram a se expandir mais para o norte do estado, até que, em 1959, a
recém-criada Prelazia de Cristalandia é confiada & Ordem Franciscana OFM. Seu superior
em Goias, frei Jaime Antonio Schuck OFM, é nomeado prelado e sagrado bispo, assumindo

a construcdo da nova comunidade.

Eram ao todo quatorze, sendo cinco irmdos e nove padres.
Comecava um novo capitulo importante da Historia Religiosa do
Centro Oeste. Os frades, em aqui chegando, aceitaram logo a
direcdo de quatro paréquias: Anapolis, Cataldo, Pirendpolis e Pires
do Rio. (MATOS, 1993, p. 1).

2.5.1 -Paréquia de Sant’Ana

Ao final de 1871, o que era até entdo capela se transformou na Parbéquia de
Sant’Ana, construida por Gomes de Souza Ramos. O lugar em que estava inserida
colaborou para a vinda de um numero expressivo de fiéis que, em 1872, através de um
abaixo assinado, reclamaram o estabelecimento da pardquia. O documento enviado por
Gomes de Souza Ramos a mao do presidente da Provincia, Antero Cicero de Assis, foi

aceito.

Pela “Lei Provincial n® 514 de 6 de agosto de 1873” foi criada a
Freguesia, transformando a simples Capela de Sant'Ana em
Paréquia de Sant'Ana. Seu primeiro Vigario foi o Padre Francisco
Inacio da Luz que voltou para Pirenodpolis, sendo designado, como
inspetor Paroquial Gomes de Sousa Ramos e indicado Vigéario o
Padre Luiz Manuel dos Anjos, que aqui chegou no final de 1876.

Atualmente, a Paroquia de Sant’/Ana desenvolve servigos de assisténcia social em
regibes carentes da cidade pelos projetos Creche Célula Viva e Casa da Solidariedade

Crista.
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2.6 Devocao e Denominacéo da Paroquia Nossa Senhora D’Abadia

A devocgdo a Nossa Senhora D’Abadia € originaria de Portugal, especificamente da
regido de Braga, tendo inicio no mosteiro de Bouro. Em Portugal, além de Nossa Senhora
D’Abadia, a devocdo também é remetida a Santa Maria de Bouro. E sabido que esse
mosteiro existe na regido de Braga desde o ano de 883 e, quando Portugal e Espanha
foram invadidos pelos mouros, 0s monges abandonaram as instalagcbes do Mosteiro e
esconderam a imagem de Maria, Mae de Jesus. Segundo reza o histérico da devocéao

inscrita no livro Devogao a senhora D’Abadia (1998, p. 2):

Apds muitos séculos, no tempo do Conde D. Henrique, o fidalgo
Pelagio Amado abandonou sua vida mundana e tornou-se eremita.
Ele foi viver com um velho ermitdo na ermida de Sao Miguel, perto de
Braga. Certa noite, num vale préximo da ermida, os ermitdos viram
gue brilhava uma luz bastante forte. Na noite seguinte, constataram
gue o fato se repetiu. Quando amanheceu, foram até o local, onde
encontram uma imagem mariana entre as pedras. Cheios de jubilo,
eles se prostraram diante da imagem e, agradecidos, passaram a
venerar nela a Virgem Maria.

Dai comecaram a se estabelecer pessoas nas imediagbes do mosteiro, levando os
eremitas a construir uma igrejinha onde seria colocada a imagem para que os devotos
pudessem prestar homenagem a santa. Observando a movimentacdo e o aumento da
populacdo em torno da devogdo a nossa senhora, que, por estar localizada na abadia de
Bouro, fora chamada Nossa Senhora D’Abadia, o arcebispo de Braga, em visita, pediu que
se edificasse uma igreja maior para abrigar a imagem, a qual foi construida em pedra
lavrada. Em seguida, outros religiosos se estabeleceram no local a fim de dar suporte ao
trabalho de assisténcia devido ao grande niamero devotos que ali chegava. Desde entéo, a

devocao se espalhou por Portugal, levando multidées a abadia de Bouro.

No Brasil, o culto a Nossa Senhora D’Abadia tem inicio com os portugueses que aqui
se estabeleceram, principalmente nas regides de Goias, Mato Grosso, Rio de Janeiro, S&o
Paulo e Minas Gerais, na regido do Tridangulo. S&o grandes centros de peregrinacdo as
localidades de Romaria no Tridngulo Mineiro e de Muquém, povoado da cidade de

Niquelandia, em Goiés.

A denominagado da Paréquia Nossa Senhora D’Abadia de Quirinépolis deve-se a

devogédo particular dos primeiros moradores da regido, os chamados desbravadores Joao
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Cris6stomo de Oliveira e sua familia, que foram em 1832 para a regido, tomando posse de
uma vasta extensdo de terras e constituindo uma vasta fazenda, onde foi erguida uma
pequena capela com a imagem da Nossa Senhora D’Abadia, uma vez que era devogao
propria da familia. Ja em 1843, “José Vicente de Lima e José Ferreira de Jesus e sua mulher
Maria Jacinta Oliveira doaram uma faixa de terra a Igreja Catdlica, originando o povoado de
Abadia do Paranaiba, recebendo posteriormente o nome de Nossa Senhora D’ Abadia”
(HISTORICO MUNICIPAL, 1997, p. 12). Em 1910, foi construida atual Igreja Mae (Velha
Matriz), que foi a primeira igreja matriz da Paroquia de Nossa Senhora D’Abadia. A partir da
criacdo da pardquia, em 1962, a nomenclatura da paréquia fica estabelecida como Nossa

Senhora D’Abadia, em respeito a devogao dos primeiros desbravadores da regido.

Durante a presenca dos frades da Ordem dos Frades Menores é notavel a
estruturacao da paroquia, uma vez que sua agao realiza uma estruturacgao fisica e religiosa
das atividades paroquiais. H4 um esforco evidente para exercer o controle sobre as praticas
sociais, como se pode ver no “plano para a agao evangelizadora” da paréquia. No entanto,
durante esse periodo, diversas manifestacfes da religiosidade popular foram oficializadas e
passaram para o controle do clero; outras foram combatidas e outras, ignoradas — esses
fatos serdo abordados no proximo capitulo. Em julho de 1962, foi canonicamente
estabelecida a Paréquia Nossa Senhora D’Abadia, em razéo da grande dificuldade em que
se encontrava a comunidade de Quirindpolis no tocante as caréncias religiosas. Em 15 de
agosto de 1962 — consagrado como o dia da Padroeira da Cidade de Quirindpolis, Nossa
Senhora D’Abadia —, os frades franciscanos OFM assumiram de vez a paréquia (WYSE,
1989).

2.7 Desenvolvimento da Paréquia Nossa Senhora D’Abadia

Entre 1962 e 1997, a pardquia ficou sob a administracdo dos padres franciscanos da
Ordem dos Frades Menores da Provincia do Santissimo Nome de Jesus, que tem sua sede
em Anapolis, Goias, ficando sua sede mundial na cidade de Nova lorque, Estados Unidos.
Ao longo desse periodo acontecem diversas transformag¢des na paroquia, inclusive na
formacgdo espiritual, que passa a ser institucionalizada. O primeiro passo dos padres
franciscanos que se estabeleceram na cidade foi, em 1966, elaborar um plano de diretrizes

para a “acéo evangelizadora”

Aos dois dias do més de abril de 1966 fica decidido a elaboracéo de
um plano de diretrizes para ac¢do evangelizadora na regido de
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Quirinépolis por nés, frades da Ordem dos Frades Menores. Para
tanto faca-se ouvir duas piedosas pessoas, além da orientacdo do
Frei Ruy da Conceicdo, canonista da ordem. A necessidade desse
plano se justifica para a reestruturacdo da parte administrativa e
espiritual da recém-criada paréquia. (LIVRO TOMBO DA PAROQUIA
NOSSA SENHORA D’ABADIA, 1966, p. 87).

O mesmo plano foi apresentado a comunidade em 15 de agosto de 1966, em
solenidade da festa da padroeira da cidade, Nossa Senhora D’Abadia. O anuncio foi feito
por frei Jodo Batista, que, desde 1965, jA habitava a pardquia. Dentre as questdes

abordadas,

Ficam estabelecidos alguns pontos pastorais para 0 bom andamento
do processo evangelizador da regido de Quirindpolis: 1 — Fica
determinada a construgdo, a longo prazo, de uma nova Igreja Matriz.
2 — Fica determinada a construcdo de pelo menos mais duas
capelas: uma na regido da promissdo em homenagem a padroeira de
Goias, Sant'/Ana e outra na regido da Macaca, em homenagem a
padroeira do Brasil, Nossa Senhora Aparecida. 3 — Fica estabelecida
a evangelizacdo através das Santas Miss6es Populares, em data a
ser marcada, para que se possa conscientizar a populacdo sobre
falsas doutrinas, heresias e a infalibilidade da Igreja de Roma. 4 —
Fica decidido também que se buscara a presenca de religiosas na
cidade, através do estabelecimento de uma fraternidade local. 5 —
Fica decidido a construgcdo de um centro catequético proximo ao
local onde sera construido o saldo paroquial. 6 — Fica estabelecido
gue toda e qualquer festa de cunho religioso tenha que pedir
autorizacdo a paroquia para sua realizacdo, bem como repassar o
dizimo sagrado a mesma. 7 — Fica estabelecida a criagdo de um
conselho paroquial e de diversas pastorais como a pastoral da
familia, o cursilho e a pastoral vocacional. (LIVRO TOMBO DA
PAROQUIA NOSSA SENHORA D’ABADIA, 1966, p. 90).

Além desses pontos abordados, o documento traca o planejamento para a acdo da
igreja catolica em Quirindpolis, com estratégias e metas. Vale lembrar que durante a
presenca de Frei Jodo Batista fora construido o Instituto Sdo José como “[...] marco para a
representacdo da fé e devogdo da populagéo quirinopolina” (LIVRO TOMBO DA PAROQUIA
NOSSA SENHORA D’ABADIA, 1966, p. 95). Desta forma procurava-se legitimar algumas

manifestacdes de fé da populacao local.

Em 1970 foram construidas as capelas de Sant’Ana e de Nossa Senhora Aparecida,

distribuindo a comunidade catoélica entre a igreja matriz e as recém-criadas comunidades.
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Em 1974, foi iniciada a construcdo da nova igreja matriz, no local onde se localizava o salédo
paroquial, sendo inaugurada em 15 de agosto de 1979. A nova igreja matriz foi construida
nos moldes da arquitetura das igrejas americanas, focalizando as linhas retas. Apos a
construcdo da Nova Igreja Matriz de Nossa Senhora D’Abadia, aos poucos as atividades
religiosas se concentravam nessa igreja e no centro de pastoral (Instituto S&o José),
localizado préximo a nova matriz. Com o passar dos anos, a Igreja “Velha Matriz’*® foi sendo
desativada e permaneceu fechada e abandonada por quase 12 anos (1981-93), quando foi
restaurada pelo entéo paroco frei Vilmar Rodrigues Batista. Muitos foram os péarocos ligados
a Ordem dos Frades Menores — frades franciscanos, totalizando 15 parocos®’ e cerca de 42
frades. Nem todos os frades eram padres; apenas atuavam como auxiliares na atividade
pastoral. No dia 7 de margo de 1997, a Ordem dos Frades Menores entrega a administracao
da paroquia aos padres diocesanos, alegando uma reestruturacdo das acoes

evangelizadoras. A paréquia é assumida por padre Derneval Pereira Soares.

As acgles pastorais dos frades franciscanos OFM — por serem dos Estados Unidos,
tinham dificuldade de comunicacdo e adaptagcédo ao meio, ao clima e aos habitos alimentares
e culturais — ficaram limitadas por relacdes politicas. Envolvidos com a politica nacional e
local, vivenciaram um periodo de questionamento e vigilancia em todos os seguimentos
sociais e politicos. Foi um periodo dificil para as agdes pastorais; nem sempre era possivel
se manifestar, porque o pais vivia sob a forca de uma ditadura militar, e qualquer
manifestacdo poderia ser motivo de represalia — a vigilancia dos militares era intensa em
todos os niveis da sociedade (WYSE, 1989). As acOes da Igreja eram observadas e
perseguidas, por isso se limitavam aos servicos rotineiros de celebragfes; ndo se podia falar
ou agir sem apreciacao dos agentes militares. Para superar tais dificuldades politicas, os
frades franciscanos OFM vivenciavam a Teologia da Libertacdo e sua mensagem de
solidariedade humana: celebrar a vida acima de qualquer outra situacdo que viesse pusesse
em risco a integridade fisica, politica e social dessa comunidade, em que a grande luta que
travavam era a preocupacdo com fazer brotar a vida e a paz numa coletividade da
solidariedade entre irméaos (WYSE, 1989).

A regido de Quirinépolis se encontrava em total abandono espiritual, explicado pela
caréncia de sacerdotes que pudessem cobrir esta lacuna, pois — como ja foi dito — a
presenca de padres acontecia apenas duas vezes por ano, especialmente em datas

comemorativas dos santos padroeiros da comunidade.

'® Velha matriz é como a populacao se refere a antiga igreja matriz.
" Entenda-se por paroco o administrador da paroquia.
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O Bispo resolveu estabelecer, em Quirinépolis, uma nova paroquia,;
essa paroquia tornou-se a segunda paréquia Franciscana na diocese
de Jatai. Os Frades comecaram a morar, na cidade, em julho de
1962, ocasido em que a paréquia de Nossa Senhora d’Abadia foi
estabelecida canonicamente; a ela também pertencia a capela filial
de S&o Jodo Batista, em Gouvelandia. (WYSE, 1989, p. 187).

Ainda segundo o autor, obedecendo a espiritualidade franciscana, comegam nesta
data as acOes para orientar e formar pessoas; existia a preocupacdo de buscar um
amadurecimento de estimulo a lideranca religiosa. Incentivavam a todos de forma
permanente, pois, mesmo com as possiveis dificuldades, ndo poderiam se deixar abater
pelo desanimo no dia a dia da comunidade. Este era o estimulo oferecido pelos frades
franciscanos OFM na prestacdo de servicos, tanto no trabalho social como no espiritual.
Com a vinda deles, a paroquia de Quirinépolis ganhou vida e animo, tomou um novo rumo,
trabalhando para superar as dificuldades do abandono em que se encontrava a comunidade
quirinopolina. Prova disso é que, em 15 de agosto de 1962, na festa da padroeira e no dia
da posse dos franciscanos, houve um grande espanto quando se apresentaram 418
criangas para batismo e 940 para a crisma. Os ndmeros registravam a situagdo em que se
encontrava a localidade e o esfor¢o que seria necessario para introduzir um ritmo de vida na

igreja catélica local.

Segundo Wyse (1989), o firme propésito demonstrado pelos vocacionados frades
franciscanos OFM de servir a essa comunidade e a preocupacdo com formar agentes de
pastorais em todos os movimentos da comunidade de Quirindpolis proporcionaram e
promoveram o equilibrio dos servigos paroquiais. Contavam com agentes compromissados
com o propésito de servir a todos, conforme os ensinamentos do Evangelho de Nosso
Senhor Jesus Cristo. Assim, os frades franciscanos proporcionaram muito mais que um
enriguecimento espiritual: trouxeram a todos que compunham a comunidade uma grande
heranca, explicitada num maior conhecimento da vida e em uma evangelizacdo
comprometida com a verdade absoluta e vivenciada segundo as Escrituras Sagradas, em
especial por meio dos evangelistas narradores de verdades e exemplos deixados da vida de

Jesus Cristo.

Cabe destacar a vocacao dos pelos frades franciscanos, que deixaram pai e méae,
amigos, amigas, namoradas, bens materiais e interesses pessoais para viver uma vida de
plena rentncia em favor do irm&o. Esta era a resposta dada ao chamado de Deus,
atendendo a vocacdo especifica ao servico do Reino; e tal resposta tem como base a

rendncia e doagdo em prol de outras vidas — na maioria das vezes desconhecidas em se
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tratando de afinidade pessoal, mas marcadas por laco fraternal; impulsionadas pelo desejo
de servir ao reino de Deus, seguiam o exemplo de obediéncia de Jesus Cristo ao Pai na
contemplacdo do grande mistério do amor: elo da vida dos frades franciscanos OFM no
exercicio dos seus servi¢os de arautos da paz e do bem (WYSE, 1989).

Testemunho da prestacdo desses servicos a comunidade, o decreto 3/62 do senhor
bispo diocesano de Jatai, dom Frei Benedito Domingos Cdoscia OFM, fez saber a todos que
a Paroquia Nossa Senhora das Dores de Rio Verde (GO) passou para a assisténcia e posse
da Ordem dos Frades Menores de S&o Francisco de Assis, promovendo o desenvolvimento
da comunidade de Quirindpolis. Torna-se, assim, a moradia oficial dos frades franciscanos e
constitui, com honras e privilégios, a Paroquia Nossa Senhora D’Abadia: nova igreja da
diocese, de conformidade com o registro no Livro do Tombo | desta paréquia (1989). Os
frades franciscanos se obrigariam a dar assisténcia espiritual a comunidade, empenhando-
se na promocdo do bem a todos com igualdade, na obediéncia, pobreza e castidade,

conforme a regra de vida deixada pelo seu fundador: S&o Francisco de Assis.

Segundo Wyse (1989), em 1963, quando assumiram a parbéquia, os frades
franciscanos tiveram muito trabalho para organiza-la e dar assisténcia social e espiritual com
o desejo do servir e suprir as necessidades materiais para que houvesse promoc¢ao dos
paroquianos em sua totalidade e fosse celebrada a vida no dia a dia da comunidade.
Comecaram com a construcdo da casa paroquial para abrigar os frades e demais ministros
da igreja quando em visitas & comunidade — como o bispo diocesano. Finda a construgcéo
da casa paroquial, teve inicio a construcdo do Convento das Irm8s Franciscanas de
Aleganny, OSF (Ordem de S&o Francisco), para que se pusessem a servigo da comunidade,
ajudando os frades franciscanos. Seguiu-se a constru¢do do Instituto Sdo José (salbes para
0s servigos de preparacdo dos paroquianos) e do saldo paroquial, para oferecer condi¢cdes
materiais minimas ao desenvolvimento e a promog¢édo humana, tendo em vista a formacao
de agentes de pastorais (WYSE, 1989).

Até novembro de 1963, foram realizados 865 batizados, 412 crismas, 99
casamentos, 3,5 mil confissbes e 10,5 mil comunhdes. Percebe-se que, nesse periodo, ja
houve certo planejamento na distribuicdo dos sacramentos ministrados durante o ano,
evitando o trabalho acumulado como no dia da posse dos frades franciscanos — 15 de
agosto de 1962. A partir da década 1970, a paréquia se fortaleceu com o surgimento de
varios movimentos catolicos (Grupo da Legido de Maria, Movimento de Cursilho de
Cristandade, Comunidades de Jovens), que trouxeram entusiasmo e estimulo para que a
comunidade percebesse o desejo de transformagdo na pertenca e na motivagdo

conquistadas pelo esfor¢co coletivo. Também comecavam a surgir agentes de pastorais, que



61

deram mais assisténcia, abrangendo a maioria dos setores da pardquia; com grande
motivacao, estimularam outras pessoas que, mesmo timidamente, esbocavam o desejo do
servir ao crescimento da comunidade. Este foi o grande alavancar da comunidade de

Quirinépolis: a busca do fazer servindo de forma entusiéstica.



3-PRATICAS DA RELIGIOSIDADE POPULAR: A FORCA DA FE EM
QUIRINOPOLIS

Quando passamos a compreensdo da religiosidade popular enquanto manifestacédo
cultural, alguns elementos desta religiosidade sao imprescindiveis de uma abordagem. Em
varios lugares, as benzicbes acontecem diversamente e se inserem no dia a dia da
populacdo, tornando-se ponto de fé para a vivéncia mistica do povo. Com a benzecao,
seguem as novenas como forma de legitimacdo e mistificacdo desses costumes. Na
novena, assim como na benzecdo, a figura do sacerdote popular’® ganha um destaque
especial. Nao é no sacerdote oficial que se integra o processo de religiosidade, mas na
figura de um representante da populacéo que tenha ligacéo especial com Deus. Enquanto o
sacerdote oficial torna-se o representante de Deus no meio popular, o sacerdote popular é o
representante do povo com Deus: “cada um tinha seu espaco. O padre representava Deus e
0 rezador representa cada um de nos’(FRANCISCA SULIANO DOS SANTOS, 2010,

Enrevista)

Dentro das praticas da benzecdo ou das novenas, temos a figura de dois
personagens que se confluem: o benzedor e o rezador. O benzedor sempre eleva uma
prece individual e abengoa; o rezador eleva uma prece coletiva. Embora se observem essas
diferencas nas praticas, geralmente as mesmas pessoas que sdo 0s rezadores Sao 0S
benzedores; portanto, a figura desses dois sacerdotes populares torna-se uma s6, dai a
necessidade de estabelecer uma relacdo entre as duas formas de religiosidade dentro do

municipio de Quirinopolis.

' Neste trabalho, entenda-se sacerdote popular como o lider religioso leigo responsavel pelas
praticas da religiosidade popular.
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3.1 Novenas

Para a compreensdo do que seja uma novena € preciso absorver o entendimento
popular. Para Joaquim da Silva Reis (69 anos), a novena “[...] € um momento em que nois
volta pra Deus, a gente reza para o santo pedindo que ele mande as benca de Deus. Néis
reza durante nove dias, e a benca acontece”. E justamente dentro dessas caracteristicas
que se pode entender o valor das novenas para a populacdo em geral. Elas acontecem
durante os nove dias que antecedem a festa litirgica®® do santo homenageado e s&o

movidas por alguma necessidade coletiva, ou seja, s&o realizadas em prol da comunidade.”

Nas definicbes sistematizadas do que seja novena, encontramos a da Catholic

Encyclopedia, que a apresenta como:

[...] uma devogéo publica ou privada de nove dias, na igreja Catdlica,

para obter gracas especiais. [...] A novena € permitida e mesmo
recomendada pela autoridade eclesiastica, porém ainda ndo possui
um lugar proéprio e definido na liturgia da Igreja. Tem sido, no entanto,
mais e mais valorizada e utilizada pelos fieis. (HILGERS, 2011).

Entretanto, embora se apresente nessa definicho como algo recomendado pela
Igreja, nos mais variados lugares do Brasil as novenas séo realizadas pelos leigos e, em

geral, feitas em casas ou em outros lugares que néo a Igreja.

3.1.1 Devogéo a Sao José em Quirindpolis

Quando investigamos as manifestacdes e devogdes contidas no universo da
religiosidade brasileira, nés nos deparamos com um campo um tanto quanto controverso,
com seus contornos, expressfes e manifestacfes plurais; pela analise do conjunto de

manifestacdes, apresentam-se as visdes de estudo e de compreensao desse universo.

No Brasil, o catolicismo se refletiu da maneira que muitas praticas religiosas

portuguesas tomaram cor e forma local. Essas praticas eram marcadas ndo s6 pelo

!9 Entenda-se por festa litdrgica a data oficial indicada no calendério littirgico oficial da Igreja Catdlica
Apostolica Romana

% Embora a novena seja em geral identificada como prética coletiva, ela se apresenta, em menor
escala, de uma forma individual. Nesse caso, sempre em prol de uma necessidade individual de
grande urgéncia.
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catolicismo piedoso, santoral, mas também pelo clima festivo que havia nesses espacgos de
manifestacdes sagradas; tais gestos manifestavam a comunicacéo direta entre o povo e o
sobrenatural, principalmente representado pela mediacdo dos santos. Nesse espaco,
localizavam-se as procissfes, as romarias, 0 patronado (santos padroeiros), as devocoes e,

sobretudo, as novenas.

Nessa linha de pensamento, observamos que o culto aos santos, no periodo colonial,
€ marcado pela multiplicidade de devogbes. Dessa forma, cada devoto montava seus
oratdrios com suas devogOes particulares, ndo podendo faltar as imagens e devocbes a
Virgem Maria e alguma invocagdo a Jesus Cristo e S8o José. O culto as santos é um dos
principais elementos do catolicismo. Esses cultos sdo entendidos como pilares da religido,
em aspectos doutrinarios e, sobretudo, identitarios.

A compreensao etmoldgico-religiosa da expressao santidade pode nos ser revelada
pela compreensédo de sacralidade. No hebraico, santidade (logo, santo) constitui o que fora
“separado” e, na maior parte das vezes, é reservado ao que se refere a Deus. Na palavra
santo, identifica-se a segregacao, a dicotomia entre o que € sagrado e o que é profano: o
santo € o que ndo € comum, o0 que esta relacionado diretamente a Deus. Pode-se referir que
o termo santo foi sempre usado para designar o que esta mais préximo de Deus ou o que a
Deus pertence, o que Ihe é consagrado como templo, pessoas, objetos. Os hebreus, por
exemplo, se autorreconheciam como povo santo, porque foram os escolhidos por Deus para
chegar a terra prometida e, assim, ndo se viam como 0s demais povos — estavam

separados.

No entanto, a compreensdo da santidade passa por aspectos mais completos, uma
vez que o que pode ser considerado como santo para uma sociedade ndo o0 sera por outra,
e vice-versa. Por isso, a definicdo e designacdo de santidade ndo se fixam apenas aos
aspectos religiosos, porque se infiltram nos aspectos culturais. Na igreja catélica, a
compreensdo de santidade equivale aquele que alcancou a perfeicdo cristd, tem méritos e
atingiu aspectos ndo comuns aos cristdos. Dessa forma, ela ndo é atribuida somente a

Deus, mas a um universo a Ele ligado.

Quando se fala em Sao José, muito pouco se sabe sobre sua vida e sua trajetéria
histérica. Na Biblia Sagrada encontramos dois adjetivos pouco comuns para especificar
pessoas humanas, pois se referem s6 a Deus; mas sdo empregados para qualificar S&do
José: justo e sonhador. Segundo a Biblia, José “era um homem justo” (Mt. 1,19). Ser justo
na linguagem biblica significa que era um homem cheio de virtudes e digno de ser tomado
como exemplo pelos outros homens. José, a representatividade da paternidade terrena, é

apresentado como pai adotivo de Jesus. Na Biblia, encontramos uma pequena genealogia
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de José, nos evangelhos de Mateus e de Lucas, que apresentam diferengas entre si — as
quais ndos nos cabe analisar neste trabalho. Fica evidente que José é descendente da casa
legal de David. A ultima mencéo feita a ele na Biblia é referente a perda e ao encontro do
menino Jesus no Templo de Jerusalém. Muitos estudiosos, teblogos, acreditam que José ja
era velho e que morreu no tempo nao citado pelo canone biblico,?* que vai dos os 12 anos
de idade de Jesus até por volta de seus 30 anos. No entanto, nos escritos apocrifos®
encontramos livros que fazem referéncia a vida de José, muitos deles recheados de

misticismo e fantasias religiosas.

A sua festa liturgica é celebrada no dia 19 de margco e passou a ser incluida no
calendario da igreja catolica em 1479, sendo declarado, em 1889, pelo papa Pio IX, patrono
universal da Igreja. O papa Pio XIl declara-o padroeiro dos operarios e cria a Festa de Sao
José Operario em 1° de maio — dai a comemoracao do Dia do Trabalho nessa data. Nos
livros apdcrifos, a histéria de Sado José € muito rica e cheia de detalhes. Os apdcrifos —
livros ndo aprovados para compor a Biblia — somam centenas. O livro apdcrifo que traz
mais referéncias a Sao José é A histéria de José conforme narrada por Jesus e seus
apostolos. E um texto que, segundo estudos, surgiu na cidade de Alexandria, no século 1V, e

sua redacdo leva a uma descrigdo da histéria de José contada por Jesus a seus discipulos.

Nesse texto, que ainda se apresenta de maneira curta, José é apresentado como
vilvo e pai de seis filhos com sua primeira esposa. Dentre os nomes desses seis filhos,
pode-se citar: Judas, Josetos, Tiago (um dos discipulos de Jesus), Simao, Lisia e Lidia. O
texto ainda revela que Maria era criada no Templo, e os chefes do templo deram-na em
casamento a alguém que fosse da mesma tribo que ela. José, sendo da mesma tribo (de
Juda) ganhou a mao de Maria em um sorteio, porém antes de consumarem 0 casamento,
ela ficou “gravida do Espirito Santo”. Com esse acontecimento, José pensou em repudia-la,
pois tinha medo da acusacéo de ter consumado o casamento antes da unido formal. Nota-
se a preocupacdo do autor em esclarecer alguns pontos da historia oficial, procurando
explica-los com mais detalhes. Nesse livro, o restante da histéria se assemelha ao que esta
na Biblia, como a fuga para o Egito para escapar da perseguicdo de Herodes. Segundo o
apocrifo, José viveu até 111 anos e had uma descricdo mais detalhada de sua morte, que
ocorreu depois da volta dele e de Maria do Egito para Nazaré. Embora cheia de detalhes, a

descricdo se apresenta muito sobrenatural, cheia de misticismo.

A devocdo a Sao José tem origem na igreja catolica do oriente, porém, a partir do

pontificado do papa Pio 1X, € difundida e reconhecida com maior expressividade na igreja

! Entenda-se por canone biblico os livros que foram usados para a formacgéo biblica atual.
22 Apdcrifos sao os livros que ndo entraram no canone biblico
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catolica do ocidente. No século XX, S&8o José passa a ser reconhecido como patrono na
igreja mundial, e sua devogéao € praticada com mais veeméncia entre os catélicos do mundo
inteiro. No Brasil, a devogdo chegou com a colonizagdo portuguesa, pois “Com a
colonizacdo portuguesa vieram grandes devocgdes de cunho popular como a festa dedicada
a visita dos reis magos (Folia de Reis), Congado, e devog¢des como a de S&o José, Séo
Francisco, Santa Luzia, Nossa Senhora D’Abadia” (RAMOS, 2004, 23); tais devogodes
comecaram a se espalhar pelo interior brasileiro a partir do processo de povoamento.

Em Quirindpolis (GO), a devogdo a S&o José tem origem em conjunto com a
devocdo a Nossa Senhora D’Abadia, uma vez que era comum nas viagens para o interior do
Brasil “[...] levar uma imagem de Nossa Senhora e de Sao Joseé” (RAMOS, 2004, p. 25). Tal
expressdo pode ser compreendida como afirma o senhor Odon: “...] a devog¢ado a Sao José
€ antiga, em todo lugar que a mae esta, o pai estd também. Entdo sempre tinha uma
imagem de Sdo José junto com a de Nossa Senhora D’Abadia”( Entrevista, 2011) No
entanto, a devogdo a nossa senhora foi a que prevaleceu na escolha dos nomes destinados

ao povoado, como na homenclatura da paréquia e na oficialidade religiosa.

Com o passar dos anos, jA com a paroquia de Quirindpolis formada, a devogéo a
Sao José nao sucumbiu: a crenga popular permanecia latente, e ele era muito invocado nos
periodos de estiagem. Segundo Sebastiana Teles (2010, entrevista), “A devog¢ao a Sdo José
em Quirindpolis é antiga. Desde o inicio da cidade. Antes a gente via mais, mas ainda hoje a
gente pode ver algumas senhoras indo ao cruzeiro e colocando garrafas d’agua em tempos
de seca e rezando para Sao José mandar chuva”. Tal referéncia a Sdo José como o “santo
das chuvas” deve-se a famosa lenda religiosa da enchente de Sao José: por ter sua festa
realizada no dia 19 de margo, em geral quando ocorre o inicio das chuvas, e por ser nesse
periodo que as pessoas plantam o milho, a fim de ser colhido na época de Sao Joao para a

festa junina.

E foi assim que a novena a Sao José se introduziu:

Por acreditar na fé de nosso tdo bom Sdo José é que a gente
também faz a novena pedindo as chuvas, pedindo paz nas familias.
Nao adianta apenas colocar agua e lavar o cruzeiro, tem que rezar e
muito, e nunca houve um pedido na novena de Sao José que ndo
fosse atendido. Por isso, a gente rezava em casa mesmo, pedindo
paz e chuvas. (SEBASTIANA TELES, 2010, entrevista).
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Com a finalidade de pedir chuvas e rezar pelas familias (uma vez que Sao José foi
sempre considerado modelo de pai) é que a novena de Sado José era realizada em
Quirindpolis. Com suas préticas e rezas populares, era a expressao de um povo que se
baseava na religiosidade para explicar os fatos da vida cotidiana. Com o passar dos anos, a
novena passou a ser realizada em grupos de familias e, de maneira marcante, em grupos
de senhoras que rezavam em busca da paz — pois a fama da cidade de Quirin6polis como
lugar violento se espalhava — e pedindo chuvas e bom desempenho nas lavouras.
“Comegamos nos reunir em familia, a gente se reunia pedindo paz, porque — olha — a
cidade estava ficando cada vez mais violenta e também para pedir chuvas, porque aqui era
muito seco, para que a lavoura tivesse boas colheitas. E, olha, o santo é poderoso mesmo”
(SEBASTIANA TELES, 2010, entrevista).

A devocdo a Sao José na cidade de Quirinépolis ficou marcada de forma que, na
nova matriz construida na cidade, foi reservado um lugar para a exposi¢cdo de uma imagem
do santo. Também a constru¢do de um centro de treinamento criado para abrigar cursos de
formacdo, eventos da paréquia ficou denominado Sao José, como afirma o livro tombo da
Pardquia Nossa Senhora D’Abadia (1957, p. 45): “[...] o centro de pastoral a Sao José,
devocao tdo forte em nossa regido”. Tal expressdo vem reforcar que a devocdo a ele
constitui um legado j& antigo na regido de Quirindpolis e que estd acima de qualquer

institucionalizag@o que se teve posteriormente.

N

Com a chegada da Irmd Assunta — pertencente a Congregacdo das Irmas
Franciscanas de Alegany —, em 1993, a novena a Sao José passa a ser realizada na igreja
matriz, uma vez que a devoc¢ao popular coincidiu com uma devocéo particular da religiosa.
Segundo Maria Cristina Parreira (2011, entrevista), “Irma Assunta, um dia vendo as
mulheres rezando para S&o José no cruzeiro da matriz, propds que se reunissem juntas
para rezar a novena a Sdo José na igreja diante do sacrario. A irma providenciou os

panfletos e dai comegamos a rezar na igreja, e cada dia vinha chegando mais gente”.

Com o inicio da novena na igreja, outros fiéis se agregaram. Foi entéo que,

Quando terminamos os nove dias da novena, irma Assunta nos
propds que a gente fizesse um novo ciclo e que, se o povo fosse fiel,
a nossa novena poderia ser por tempo indeterminado, ou seja,
poderia ser perpétua. O povo vibrou de alegria. A igreja matriz ja
reunia cerca de umas 200 pessoas. Foi entdo que a novena passou
a ser oficial e se tornou perpétua. Até que dom Benedito, nosso
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bispo, declarou ela perpétua e uma novena oficial da igreja. (MARIA
CRISTINA PARREIRA, 2010, entrevista).

A novena a Sao José ganha grande representatividade na igreja catdlica
quirinopolina com a aprovacdo episcopal; deixa de ser de cunho popular para se tornar
romanizado — oficial dentro da Igreja. Em 1999, com a chegada do padre Jaso Ribeiro da
Silva Junior, a novena de S&o José ganha mais uma dimensdo. Padre Jaso introduz na
novena de Sao José na missa, que passa a ser rezada com a novena. A devogdo a Sao
José é parte integrante da fé quirinopolina, como afirma padre Jaso, antigo paroco de
Quirinépolis:

A novena de Sao José, ela comecou como uma religiosidade
popular, uma manifestacdo popular, e hoje ela é institucionalizada.
No comeco era mais uma coisa do povo junto com a irma Assunta e
ndo tinha a celebragdo de missa. Entdo, por varios anos, foi s6 uma
manifestacéo popular. (JUNIOR, 2009, entrevista).

Fica latente o processo de oficializacdo do popular, ou seja, a agregacdo de
elementos da religiosidade popular pela igreja catolica. Isso mostra que a devogéo parte de
uma complexidade para ser compreendida em seus aspectos mais representativos. A
novena é a expressdo mais latente da devocdo a S&o José no municipio de Quirindpolis. E
nela que se congregam as pessoas das mais longinquas localidades do municipio e até de
outras cidades. Perpetuada — isto é, realizada sem interrupcdo —, ela tem seu inicio de
forma popular e, em seguida, torna-se uma manifestagdo institucionalizada, como afirmou

padre Jaso:

A partir do nosso ministério aqui nessa cidade, quando abragamos a
novena de Sao José e demos um novo impulso, nds
institucionalizamos, introduzindo a missa dentro da novena. O intuito
disso foi abragar essas massas populares que la estavam e que néo
participavam da missa. Eles iam na novena mas néo ia na eucaristia.
Ao invés de brigar com eles, entramos junto deles para evangeliza-
los e conduzi-los de acordo com as normas da igreja. (JUNIOR,
2009, entrevista).
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Pode-se concluir que, mesmo tendo um cunho meramente popular, a novena a S&o
José em Quirindpolis ganha a legitimacdo da igreja institucionalizada, introduzindo o ritual
da missa em seu corpo. Isso pode ser compreendido, uma vez que a cada dia o nUmero de
fiéis que chegavam para participar da novena era maior, muitos provenientes do meio rural,
que, segundo padre Jaso, “[...] ndo tinha acesso & missa rotineiramente (JUNIOR, 2009,

entrevista). O numero de participantes, como afirma Maria Cristina,

[...] ila a cada dia aumentando, isso devido as inUmeras gracas
operadas. Existiu dia de ser distribuidas mais de trés mil novenas e
dias em que a novena teve que ser realizada do lado de fora da
igreja e até mesmo em outro local como a feira coberta. (PARREIRA,
2010, entrevista).

Essa devocédo popular a cada dia foi tomando corpo e adeptos, tornando-se a mais
forte expressao de religiosidade do povo quirinopolino. Segundo Padre Jaso, no que se

refere as manifestaces da religiosidade popular

[...] a Igreja vé com muita prudéncia e a0 mesmo tempo com
grande esperanca. Todos os documentos da Igreja e, de modo
especial, Puebla e Medellin falam para a gente valorizar a
religiosidade popular e também as manifestacdes de massa no
meio popular, e evangelizar a partir delas. Entdo, a Igreja vé
como meio, um instrumento favoravel para a sua a¢ao pastoral e
evangelizadora e, ao mesmo tempo, ela vé com prudéncia,
porque muitos elementos que estdo presentes nessa
religiosidade popular ndo estdo de acordo com aquilo gue
prescrevem o0s livros e rituais proprios da igreja catdlica.
(JUNIOR, 2009, entrevista).

A Igreja, embora apoie e valorize as manifestacbes populares, executa um processo

de “purificagdo”, de adequacao dessa religiosidade ao que dizem 0s seus rituais proprios.

Embora, com o advento da modernidade, praticas como a de rezar aos pés do
cruzeiro estejam, com o tempo, desfazendo-se, a novena de S&o José permanece com
grande vigor, chegando a reunir cerca de mil pessoas todas as quartas-feiras, as 13h.
Muitas pessoas trocam o horéario do almoco pelo horario da novena, a fim de participar de

forma piedosa de tal prética.
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3.2 Benzigbes

Assim como as novenas, que tém sua génese no cotidiano popular, em que suas
manifestacdes brotam das praticas populares, as praticas de benzecdo estdo alicercadas
nesse contexto. Tal pratica emerge do povo e constitui caracteristica importante da
religiosidade brasileira, permeando o ambito da cultura popular. A benzecdo € uma prética
que surge da conjugacdo de varias culturas. Nela, encontramos elementos da cultura
portuguesa, indigena e africana. Nesse processo de juncdo de culturas hd uma elaboracao
de préaticas como a benzecdo que sdo motivadas e realizadas pelo povo, perfazendo um
espaco ludico de magia e fé.

Na cultura popular, a relagéo entre corpo e espirito € mais frequente e realizada pela
interacdo Unica entre 0 homem e o cosmos. Para todos os males que afligem o corpo, ha
sempre uma explicacdo sobrenatural e uma reza que se pode fazer para que 0 corpo se
cure. Mesmo com os grandes avancos que a medicina teve ao longo dos anos, a figura do
benzedor sempre revelou a busca humana pelo alivio de sua dor, seja de maneira natural
(muitas vezes pelas ervas preparadas pelos benzedores) ou mesmo de maneira

sobrenatural, pelas oracoes e pelos rituais.

Ha uma grande mistura de rituais e conhecimentos na pratica da benzecdo. O
benzedor assume o papel do sacerdote popular — do separado por Deus para a realizacédo
de algo sagrado em contraposi¢ao ao profano. O sacerdote popular tem o “poder” divino de
sacralizar o cotidiano, de purificar e libertar do mal quem estéa ali a procura de uma béncéao
especial. Na maioria das vezes, esse dom divino passa de geracado para geracao: é pelos
antepassados que o conhecimento divino é transmitido e, também, o dom especial que é
dado aos que sdo separados por Deus. Esses sacerdotes populares, pela sua simplicidade
e pelo seu modo de ver o mundo, trazem significados ao cotidiano humano, ao que antes

era tido como separado do divino ou como sem significado: eles sacralizam o cotidiano.

Segundo a senhora Maria da Gléria Souza (75 anos), benzedeira ha mais de 60
anos, “A gente sempre gosta de Deus e ele escolhe a gente. Océ pode ter certeza, a gente
nao faz isso por néis, ndo. Ele deu pra gente esse dom de rezar e ele escuta nois. A gente é

escolhido dele. N&o é ndis que cura, mas é Deus que cura, a gente s6 reza” (SOUZA, 2010,
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entrevista). Esse trecho da entrevista vem nos mostrar a ideia de sacralidade que tange os
benzedores. Assim como os sacerdotes oficiais, os benzedores séo identificados como
escolhidos por Deus, separados das demais pessoas para tal missao; ttm um dom especial.

Segundo pesquisa de campo feita para este trabalho, foram identificadas no
municipio de Quirinopolis oito pessoas que praticam os rituais de benzecédo. A identificacédo
partiu de indicacdo feita por moradores; mas pode haver mais pessoas que pratiquem tais
rituais. Dessas oito — as que tém mais representatividade e séo identificadas pela
populacdo —, quatro residem na zona rural, uma no povoado de Denislépolis e trés na sede
do municipio. Todas tém mais de 60 anos — o senhor José Osvaldo de Jesus Santos € o
benzedor de idade mais avancada — 92 anos. Ele relata como comecou a exercer seu dom
especial:

Oia, primeiro a gente tem que ter o dom especial. Desde de
pequenininho eu tinha umas visdo. Eu via meus parentes que ja
morreu e também via um anjo que todo dia vinha me visitar na
cabeceira da minha cama. Eu tinha mais ou menos uns 8 anos de
idade, e isso ficou mais forte. Um dia o anjo me falou num sonho que
eu tinha que reza pelos outros, que Deus queria que eu fizesse o
mesmo que meu pai fazia. Meu pai também era benzedor, mas eu
nao intendia o que ele fazia, ele nunca deixava a gente ficar perto. Ai
eu falei para paim e ele falou que Deus queria que eu ajudasse ele a
fazer as pessoas melhor, a ser um sinal de Deus. Ai, meu paim
comecou a colocar eu pra esta junto dele nas oragcdo que ele fazia
pelos outros ou mesmo sozinho, porque, ndo sei se vocé sabe, tem
as simpatias tamém, além das garrafadas. Quando eu completei uns
17 anos, eu ja rezava sozinho pros outros. Meu pai me ensinou tudo
direitinho: as rezas, as garrafadas, as formas. E foi assim que eu
comecei a ser um sinal de Deus. (SANTOS, 2011, entrevista).

Nesse relato, encontramos a ideia de que o benzedor é um escolhido por Deus, da
forma sobrenatural com que essa escolha é feita e de como o0s conhecimentos sdo
passados de geracdo em geracdo. Percebemos pelo relato que a figura do benzedor na
regido de Quirinépolis € fundida a imagem do curandeiro. O benzedor seria unicamente a
pessoa que realiza ora¢gfes para outras pessoas e usa simpatias; o curandeiro faz uso da
medicina popular, de remédios naturais comumente chamados de “garrafadas” — de que
fazem uso as outras sete pessoas entrevistadas, que as veem como complemento da
oragao, como forma de manutengdo diaria da “béngao”. Segundo a senhora Joaquina de

Campos (2011, entrevista):
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As garrafadas serve pra curar. A gente tem as ervas que ajuda a
curar qualquer tipo de doenca. Tem as ervas préprias e tem tamém
aquelas que, a gente quando reza pra pessoa, Deus mostra pra
gente. Por isso que cura e ndo tem ninguém que vem aqui que
depois de um tempo ndo sai curado. A gente reza e passa também a
peniténcia pra pessoa fazer e a garrafada pra tomar. Se ela fizer tudo
direitinho, ela é curada, porque Deus € bom e quer todo mundo bem.
Entdo ele fala comigo e eu peco pra ele pelas pessoas e falo pras
pessoas que elas tém que fazer alguma coisa, tomar a garrafada
direitinho, rezé a peniténcia, porque sé assim Deus vai fazer o que
ele tem pra fazer. A forma de tomar essa garrafada varia. Na hora
que a gente t4 rezando é que Deus mostra como fazer.

Os benzedores assumem, portanto, a funcdo de curandeiros ou mesmo médicos

populares.

Além dessas ervas, que sdo ministradas nas garrafadas, durante o ritual sdo usadas
outras ervas para que aconteca com eficicia a béncdo, uma vez que a maioria das pessoas
procura os benzedores nao para a cura de uma doenca fisica, mas para a cura de algo que
incomoda no dia a dia, como mau-olhado, cobreiro e outros. Por exemplo, para a inveja,
popularmente conhecida como olho-gordo, o ritual é realizado com um galho de arruda,
também aplicado para o ritual de mau-olhado. Segundo o senhor José Osvaldo, tais ervas
servem para “[...] liberar energias positivas e para puxar o mal. Vocé pode ver que o
galhinho de arruda sai murchinho quando a gente termina de reza” (SANTOS, 2011,

entrevista).

Com o conhecimento das ervas eles juntam a dimenséo espiritual, que é ritualizada,
em forma popular, pelas oracdes aos santos catolicos de sua devoc¢do. H4, em geral, uma
hierarquizacdo nos pedidos realizados a esses santos, seguidos segundo as atribuicdes
dadas oficialmente pela igreja catélica, como afirma a senhora Joaquina de Campos (2011,

entrevista):

A gente pede a intercessao dos santos. Eles tdo mais pertim de Deus.
Entdo, pra algum mal, a gente tem um santo que a gente pede. Pra
gente pedir para a roca produzir, a gente sempre reza pra S&o
Sebastiao [...]. Pra lepra dos animais ou mesmo pra feridas da gente, a
reza € pra Sao Lazaro. Ja pra mulher gravida, a gente reza pra Nossa
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Senhora do Bom Parto, que vai tirar todas as complicagdes do parto.
Para quem tem problemas nas vistas, a gente reza a Santa Luzia. Pra
picada de cobra ou mesmo pra livrar o quintal ou a rogca dos bichos
peconhentos, a gente reza pra S&o Bento, que os bichos somem tudo.
Para quando se queima, a gente reza pra S&o Lourenco. Para quando
se perde alguma coisa, a gente reza pra Sdo Longuinho. E tem um
monte de santo que a gente reza e que todo mundo conhece, como, por
exemplo, Santa Edwirges para os endividados, S&o Bras para o

engasgo; e tem mais um monte.
Pelos relatos aqui apresentados, podemos apontar tracos que permeiam as praticas
dos benzedores, em especial os elementos que sédo objeto deste estudo. Um deles é a
unido de elementos catdlicos com elementos espiritas; que pode ser vista no relato do
senhor José Osvaldo ao afirmar que, quando crianga, era capaz de ver pessoas falecidas —
caracteristica principal do espiritismo. Outro traco é a representacdo dos santos que
obedecem com rigor as atribuicdes candnicas®® de cada um em suas respectivas protecoes,
como no relato da senhora Joaquina, que revela elementos fortes do catolicismo. No
entanto, ao serem indagados sobre sua religido, todos os oito benzedores entrevistados

afirmaram que sao pertencentes a igreja catdlica.

3.3 Igreja catdlica e préticas de benzecéao

Como foi identificado no topico anterior, o ritual da benzec¢do envolve elementos da
cultura popular e caracteristicas do espiritismo e do catolicismo que se mimetizam e tomam
uma forma Unica — a do saber popular. Em sua totalidade, os benzedores se identificam
como pertencentes a igreja catdlica — muitos, alias, tém uma vida ativa nas pastorais da
igreja. A igreja catélica ndo se compraz das praticas espiritas, que ndo fazem parte da
profissdo de fé catélica. Assim, cabe uma pergunta: como a igreja catélica reagiu ao longo

do periodo estudado nesta dissertacdo em relagéo as praticas da benzec¢ao?

Analisando a documentacdo encontrada, sobretudo as cronicas dos frades
franciscanos da Fraternidade Nossa Senhora D’Abadia de Quirindpolis, encontramos a
preocupacdo da OFM?** de retirar, da m&o dos benzedores, o monopdlio religioso que ora

tinham:

?% Entenda-se como candnico algo que é atribuido pela igreja de forma oficial.
?* Ordem dos Frades Menores (Franciscanos)
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Hoje na reunido da fraternidade foi demonstrada a necessidade de
uma conscientizacdo da populacdo em relacdo as questdes no que
diz respeito as préaticas da benzecio. E observada que, grande parte
dos fiéis dessa pardquia, estd deixando de recorrer a figura do
sacerdote para uma confissdo, para uma béncdo, ou mesmo a
missa, e estdo recorrendo a benzedores e curandeiros que, muitas
vezes, fazem parte da propria comunidade paroquial. Vamos recorrer
ao nosso superior que peca o afastamento de tais pessoas da
comunidade para que possamos pregar com maior eficdcia a
verdadeira fé em Jesus Cristo. (CRONICAS OFM, 2/11/1975, p. 57).

Nota-se a preocupacdo dos frades da congregacdo em tentar, de alguma forma,
retirar a influéncia que os benzedores e curandeiros tinham sobre a populacdo em
detrimento das praticas religiosas oficiais. Benzedores e curandeiros detinham grande
influéncia religiosa em meio a populacéo, e isso representava uma ameaca a consolidacao
da paréquia e dos franciscanos na regido, pois as pessoas jaA nao participavam das

atividades oficiais como participavam das atividades religiosas desenvolvidas fora da igreja.

Segundo a senhora Joana Santos Andrade (87 anos), benzedeira desde 1940, mas

gue néo realiza mais a pratica,

Os franciscanos excomungou a gente. Ou a gente parava com a
benzecéo, ou a gente nem podia entrar na igreja. Eu fiquei magoada
com tudo isso. Eu sou catdlica, mas como eu ndo vou fazer o que
Deus quer que eu faga? Foi Deus que me deu o dom, e agora esses
padres de meia-tigela quer que a gente faca s6 que eles quer? Eu
nao vou mais na igreja, ndo, desde essa época. Mas o povo ia la e
depois vinha aqui. (ANDRADE, 2011, entrevista).

Ha dois pontos principais nesse relato. O primeiro € a questao da excomunhdo: apés
acesso aos documentos oficiais da Paréquia Nossa Senhora D’Abadia de Quirinépolis, ficou
comprovado que ndo houve, por parte dos padres que passaram por ela ou do bispo da

diocese de Jatai (GO), tentativa ou processo de excomunh&o?®

aberto em Quirinépolis nem
em outra cidade da circunscri¢cdo eclesiastica dessa diocese. Com base nessa informacéo,
fica claro que a excomunhéo citada pela senhora Joana foi uma forma de coac&o ndo oficial,

que serviria s6 para reprimir uma pratica em desacordo com as recomendagdes locais. O

*® Para gue haja uma excomunhd&o oficial, ha a necessidade de abertura de um processo eclesiastico,
registrado em documentacao oficial, em livro tombo, e protocolado em um tribunal eclesiastico.
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segundo ponto é que, mesmo havendo uma campanha macica contra as préaticas de
benzecédo pelos franciscanos, a senhora Joana afirma que a populagdo n&o deixou de
procurar a benzecao, mas simplesmente comecou a participar dos rituais oficiais (paréquia)
e dos rituais populares (benzecéo). Os relatos orais colhidos para este trabalho comprovam
gue, ao longo dos anos, a igreja catdlica, em seu discurso, foi contra a benze¢éo; mas néao

foram tomadas medidas concretas para combater essa pratica, que € apenas alvo do
discurso oficial.
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3.4 Benzedores e novenas

Depois de toda a pesquisa desenvolvida, cabe uma pequena consideracdo sobre a
relacdo entre benzedores e novenas. Como descrito no primeiro topico deste capitulo, as
novenas sempre existiram no universo religioso popular como meio de alcancar uma graca
— particular ou comunitaria. Mesmo havendo uma institucionalizacdo de algumas novenas,
como a de Sao José, outras continuaram a existir no seio popular, a exemplo do quarto de
Santa Luzia. Essas novenas foram e sdo, em todas as épocas, realizadas ou lideradas pelo
benzedor. Este ndo tinha — nem tem — o papel Unico de realizar o ritual da benzecao, mas
detém o papel fundamental de conduzir a religiosidade popular. Dessa forma, assume de
fato a figura de um sacerdote popular. Nao é oficialmente constituido, mas € um lider
religioso popular que conduz oragdes, aconselha, aplica peniténcias e organiza eventos
religiosos.



CONSIDERACOES FINAIS

Observa-se com clareza que a cultura popular é engendrada pelo cotidiano. Nela ha
as praticas diérias, a recriacao de historias e personagens; é fonte inesgotavel de pesquisa
ndo sé para os historiadores, mas também para quem procura fazer do dia a dia e das
producdes inerentes a ele seu objeto de estudo. A religiosidade popular € integrante da
cultura popular brasileira — no caso especifico de nosso objeto de investigacdo, de
Quirin6polis (GO). Esta inserida em um contexto popular, compde e assume para Si 0
processo de transformacBes pelo qual a sociedade € construida continuamente.
Permanéncias e transformac6es sdo observadas nos mais variados angulos de analise das

mais praticas diversas que, antes de ser religiosas, sdo uma manifestacao cultural.

As transformacgfes e os deslocamentos que sofrem o0 campo e a cidade, assim como
o advento da tecnologia, sédo fatores percebidos e experimentados no decorrer das praticas
religiosas populares. Mesmo nédo sendo de tradicdo especifica, na regido de Quirin6polis
assumem-se certas particularidades devido a caracteristicas préprias da regidao, como o
povoamento e a tipologia geogréafica e identitaria do interior goiano. Assim, entender a
religiosidade popular em Quirindpolis e das demais regifes do Brasil € adentrar o universo

da cultura imaterial, da subjetividade e do dia a dia do ser humano.

Concebé-la como cultura é compreender a evolucdo ao longo dos tempos, sem
engessar a religiosidade em suas antigas praticas, mas observando-a no seio de mudancas
gque se fazem e refazem e acompanham as transformacgdes vividas pela sociedade, que se

adapta ao processo. Nao se pode apenas falar em uma preservacdo da religiosidade
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popular: € preciso compreendé-la no contexto em que é experimentada e vivida. E
necessario entender a totalidade da festa popular e de toda a tradicdo contida em seu
significado mais amplo.

Ao longo dos anos, muitos aspectos da modernidade se incorporam a todo o
processo de acontecimento das praticas mais variadas da religiosidade popular; e este
estudo confirmou que sdo representacdes da cultura popular, sobretudo da brasilidade
incluida em seu contexto. Tais praticas na regido de Quirindpolis acontecem como em
muitas regides brasileiras alheias ao catolicismo oficial. Percebe-se que em sua maioria 0s
fieis ndo distinguem os acontecimentos litirgicos e tém, na figura dos santos e do
sobrenatural, o Unico sentido dos acontecimentos religiosos. Assim, o benzedor e o rezador
assumem o papel de sacerdote popular com misséo prépria e até certa sacralidade: sédo
dons de uma pessoa escolhida e separada por Deus.

Mesmo com as transformacBes que praticas como a benzecdo e as novenas
sofreram ao longo dos anos, permanecem como uma fonte central da expresséo cultural
quirinopolitana. A fala dos benzedores revela que a pratica religiosa popular vai além dos
significados da cura: tece uma teia de significados que traz, para o sagrado, vidas que, por
hora, sdo consideradas como profanas. Nas benzicbes e nas novenas, encontramos a
busca incessante de uma vida melhor, uma forma de aliviar as tensdes do cotidiano. Nelas
estdo expressos 0s anseios, as dores, 0s sonhos e as influéncias do meio em que vivem, a
vida e o cotidiano das pessoas com quem interagem e que buscam uma ajuda divina para

resolver problemas comunitarios ou pessoais.

Observando os relatos dos benzedores e da populacdo em geral, ha uma
preocupacdo com a possibilidade de essa tradicdo acabar. Isso se deve ao fato de que a
medicina encontrou seu avanco, e muitos problemas que antes tinham uma explicacédo
espiritual agora passam a ter uma explicacdo mais racional. H4 também o deslocamento da
populacdo da zona rural para as cidades, o que faz com que diversas praticas, antes tidas
como fundamentais do ponto de vista cultural e/ou religioso, passem ao segundo plano ou a

ser vistas como desnecessarias.

No entanto, para os benzedores, tal costume estd chegando ao fim; restam sé
algumas pessoas idosas que o praticam, devido a perda de fé do povo moderno. O
benzedor tem seu espaco porque sua pratica € uma forma viva de representar a cultura e os
costumes de um povo. Mesmo com a decadéncia de tais praticas, é impossivel alguém nao
guardar na lembranca seus rituais e suas devog¢des. O tratamento que os benzedores déo a
quem vai até eles traz, sobretudo, a confianga de que algo vai ser melhor; e é essa fé —

explica a psicologia — que faz os resultados aparecerem. E necessario conhecer o universo
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religioso popular para compreender as histérias de vida e as motiva¢des que levam esses

“sacerdotes populares” a conservar viva a chama que 0os move como sujeitos da historia.

As praticas populares foram reprimidas pelas devocfes consideradas oficiais, mas
podemos concluir que tal acontecimento foi uma forma que a igreja catdlica encontrou para
impor sua autoridade religiosa; assim como aconteceu com as praticas das novenas — que
aos pouco foram institucionalizadas por essa instituicdo — e a benzecdo — que deveria
passar por um processo de oficializagdo em que o sacerdote seria 0 Unico escolhido por
Deus para media-la.

Podemos, enfim, dizer que, independentemente de sua manifestacdo (benzecéo,
novena, festas etc.), a religiosidade popular € um espagco de memadria em Quirindpolis: nela
estao inscritas geracdes e praticas de um povo; assim como performances de uma teia de
significados que podem variar de localidade para localidade e, sobretudo, de pessoa para
pessoa. Ao historiador, cabe analisar as manifestacdes da cultura popular ndo s6 como
tradicdo ou folclore, mas como produto de um tempo e um contexto. As transformacdes em
seus ritos e significados assumem caracteristicas de atualizacdo e sobrevivéncia na

modernidade.
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