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RESUMO

LOPES, Crisélito de Sousa. O publico e o privado: uma relacdo de poder na romaria
ao Senhor do Bonfim de Araguacema no Tocantins. Dissertacdo (Mestrado em
Ciéncias da Religido) — Universidade Catolica de Goias, Goiania, 2007.

O catolicismo popular € considerado uma forma nao-oficial de religiosidade. Esta
impregnado de elementos estranhos ao catolicismo oficial. Entre as muitas formas
de manifestacdes do catolicismo popular encontramos a romaria. Estudar a romaria
ao Senhor do Bonfim é entender um pouco como se manifesta o catolicismo popular.
Nessa romaria, estudaremos, também, as relacbes de poder existentes entre 0s
agentes que ofertam e manuseiam a religiosidade, levantando a questdo entre o
publico e o privado na religido. Um detalhe que torna o estudo dessa romaria
diferente é o fato de o santo em questdo ter um dono particular, seu Natalino,
morador local, aumentando os conflitos com a Igreja. Na compreensdo desse
fendmeno religioso usaremos como chaves de leitura o processo de secularizagcéo
da sociedade e do sagrado, a relacdo entre religido e sacrificio muito presente nas
romarias, uma leitura das categorias analiticas de Weber e Durkheim e a leitura da
romaria como elemento da memoaria e do imaginario.

Palavras-chave: catolicismo popular, romaria e devocdo, Senhor do Bonfim,
Araguacema



ABSTRACT

LOPES, Crisolito de Sousa. The public and the private: a relation of power on the
pilgrimage of Senhor do Bonfim of Araguacema in Tocantins. Dissertation
(Mastership of a Military Order in Science of Religion) — Catholic University of Goias,
Goiania, 2007.

The popular Catholicism is considered a non-oficial way of religiosity. It is
impregnated of strong elements for the official Catholicism. Among the great many
ways of manifestation of the popular catholicism we recognize the pilgrimage. By
studying the pilgrimage to the Senhor do Bonfim city is to comprehense a bit how
manifest the popular Catholicism itself. By this pilgrimage we also want to study the
relations of power existent among the agents that offer and handle the religiosity
putting a question among the public and the private on the religion. A detail that
makes the study of this pilgrimage different is the fact the saint at issue has a
particular owner increasing the conflicts with the church. By the comprehension of
this religions phenomenon we will use further as reading keys, the process of
secularization of the society and the holy, the relation between religion and sacrifice
plenty in question on the pilgrimages, a knowledge through the analytic categories of
Weber and Durkheim and the knowledge of the pilgrimage as element of the memory
and the imaginary.

Key words: popular catholicism, pilgrimage and devotion, Senhor do Bonfim,
Araguacema
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INTRODUCAO

Estamos no século XXI, a humanidade cruzou esta barreira, que, para 0s
mais pessimistas, era uma marca intransponivel. Nas crendices ou previsdes
populares, estava o mito de que mil chegara, mas dois mil ndo passara. Verdade ou
mentira, o fato é que o século XXI era esperado com muita apreenséao.

Neste trabalho, pretendemos discutir um pouco o lugar da religido na
atualidade. Para esse propdsito, tomaremos como referéncia uma festa religiosa
catdlica, a romaria ao Senhor do Bonfim de Araguacema, no Tocantins. Essa
romaria em si, obviamente, ndo pode nem dara conta de responder sobre o lugar da
religido na atualidade como um todo.

Faremos, entdo, com base nesse fendmeno religioso, alguns recortes sobre a
religiosidade, lancaremos alguns esclarecimentos e analisaremos o referido
fendbmeno de acordo com a visdo de alguns tedricos que estudam a religido.

A romaria ao Senhor do Bonfim em questdo fica a 40km de Araguacema,
cidade situada as margens do Rio Araguaia, no estado do Tocantins. Nela
encontramos uma festa religiosa que representa bem o sincretismo religioso de
nossa sociedade.

No entanto, essa romaria, em especial, apresenta um elemento que nao é
encontrado em outras festas religiosas. Nessa devoc¢éo, o santo em torno do qual se
desenvolve a romaria é particular, tem um dono e os festejos que a envolvem ainda
nao sao controlados pela Igreja Catolica.

A partir dessa constatacao é que detalharemos durante o trabalho, passando
a analisar esse fenbmeno religioso com base em referéncias de varias chaves de
leitura, lancando luz também sobre a questéo da religiosidade no século XXI.

E dessa situacdo especifica, o fato de o santo ter um dono particular, que
elaboramos o titulo O Publico e o Privado: uma relagdo de poder na romaria ao
Senhor do Bonfim de Araguacema no Tocantins.

No primeiro capitulo, levantaremos a questédo da religido no século XXI. Para
isso, faremos alguns questionamentos, tomando como referéncia o pensamento de
Jacques Derrida sobre Religido. Para esse tedrico, é preciso olharmos, de forma
critica, o que alguns chamam de o ‘retorno do sagrado’, repensando o0 espaco da

religido nesse novo milénio.
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Ainda nesse primeiro capitulo, faremos um estudo sobre a relacdo entre
religido e saude, um dos aspectos mais explorados pelos novos movimentos
religiosos. Essa relacdo entre saude e religido tem marcado 0s movimentos
religiosos atuais. Em todos os tempos e em todas as religibes, a doenca sempre
esteve associada a auséncia dos deuses, portanto a cura sempre € vista como a
acdo desses mesmos deuses. Veremos ser essa uma das variantes da fé mais
exploradas na atualidade. Mesmo o homem moderno tem buscado respostas para o
gue hoje se chama de ‘doencas da alma’.

Como ultimo assunto desse primeiro capitulo, apresentaremos os efeitos da
secularizacdo na sociedade e, em especial, na religido do século XXI, entendendo
por secularizagcdo o processo de subtracdo da dominacgdo religiosa por um Unico
agente, como um declinio do sagrado e a diminui¢cdo da credibilidade dos agentes
religiosos. O palco principal da secularizacdo é esse mundo globalizado e as muitas
conseqguéncias que esse processo tem produzido.

No segundo capitulo, iniciaremos a discussdo envolvendo 0s conceitos de
publico e privado. Retomaremos as culturas grega e romana, onde esses conceitos
sao inicialmente elaborados, sendo considerado da esfera do privado tudo que é
relativo a casa, a familia, ou seja, a um espaco mais reservado. Por publico, as
culturas classicas entendia o espaco politico, de participagdo social, onde o0 homem
se realizava como tal. Na evolugcdo da sociedade ocidental, esses conceitos se
ampliam e o publico torna-se esfera de acdo do Estado, que agora € separado da
religido.

Nesse segundo capitulo também discutiremos o processo de privatizagcdo
pelo qual passa a religido, entendendo por privatizacdo, aqui, a institucionalizagao
de uma determinada pratica religiosa. Esse processo torna privada essa pratica, pois
s6 os sacerdotes daquela instituicio conseguem exercer o controle sobre ela.

No capitulo terceiro, discutiremos sobre as origens e caracteristicas do
catolicismo popular. A compreensdo desse conceito se faz necessaria para
entendermos a romaria ao Senhor do Bonfim como uma manifestacdo do
catolicismo popular. Inicialmente, trabalharemos com o conceito de Parker sobre
religiosidade popular. Segundo o autor, a religiosidade popular é uma a
manifestagdo coletiva que se contrapde ao catolicismo oficial. Essa religiosidade
popular se manifesta nas devocgoes, festas e romarias de carater popular e ligadas

ao catolicismo. Esse catolicismo popular tem suas origens ainda com a vinda dos
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portugueses e proliferou por todo o pais como fruto do sincretismo e da auséncia
dos agentes oficiais da Igreja.

Por udltimo, encerraremos esse capitulo terceiro apresentando dentro do
catolicismo popular a devocdo. Nesse contexto, a devogcdo seria a crenca
exacerbada no santo como panacéia, capaz de resolver todos os problemas. Como
subdivisdo da devogdo, apresentaremos, ainda, o conceito de sacrificio de entrega
total do corpo para o martirio, como uma bencéo recebida ou para receber alguma
bencéo.

No capitulo quarto, apresentaremos a romaria como uma das formas de
catolicismo popular e descreveremos sobre o fato de suas origens estarem ainda em
Portugal do século V da nossa era.

Nesse sentido, estudaremos o papel de Sdo Martinho de Dumio como o
responsavel pela conversdo dos barbaros ao catolicismo e da tentativa de acabar
com as festas populares daqueles povos, bem como de uma heresia conhecida por
pricilianismo, que também contestava as doutrinas da Igreja.

Uma das formas de combater esses cultos e festas populares oriundos do
sincretismo religioso foi a unido do Estado com a Igreja, criando-se, assim, uma
série de mecanismos que fortaleciam a Igreja e impunham suas doutrinas como
Unicas e verdadeiras.

As romarias comecam assim, de uma festa popular que € convertida em festa
oficial, para, depois, novamente, ser reinterpretada pelo povo. E a origem do conflito
da eeligido popular com a religido oficial.

O papel principal da Igreja, nesse sentido, era, pois, sufocar manifestacoes
religiosas diferentes daquela considerada oficial. Apesar de toda essa imposicao da
religido oficial por meio de cultos e catequeses, a religiosidade popular continuou a
se manifestar de forma sincrética e camuflada mediante formas populares da fé
catolica, nas festas aos santos e nas romarias.

E nesse espaco ambivalente, ténue, que se situa a romaria, que €, segundo
Sanchis (1979, p. 250),”0 lugar da composi¢do, da concessao estratégica, mas
também de uma mdtua transacdo, da barganha e duma rivalidade surdamente
presente”.

Transportando essas estruturas para o Brasil colonial, teremos aqui um
processo sincrético parecido no entanto mais complexo e mais rico que o portugués.

Nessa concepcédo religiosa, o espaco dos especialistas da Igreja fica reduzido,



13

dando-se énfase ao contato direto do fiel com seu santo protetor, uma religiosidade
pratica e profundamente ancorada no sobrenatural, sem nenhuma intermediacao.

Nesse sentido, a Igreja constitui um dos elementos de sustentacdo do
sistema colonial. Apesar de toda essa pressdo, as camadas populares buscavam
valvulas de escape para suas crencas religiosas. Segundo Azzi (1979, p. 279),"0
culto dos santos constitui uma das caracteristicas dessa iniciativa popular, e 0s
centros de devocao e romarias, 0 espaco privilegiado de sua autonomia religiosa.

A importancia sobre o estudo das romarias deve-se ao fato da sua ligacao
com o catolicismo popular. Ainda segundo Azzi (1979,p. 280),’esses centros de
devocao constituem o ponto de encontro, e também de atritos, entre a religido oficial
e a crenca popular”.

No capitulo quinto, faremos uma descri¢do detalhada da romaria, mostrando
suas origens e apresentando os atores envolvidos no fendmeno religioso.

Apresentaremos elementos do espaco geografico, como, por exemplo, o
clima, a vegetacgéo, o relevo e a hidrografia, componentes importantes para que a
romaria aconteca naquele lugar.

Teceremos também uma descricdo de como a romaria se formou, de seus
principais atores e das disputas em torno da festa.

No capitulo sexto, faremos uma analise da romaria, tomando como referéncia
entrevistas feitas com o paroco local, o dono do santo e uma moradora antiga da
comunidade, interpretando essas entrevistas com base em elementos trazidos por
Durkheim e Weber.

Em Durkheim, observaremos que os ritos e festivais sdo vistos como
linguagens socioldgicas exatas que codificam e expressam valores culturais. Todas
as religibes e sociedades tém ritos de renovacao periodicos que relembram os
importantes valores do grupo e renovam o animo daqueles valores.

Os grandes festivais anuais sao importantes exibicbes de valores sociais.
Sem rito, nem cerimdnia, as sociedades ndo conseguem se comunicar e manter o
vigor e a sacralidade da sua fundacédo. As romarias estariam enquadradas nesse
contexto.

Entender esse culto primitivo é buscar, na origem, na forma mais elementar
da vida religiosa, um conjunto de procedimentos que remetem 0 homem aos ritos e

a confirmacéo de suas crencas.
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Em weber, tomaremos emprestado o conceito de religido promotora de
sentido, capacidade prética de resolver os problemas. Dele também utilizaremos o
conceito de racionalizacao e disputa pelo controle do sagrado entre trés tipos ideais:
0 mago, o profeta e o sacerdote.

Para entender o processo de racionalizacdo, Weber utiliza tipos ideais’
dicotdmicos. Ele comega com a dicotomia entre magia e religido, entendidas como
conjunto de préticas e acdes que se formam em torno do extraordinario, ou seja, do
carisma, compreendido aqui como mana, prenda, maga, dom, forca extraordinaria.

No capitulo sétimo e ultimo, iremos utilizar categorias analiticas ligadas aos

conceitos de memoéria e imaginario. Segundo Gilbert Durand, em epigrafe, “o
imaginario € o perfume do real. Por causa do odor da rosa eu digo que a rosa
existe”. Como poderemos utilizar o conceito de imaginario e memoéria para que se
expliqgue a forma como esses dois conceitos estdo entrelacados e, ainda assim,
mantenha cada uma sua particularidade? Essa é uma questdo a ser respondida ao
longo do trabalho.

Percebemos com isso que cada pessoa capta o0 mundo exterior de uma forma
especifica, levando em consideracdo sua experiéncia de mundo, aqui concebida
como memoria, e sua visdo futura desse mundo, aqui concebida como imaginario,
construido com base na memodria.

O objetivo desse capitulo sétimo é utilizar essas categorias para mostrar que
a romaria faz parte de nossa memdria e se renova todos os dias em funcédo do
NOSSo imaginario.

Nas notas conclusivas, apresentaremos algumas leituras possiveis da
Romaria ao Senhor do Bonfim de Araguacema e de todas as nuancas que a
envolvem.

Além da rica pesquisa bibliogréfica sobre o assunto estudado, foram feitas
algumas visitas a romaria ao Senhor do Bonfim em agosto de 2005, agosto de 2006
e agosto de 2007, periodo em que a romaria é realizada. Ali pudemos vivenciar um
pouco do ambiente do fendmeno religioso e observar o andamento e o
comportamento dos grupos envolvidos na festa.

Nesse periodo de visitacdo e observacgao, fizemos varias entrevistas (Anexos
de | a IV) e aplicamos um questionario (Anexo V) junto a, aproximadamente, 40
romeiros, de forma aleatdria. Nesse questionario, queriamos saber a freqiéncia com

gue o romeiro ia aquela festa e a relacdo deste com o santo.
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Duas outras perguntas decisivas para o projeto foram feitas também nesse
guestionario: O(a) senhor(a) ndo se incomoda com o fato de o santo ter um dono
que ndo a lgreja Catdlica? O que é feito com as oferendas e esmolas dadas ao
santo na festa? As respostas a essas perguntas nos dariam um panorama da
relacdo dos romeiros com o santo, com o dono do santo e a visdo que aqueles
tinham da romaria.

Com esses elementos em gquestao, discutiremos o publico e o privado, uma
relacdo de poder na Romaria ao Senhor do Bonfim de Araguacema no Tocantins.
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CAPITULO |

O LUGAR DA RELIGIAO NO SECULO XXI

1.1 O LUGAR DA RELIGIAO SEGUNDO JACQUES DERRIDA

O século XX foi um periodo de grande inseguranca, de profunda crise, e a
crise € global. O homem, que durante séculos utilizou a religido como sustentaculo
de suas verdades, agora se vé desguarnecido. Umberto Eco (apud TEIXEIRA, 2001,
p. 1)assim se manifesta:

A perda dos referenciais de sentido deixou os individuos desprotegidos
diante de ameacas globais cada vez mais intensificadas: a crise ecoldgica,
o desemprego, o empobrecimento generalizado, os conflitos diversificados,
acompanhados de intolerancias, xenofobismos e fundamentalismos. De
forma ainda mais decisiva e profunda, encontramos a crise de sentido da
vida, que atua sobre a geracdo nascida nos anos 60, que viveu de forma
mais vigorosa as contradicdes de nosso tempo. Comentando a propdsito
desta geracdo, Umberto Eco sublinhou a dimensdo das dificuldades
enfrentadas: ‘Tenho a minha volta pessoas que, entre trinta e quarenta
anos, estdo na iminéncia de desmoronar. Nada do que empreenderam
pode dar sentido a sua vida. Ndo tém mais uma razao superior,
comunitaria, que os mantenha acima do vazio. A crise é terrivel’ (Eco,
1999, p. 209). Mas curiosamente, diante dos horizontes embacados,
despontam novas possibilidades de solidariedade e a irrup¢cdo de um
otimismo fundado sobre a confianca na comunidade humana.

E nesse contexto de crise que alguns autores tém falado sobre um possivel
retorno do sagrado como respostas possiveis as angustias desse homem

secularizado. Para Teixeira (2007, p. 1),

Segundo Daniele Hervieu-Léger, o desenvolvimento atual dos novos
movimentos espirituais ndo pode ser identificado de forma simplificada
como um ‘retorno do religioso’ ou ‘revanche de Deus’. O carater paradoxal
da modernidade revela, antes, um duplo movimento. Em primeiro lugar, a
perda de plausibilidade das grandes explicagdes religiosas, enfraquecidas
em seu potencial social e cultural de imposicdo e regulagcédo de préticas e
crengas. Em segundo lugar, o surgimento de novas devog¢des. Do ambito
mesmo da modernidade secularizadora surgem as condi¢Bes propicias a
expansédo das crencas, na medida em que esta gera utopia e opacidade.
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E com base nesse contexto que queremos discutir a religido no século XXI.

Na tentativa de inserir a religido nos debates deste século, buscamos em
Jacques Derrida (2000), Fé e saber, as duas fontes da religido nos limites da
simples razdo, uma tentativa de explicar a religido em um contexto atual.

Diante disso, surgem, entdo, indagacdes: que € a religiao? que é ela em sua
esséncia? que é ela no presente? O proprio autor levanta alguns questionamentos

guanto ao debate do tema,

da salvacéo, do séo e do santo, do sagrado, do salvo, do indene, do imune
[...] ‘como ousar falar disso (religido) no singular, sem temor nem tremor,
nos dias de hoje [...] quem teria a impudéncia de pretender que se trate de
um assunto ao mesmo tempo identificavel e novo? Quem teria a presuncao
de adequar-lhe alguns aforismas? Para atribuir-se a coragem, a arrogancia
ou a serenidade necessarias, talvez, entdo, seja preciso fingir por um
instante, fazer abstracdo, abstracdo de tudo ou de quase tudo, uma certa
abstragdo. Talvez seja necessario apostar na mais concreta e mais
acessivel, mas também a mais desértica das abstra¢cdes (DERRIDA, 2000,
p. 11).

Etimologicamente falando, religio deriva de dois vocabulos: a) relegere, de
legere, colher, juntar; b) religare, ligar, religar. Na verdade, a distincdo entre as
religibes ndo esta na etimologia. Devemos atribuir essa distincdo a experiéncia da
crenca e a experiéncia do indene.

A religido configura a elipse dos dois focos, pois compreende os dois ao
mesmo tempo. As duas fontes etimoldgicas sao, sem duvida, apaixonantes, mas
ndo alcangam o significado da religiio. E nesse contexto que devemos estudar um
possivel retorno do sagrado? Esse ‘retorno’ ndo € facil de ser analisado, pois nao é
um mero retorno simples do religioso, sendo, em uma de suas tendéncias, a
destruicao radical do religioso.

Algumas consideracdes sao feitas e Derrida (2000) comeca com alguns
qguestionamentos: Como *“falar religidao™ Da religido? Particularmente, da religido
hoje? Como discutir religido sem liga-la a questdo de ser salvo, salvar-se, sem
associa-la ao conceito de imune (santo). A salvacédo estaria, pois, vinculada ao mal,
ao pecado? Onde estaria o mal presentemente? Que mal seria esse? Um mal
abstrato que transcende a morte, ou as forma de mal que tradicionalmente

conhecemos? O mal que esta ligado as maquinas, a técnica, a tecnociéncia e,
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sobretudo, a transcendéncia teletecnolégica? Segundo o autor, o pensamento

abstrato da religido hoje passa pela seguinte hipotese:

em relacdo a todas essas forcas de abstracdo e dissociacdo
(desenraizamento, deslocalizacao, desencarnacéo, formalizacao,
esquematizacdo universalizante, objetivagdo, telecomunicacéo, etc.), a
‘religidio’ encontra-se, a0 mesmo tempo, no antagonismo reativo e na
supervalorizagdo reafirmadora. Exatamente onde o saber e a fé, a
tecnociéncia (‘capitalista e fiduciaria’) e a crenca, o crédito a fiabilidade, o
ato de fé terdo estado sempre comprometido, no préprio lugar, no cerne da
alianca de sua oposicao (DERRIDA, 2000, p. 12).

Em funcdo dessa analise, existe na atualidade uma aporia em relacdo a
religido, uma certa auséncia de caminho, de via, de saida, de salvacao, dai as duas
fontes: religido de mero culto e religido moral (fé que reflete-razdo). Na analise da
religido, dois elementos precisam ser resgatados: a lingua, como elemento de
transmissao, e o questionamento mais atual sobre o ‘retorno da religido’. Por que é
surpreendente? Por que nos deixa atbnitos esse retorno quando esperavamos que,
na era da razéo, a religido estivesse morta e enterrada?

Para entendermos a religido, hoje, € necessario construirmos a histéria da
histéria da religido e o emaranhado de termos que a originam. A fé nem sempre foi e
nem sempre serd identificavel com a religido, tampouco com a teologia. Como levar
em consideracdo essa histdria da historicidade para abordar, hoje, a religido nos
limites da razao?

Para Derrida (2000), s6 existem duas familias de religido e, em suma, duas
fontes ou troncos da religido: a religido do mero culto, que procura favores de Deus,
mas, dois essencialmente, ndo age, limita-se a ensinar a oracdo e o desejo; a
religido moral, que visa a boa conduta da vida, que comanda o fazer, dissociando-o
do saber ao qual esta subordinado.

Nesse sentido, segundo Derrida (2000), a religido moral € a Unica verdadeira,
pois ndo responde o que Deus fez para sua salvacdo, mas o que o individuo pode
fazer para ser merecedor dessa salvagdo, é uma fé que reflete.

Por ndo depender de qualquer revelacdo histérica, a fé que reflete esta de
acordo com a racionalidade da razéo e favorece a boa vontade para além do saber.
Se ela se opbe a fé dogmética é porque pretende saber e, por isso, ignora a

diferenca entre fé e saber.
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Sobre a religido, poderiamos refletir de véarias formas. Poderiamos comecar
analisando o seu préprio nome, o escrupulo (religio), a sua prépria esséncia, uma
religio-sidade. No entanto, ndo seria possivel falar da religido se s6 falassemos em
seu nome. E preciso falar dela, se possivel na forma a-religiosa ou irreligiosa, ndo s6
no que pode ser presentemente a religido, mas no que, em seu nome, se diz e se
faz e acontece neste exato momento no mundo, na Historia.

Precisamos colocar face a face dois motivos da religido: a presenca indene
do presente e o crer da crenca do outro. Existem, hoje, para o autor, as guerras
cibernéticas da religido, em que o objetivo principal € definir o que séo o mundo, o
dia, o presente. Que seria a religidao? Um artigo indefinido no singular? Talvez. O
fato é que existem outros interesses por tras das guerras de religido, interesses
politicos, militares e, talvez,religiosos. Afinal de contas, muitos crimes da
humanidade néo foram justificados em nome de Deus? Seria a religido a resposta?

O autor assim define:

Religido e razdo desenvolvem-se juntas a partir desse recurso comum: a
garantia testemunhal de todo performativo que compromete a responder
tanto diante do outro, quanto a respeito da perfomatividade perfomante da
tecnociéncia (DERRIDA, 2000, p. 43).

Outra questdo importante é a ‘latinidade’ e a ‘mundializacdo’ da religido a
partir do latim; segundo o autor, uma ‘mundialatinizacéo’ da religido. No entanto, os
vocabulos séo carregados de preconceito, a mesma observacdo se impde a outras
palavras ligadas ao religioso, a comecar por culto, fé, crenca, sagrado, santo, salvo,
indene. Ou seja, 0 elemento cultural e a seméantica ndo servem para definir bem a
religido e a fé.

Que seria, entdo, o retorno ao religioso? Existem duas experiéncias que
evocam esse retorno ao religioso: a experiéncia da crenca e a experiéncia do
indene, da sacralidade.

Além da caracteristica ja mencionada, poderiamos citar também uma acéo
autodestruidora presente nos movimentos ditos pacifistas e ecuménicos presentes
nas religides monoteistas de origens abradmicas.

Ao mesmo tempo em que houve um espetaculo em torno da linguagem e
busca ecuménica, € possivel ver também a evocacao de uma ‘certa morte de Deus’,

ou seja, uma profunda racionalizagdo da fé. Essa busca ecuménica pela paz pode,
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também, esconder e dissimular um gesto ‘pacificador’ no sentido mais europeu e
colonial possivel.

Que falarmos da cruzada americana no lraque e do dominio do inglés
como lingua mundial? A mundialatinizacao se torna, aqui, européia e anglo-
americana. Poderiamos concluir que ‘o retorno do religioso’ ndo € incompativel com
os fundamentalismos e integralismos ou mesmo com a racionalidade
teletecnocapitalista que se manifestam, hoje, sob a égide da religido. A religido é
entdo elipse do sacrificio.

Poderiamos imaginar religido sem sacrificio e oracdo? Aqui esta a
duplicidade da religido: é que a lei do indene exige e, ao mesmo tempo, exclui o
sacrificio, a saber, a indenizacdo do indene, o preco da imunidade. As nossas
‘guerras de religidao’ possuem duas vertentes: ao mesmo tempo que se aliam a
hipersofisticacdo da teletecnologia militar, da cultura digital e ciberespacadas, por
outro lado, manifesta “a nova violéncia arcaica. O resultado € 0 mesmo ja provocado

por outros radicalismos religiosos em outros tempos.

1.2 O SENTIDO CURATIVO DA RELIGIAO

Nessa perspectiva de analisar o lugar da religido no século XXI, &€ necessario
incluirmos a relacdo entre religido e saude. Se o homem n&o precisasse de
salvacao, a religido ndo existiria. No entanto, sanar os problemas fisicos do homem
tem sido outra funcédo da religido.

O objetivo desta analise € mostrar a relacdo entre salvacdo e saude e de
como desde os primordios, as religides, e em especial a crista, tém se colocado
como uma misséao de salvacdo e uma tarefa terapéutica.

Fazendo uma andlise da evolucéo historica das religides, essa perspectiva
terapéutica fica evidente. A doenca € vista por quase todas as religibes como uma
manifestacdo de monstros e dos espiritos maus e, por vezes, como a ira dos
deuses. Logo, cura-la é afastar tais monstros e espiritos, permitindo a salvacdo dos
homens.

No Extremo Oriente, entre os hindus, a doencga aparece como uma desordem
cosmica e desarmonia espiritual. Encontrar a harmonia é encontrar a salvacao, €

curar o corpo.Segundo Terrin (1998, p. 179),
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Concretamente, podemos ver como o Oriente, menos especialista e menos
dicotdmico que o Ocidente, jamais separou a saude da ‘salvacéo’, vista em
estreita correlagio com a capacidade de desvincular-se dos
condicionamentos psicofisicos, e, assim, nunca desfez os lagos entre o
espirito e o corpo e entre aqui e o além.

A concepcédo de saude e salvacdo do Ocidente comeca la na Grécia com
Hipocrates e se desenvolve em uma viséo holistica, ecolégica e quase religiosa.

Apés a renascenca e no periodo iluminista, essa relacdo cede lugar a
prepoténcia dos tecnocratas do corpo humano e ao positivismo da pesquisa
cientifica, que, aos poucos, foi se afastando da religido.

Essa visdo atual é fruto da dicotomia religido-ciéncia levada a cabo pelos
iluministas e exacerbada ao extremo na atualidade. O que temos visto ultimamente
na medicina € uma tentativa de despositivizar sua ac¢do, tornando-a mais
humanizada e mais holistica, no sentido de ver o ser humano ndo como um
emaranhado de 6rgdos, mas como um ser em sua totalidade. O autor assim coloca

a crise atual:

A visdo religiosa ganhara consisténcia a partir de uma nova interpretagéo
das doengas, das dificuldades do homem em curar seus males e da
consciéncia que uma cura se realiza fora do positivismo e do biologismo de
inspiracdo high tech ou contra eles; método esse que infestou todo esse
século. Até que enfim chegamos ao ponto m que se esta redescobrindo
gue uma oracao pode contribuir para a cura mais que uma injecdo ou a
ingestdo de pilulas com certa composicao quimica (TERRIN, 1998, p. 192).

A doenca, em quase todas as sociedades, sempre foi colocada em
contraposicdo com a vida e aliada as forgas religiosas da negatividade ou do mal.
Quase sempre a cura estava associada as forcas dos deuses e vista como uma
vitéria do mundo espiritual sobre 0 mundo material. E hoje? Que podemos esperar
da religido em relagdo as doengas? Em um mundo tecnicizado como 0 nosso, a
religido perdeu completamente esse poder e essa forca sobre a doenca, ficando
esta sob o dominio do técnico e do cientifico.

A tese central de Aldo Natale Terrin (1998) é que em qualquer doenga esta
em questdo o homem como tal e nela se escondem variaveis psicologicas,
sociologicas e espirituais, ligadas ao sentido subjetivo de viver num determinado

ambiente e num particular contexto social e com determinados problemas pessoais.
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E necessario, pois, mudarmos a concepcdo da doenca tomada como um
problema fisiolégico e bioldgico para uma visdo sistémica, psicologica e espiritual,
ampliando assim, ou melhor, abrindo novamente, um espago para a atuacédo da
religido como elemento de cura e terapia.

Nas religibes do Oriente, essa visdo holistica do homem como um todo e a
visdo da doenca como um desequilibrio espiritual estdo presentes e permitem uma
acao de cura pela religido.

O ocidente tem visto, nos Ultimos anos, uma tentativa de recuperar esse
espaco do religioso nas questdes de saude. Com isso, percebemos ndo apenas uma
visdo religiosa da saude, mas que o homem é bem mais que um amontoado de
orgdos, e sim uma conjuncdo de elementos fisicos e espirituais e que, para tanto,
precisa da acao terapéutica da religido como forma de encontrar o equilibrio em sua

vida.

1.3 O PROCESSO DE SECULARIZACAO DA RELIGIAO

Segundo Peter Berger (1985), em seu livro O dossel sagrado, a secularizacéo
tem afetado a religiosidade da atualidade. “N&o é facil definir secularizacdo, pois o
termo carregou-se de muitos significados, alguns deles, pejorativos. No meio
anticlerical e progressista, tem significado a libertacdo do homem moderno da tutela
da religido” (BERGER,1985, p.118).

Por secularizacdo, o autor assim define:

0 processo pelo qual setores da sociedade e da cultura sédo subtraidos a
dominagédo das instituicdbes e simbolos religiosos. Quando falamos em
secularizagdo na histéria ocidental moderna, ela se manifesta na retirada
das igrejas cristds de areas que antes estavam sob seu controle ou
influéncia: separacdo da Igreja do Estado, expropriagcdo das terras da
Igreja, ou emancipacdo da educacdo do poder eclesiastico, por exemplo
(BERGER, 1995, p.119).

A secularizacdo atinge a sociedade de forma diferente. Nesse sentido, ela
tem se expandido pelo mundo, acompanhando a ocidentalizagcdo e a modernizacéo.
Nesse processo, a secularizacdo tem produzido um grupo de individuos que

encaram a vida sem o auxilio do transcendente e sem a necessidade de explicacbes



23

de carater espiritual. Ndo sédo ateus, sdo pessoas que, simplesmente, ndo possuem
um apego as questdes religiosas.

O efeito mais sentido pelo homem no processo de secularizacdo no mundo
atual é a crise de credibilidade da religido, um desencantamento com o
transcendente. Esse aspecto pode ser percebido com mais forgca na Europa, nos
paises mais desenvolvidos e nas camadas mais ricas da sociedade, exatamente nos
grupos mais atingidos pela modernidade. Se compararmos o0 catolicismo e o
protestantismo, a secularizacdo atingiu muito mais este Ultimo, pelo menos na sua
forma mais tradicional.

Segundo o autor Berger (1985, p. 124),

0 protestantismo deixou de rezar pelos mortos. Simplificando-se os
fatos, pode-se dizer que o protestantismo despiu-se tanto quanto
possivel dos trés mais antigos e poderosos elementos concomitantes
do sagrado: o mistério, o milagre e a magia.

No catolicismo, uma série de canais ainda perduram, 0s sacramentos da
igreja, a intercesséo dos santos e uma erupgédo de milagres, diminuindo a agao da
secularizagéo.

O palco principal da secularizacdo € a economia globalizada. No entanto,
esse pensamento fluiu para a religiosidade, ndo s6 aqui, mas em todos os setores
da sociedade. Nesse contexto, a secularizacdo leva ao fim o monopdélio da religido
pelas instituicbes que antes a detinham e, nesse processo, promove 0 surgimento
de novos atores e novas ofertas do religioso, gerando um elemento novo, o
pluralismo religioso. O pluralismo é um dos elementos que levaram a essa falta de
credibilidade para com o religioso. Entende-se por pluralismo o aumento de oferta
religiosa na modernidade.

Ao passo que na ldade Média existia um monopdlio da Igreja catélica, agora
existe um grupo de Igrejas, todas no varejo, buscando ‘novos clientes’, usando uma

linguagem popular, ao gosto do ‘fregués’Segundo o autor,

Resulta dai que a tradicdo religiosa, que antigamente podia ser imposta
pela autoridade, agora tem que ser colocada no mercado. Ela tem que ser
‘vendida’ para uma clientela que ndo mais est4 mais obrigada a ‘comprar’.
A situagdo pluralista é, acima de tudo, uma situacdo de mercado. Nela, as
instituicBes religiosas tornam-se agéncias de mercado e as tradi¢cbes
religiosas tornam-se comodidades de consumo (BERGER, 1985, p. 149).
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Nesse contexto e na tentativa de manter seus fiéis, estabelecendo-se no
mercado, as instituicdes religiosas tornam-se cada vez mais burocraticas, cada vez
mais parecidas com as empresas e, pior que iSso, passam a ver o membro como um
espaco mercadoldgico a ser conquistado. Para dar conta dessa nova situacao, 0s
atores envolvidos na religiosidade tradicional, profeta, santo, sacerdote etc., sdo
substituidos por novos agentes padronizados e de acordo com os padrées do
mercado e do marketing.

Retornando ao conceito anterior, esse processo de burocratizacdo e
mercadologizacdo da religido também contribui para a perda de seu elemento
transcendental e de mistério, levando a religido a uma crescente racionalizacao.

No entanto, a secularizacdo no Brasil ndo teve os mesmos efeitos que na
Europa e nos Estados Unidos. Aqui, a crise é muito mais em nivel de catolicismo
que propriamente na religiosidade. Na verdade, essa € uma crise que se manifesta
em toda sociedade que se moderniza e que repercute em toda religido majoritaria e

tradicional. Segundo Pierucci (2004, p. 14),

Nas sociedade poés-tradicionais decaem as filiagdes tradicionais. Os
individuos tendem, nessas formacfes sociais, ao se desencaixar de seus
antigos lagos, por mais confortaveis que antes eles pudessem parecer.
Desencadeia-se um processo de desfiliagao, em que as pertencas sociais
e culturais dos individuos, inclusive as religiosas, tornam-se opcionais.

Nesse processo, as pessoas podem optar por outras religides, ficando livres
para migrarem de uma religido para outra, de acordo com sua vontade e seu
interesse.

Na verdade, a partir do processo de modernizacao da sociedade, em especial

no Brasil, houve a ampliacédo da liberdade religiosa, com o aumento das opcdes.

Toda essa animada liberdade de culto e de associacao religiosa que esta
sendo experimentada em nosso pais, € a conclusdo logica banal da
separacgdo Igreja/Estado operada pela primeira republica j& em 1890 e
inscrita na Constituicdo de 1891. Este é o dado basico: a separacéo. Este é
o fato inaugural, a pedra de toque da modernidade da esfera religiosa em
nosso pais [...]. Ainda ha muito o que secularizar, decerto, muito a
desentulhar. Mas também para o Brasil vale a tese de que a seculariza¢do
do Estado é o fato politico-cultural que funda a configuragdo
especificamente moderna que vai assumindo a nossa pés-colonial
diversidade religiosa-a forma do mercado livre, desregulado, a livre
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concorréncia entre um numero crescente de empresas religiosas
igualmente livre (PIERUCCI, 2004, p. 7).

E esse contexto de aprofundamento do processo de seculariza¢do no Brasil
que permite pensarmos nos funcionarios do sagrado como pessoas comuns e na
guebra da hegemonia catdlica, colocando-os lado a lado com outros agentes de
outras religides.

O que se verificou nas ultimas décadas foi o crescimento de um certo
pluralismo religioso, fruto do fim da hegemonia do catolicismo. Nesse sentido,
pensou-se que abriria espago para 0 ecumenismo, no entanto eram apenas
manifestacdes da secularizacao.

O que esta em jogo com a crise da secularizacédo é a prépria concepcao de
religiosidade no mundo ocidental. Hoje, a indiferenca religiosa é extremamente

acentuada, fruto de um desencanto com aquele modelo transcendental.



26

CAPITULO Il

DEFININDO OS CONCEITOS DE PUBLICO E PRIVADO

2.1 CONSIDERACOES INICIAIS

A necessidade de uma distincdo entre as esferas da vida privada e da vida
publica é importante em nosso estudo para, futuramente, estabelecermos o lugar da
religifo nesse processo e mostrarmos as mudangas que ocorreram nesses
conceitos; por isso, retomamos as origens dos termos em questao.

Segundo Hannah Arendt (2007), a vida humana, quando se empenha em
fazer alguma atividade, pode ser dividida em mundo dos homens e mundo das
coisas. As coisas e 0s homens constituem os dois lados de um mesmo processo, a
saber, vida ativa, vida social. Desde os primérdios, os pensadores tém concebido o
homem como um ser social.

Esse conceito de homem remonta a Aristoteles, passando por Platdo, indo

até Séneca e mesmo Tomas de Aquino. Segundo Arendt (2007, p. 32-3),

N&o obstante, o uso latino da palavra societas tinha também
originalmente uma acepcao claramente politica, embora limitada:
indicava certa alianca entre pessoas para um fim especifico, como
guando os homens se organizavam para dominar outros ou cometer
um crime. E somente com o ulterior conceito de uma societas generis
humani, uma <<sociedade da espécie humana>>, que o0 termo
<<social>> comec¢a a adquirir o sentido geral de condicdo humana
fundamental.

Nesse sentido, os pensadores gregos nao viam possibilidade alguma na
vivéncia do homem fora da relacdo com outros de sua espécie. No entanto, sO isso
nao o qualificava como homem, pois 0s outros animais também viviam em grupos.
Ainda segundo o pensamento de Arendt (2007), nesse processo natural de
associacdo, o homem cria uma esfera de atuacdo constituida pela casa (oikia) e

pela familia, uma espécie de vida privada.
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Em outro campo, o da organizacdo politica, ele cria uma outra esfera, a

politica, ou publica, constituindo uma segunda vida, constituindo o seu bios politikos

(ARENDT, 2007).

2.2 O CONCEITO DE PRIVADO

A distincdo entre uma esfera da vida privada e uma esfera da vida publica é

uma preocupacdo e um conceito desenvolvido pelos gregos. De acordo com Arendt

(2007, p. 48),

O que hoje chamamos de privado é um circulo de intimidade cujos
primérdios podemos encontrar nos Ultimos periodos da civilizagdo romana,
embora dificilmente em qualquer periodo da antiguidade grega, mas cujas
peculiares multiformidades e variedade eram certamente desconhecidas de
qualquer periodo anterior a era moderna.

Para eles, a esfera da vida privada corresponderia a vida familiar e a esfera da

vida publica, a vida em sociedade, na pdlis. Segundo Arendt (2007, p. 68),

E em relagdo a esta miltipla importancia da esfera publica que o termo
<<privado>>, em sua acepg¢do original de <<privagdo>>, tem significado.
Para o individuo, viver uma vida inteiramente privada significa, acima de
tudo, ser destituido de coisas essenciais a vida verdadeiramente humana:
ser privado da realidade que advém do fato de ser visto e ouvido por
outros, privado de uma relacdo <<objetiva>> com eles decorrente do fato
de ligar-se e separar-se deles mediante um mundo comum de coisas, e
privado da possibilidade de realizar algo mais permanente que a prépria
vida.

Para os gregos, a privagéo da privatividade reside na auséncia de outros, ou

seja, que tudo o ele fizer ndo tem importancia nem significado para os outros. Sendo

o lar esse espaco onde ele esta resguardado do mundo, sobretudo para 0s gregos,

esse espaco precisa ser complementado por outro espaco, a esfera publica.

E no ambito da esfera privada que se determinou a propriedade privada.

Nesse caso, esta profundamente conectada com a esfera publica local de

manifestacdo desse elemento da esfera privada. Para Arendt (2007, p. 74),
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Assim, ndo € exatamente exato dizer que a propriedade privada, antes era
da era moderna, era vista como condicdo axiomética para admisséo a
esfera publica; ela era mais que isso. A privatividade era como que o outro
lado escuro e oculto da esfera publica; ser politico significava atingir a mais
alta possibilidade da existéncia humana; mas néo possuir um lugar préprio
e privado (como no caso do escravo) significava deixar de ser humano.

A rigueza privada tornou-se indispensavel para que o homem pudesse
exercer a esfera publica, ndo que isso fosse em si um pré-requisito, mas que, para
ter disponibilidade para o exercicio das atividades da esfera publica, era necessario
ter a propriedade privada e ter outras pessoas trabalhando nela, deixando-o livre
para exercer a vida politica.

E nessa da esfera privada que a religido estava enquadrada, pois, entre os

gregos e romanos, essa atividade é desenvolvida no lar, no espaco privado, pessoal.

2.3 O CONCEITO DE PUBLICO

O termo publico se refere ha duas situacdes especificas e que estédo
relacionadas: significa que tudo que vem a publico pode ser visto e ouvido por todos
e significa também o préprio mundo, no sentido de que é comum a todos nés.

Do ponto de vista de Arendt (2007, p. 62),

A esfera publica, enquanto mundo comum, redine-nos na companhia uns
dos outros e contudo evita que colidamos uns com 0s outros, por assim
dizer. O que torna tdo dificil suportar a sociedade de massas ndo € o
numero de pessoas que ela abrange, ou pelo menos ndo é este o fator
fundamental; antes, € o fato de que o mundo entre elas perdeu a forca de
manté-las juntas, de relaciona-las umas as outras e de separéa-las.

Podemos perceber que, para 0s gregos, o exercicio da palavra, do discurso e
da acédo inseria o cidaddao no mundo do publico, permitindo que ele passasse a
participar do mundo.

Embora possamos perceber a distincdo entre a esfera privada — as coisas da
familia, da casa, a vida particular — e a esfera publica — aquilo que todos podem
saber, a acdo do homem grego ou mesmo a participacdo politica —, “o0 significado

mais elementar das duas esferas indica que ha coisas que devem ser ocultadas e
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outras gue necessitam ser expostas em publico para que possam adquirir forma de
existéncia” (Arendt, 2007, p. 84).

O emprego desses conceitos e, nessa perspectiva, cria as condigdes para se
analisar adequadamente a religiosidade na sociedade brasileira, baseada em seu

contexto sociohistorico e cultural.

2.4 O PROCESSO DE PRIVATIZACAO DA RELIGIAO

Seguindo as idéias de Peter F. Beyer (1999, p. 395) em seu artigo "A

Privatizacéo e a Influéncia Publica da Religido na Sociedade Global,

A tese que apresento sustenta que a globalizagdo da sociedade, embora
favoreca a privatizacao da religido, ela proporciona também um campo fértil
para a renovagdo da influencia publica da religido. Por influencia publica
entendo que uma ou mais do que uma religido pode torna-se fonte de
compromisso coletivo, de tal forma que o afastamento de normas religiosas
especificas trara em seu bojo conseqiiéncias negativas tanto para os que
aderem as mesmas como para 0s que ndo aderem a elas; e a acao
coletiva em nome dessas normas torna-se legitima.

O que se percebe com base nas anota¢cbes de Beyer (1999) é um processo
de privatizacdo da pratica religiosa ao instituciona-la, ao torna-la oficial.

Segundo Thomas O’ Dea (1969), em seu livro Sociologia da religido, nas
sociedades primitivas e arcaicas, a religido é um fenébmeno difuso, pois outras
instituicbes também possuem caréter religioso. Que seria a experiéncia religiosa?

Para o autor a experiéncia religiosa marca o rompimento com o comum, é
uma experiéncia carismatica. Desse momento carismatico, temos, segundo
categoria de Weber, a “rotinizagdo do carisma”. Segundo Weber (apud O’'DEA,
1969), o carisma puro sO existe no comec¢o do movimento; depois, sofre uma crise
de continuidade e precisa mudar radicalmente para se estabelecer como uma
organizacao religiosa.

Sobre esse assunto, O’Dea (1969, p. 57) assim se manifesta: “a evolugéao de
religides fundadas representa um processo social complexo, de que sdo aspectos
importantes a rotinizacdo do carisma e a continuagcdo, sob forma alterada, da
experiéncia religiosa original”.

Aqui vemos a importancia da continuacédo da experiéncia religiosa e dos trés

niveis necessarios para que isso aconteca:
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o desenvolvimento das religides como padrbes de oragdes, isto é, o culto; o
desenvolvimento como padrdes de idéias ou defini¢cdes, isto é, as crencas;
e tudo isso se desenvolve com o surgimento de associacdes ou
organizac8es (O’ DEA, 1969, p. 58).

O autor analisa o culto como sendo uma reunido de gestos, palavras e meios
simbdlicos de transmissao e expressdo de sentimentos, atitudes e relagdes. O culto
€, por assim dizer, a maior manifestacdo da religiosidade e ndo possui carater
intelectual ou filoséfico, pois, em si mesmo, esta sua afirmacao.

O culto comega como uma expressao espontanea, mas, com o passar do
tempo, passa por uma elaboracdo e padronizacdo e sdo estabelecidos preceitos
litargicos definidos. “Dessa forma, o ato de culto € um ato social ou de reunido, em
gue o grupo restabelece sua relacdo com os objetos sagrados e, através destes,
com o além, e ao faze-lo refor¢a sua solidariedade e reafirma seus valores” (O’'DEA,
1969, p. 61).

O segundo nivel na institucionalizacédo da religido € o nivel intelectual ou das
crencas. Podemos dividi-la em mitico e racional: o mito é uma forma de explicacao
do mundo com base no transcendental, é carregado de emocdo, esta além do tempo
e do mundo empirico, ndo € apenas uma contemplacéo reflexiva, €, antes de tudo, a
apresentacao de algum acontecimento repleto de poder.

E possivel racionalizar o mito? Buscando reler Comte, Vico, Weber e Kant,
O'Dea (1969) busca categorias para explicar esse possivel processo de

racionalizacéo.

O pensamento humano tornou-se progressivamente racionalizado, tanto
num sentido formal, com relacdo a sua coeréncia e o0 seu carater
sistematico, quanto substancialmente, na eliminacdo da fantasia e dos
elementos miticos (O’ DEA, 1969, p. 64).

Desse processo surge o desenvolvimento de teologias racionais ligadas as
mudancas internas das religibes e ao surgimento de um corpo clerical, e a
passagem do mito para o logos. Essa racionalizacdo do religioso é fruto,
especialmente na religido crista, da fusao da cultura intelectual da antigtidade com o
pensamento filosoéfico grego.

O terceiro nivel na institucionalizacdo da religido é o aparecimento das

organizagbes religiosas. Esse processo acontece em funcdo de dois fatores:
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crescente diferenciacdo interna da sociedade e um enriquecimento da experiéncia
religiosa e, com isso, o surgimento de outras organizagdes religiosas de varios tipos.

Que as tornam, entéo, diferentes umas das outras? Diferem umas das outras
em funcdo de seus ritos, suas crencas e seu tipo de organizacdo. Geralmente,
apresentam-se um rompimento com o0 passado e um novo espirito de coeréncia e
unidade.

O problema relacionado a maneira de ver as diferencas na sociedade e a
maneira Como esse novo grupo se relaciona se manifesta de trés formas: a primeira
e rejeitar as velhas formas de rela¢des sociais. Essa forma é perigosa, pois coloca o
grupo em oposicdo ao status quo e lhe da um carater revolucionario. A segunda
forma é reconhecer e aceitar francamente as formas mais antigas. Essa forma
contradiz o0 novo espirito de rompimento com o passado e a nova solidariedade de
comunhdo religiosa. A terceira forma € rejeitar as formas mais antigas em espirito,
promover atitudes de igualdade dentro da organizacao religiosa, embora deixando
imutaveis as formas estabelecidas de dominacdo e estancias sociais. Esse foi o
caminho tomado pela igreja crista e, apesar de exprimir o novo pensamento do
grupo, permite evitar a ativa oposicao a sociedade estabelecida.

A religido cristd sempre mostrou uma ambivaléncia e uma ambiguidade, pois,
ao mesmo tempo em que rompia com o pensamento da época, ndo se opds
ferozmente as instituicdes estabelecidas nem questionou sua legitimidade.

A institucionalizacdo avancgou por trés niveis interdependentes: o culto, a
doutrina e a organizacdo. Desse processo, surge o corpo clerical, os sacerdotes, o

estabelecimento, de fato, da organizagéo eclesiastica.
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CAPITULO III

O CATOLICISMO POPULAR

3.1 CONSIDERACOES INICIAIS

Cristian Parker (1996), em seu livro Religido popular e modernizacao
capitalista: outra I6gica na América Latina, aborda a religiosidade popular e o seu

estudo, na atualidade, pela sociologia. Para ele,

a religiosidade popular ¢ uma manifestacdo da mentalidade coletiva
sujeitas as influéncias de um processo de modernizacdo capitalista e de
suas manifestacdes na urbanizagdo, na industrializacdo, na escolarizagdo
e nas mudanc¢as nas estruturas produtivas e culturais” (PARKER, 1996, p
A42).

Durante muito tempo, essas manifestacdes de carater popular passaram sem
ser percebidas pelas ciéncias sociais ou foram renegadas como manifestacfes de
um catolicismo tradicional e, portanto, ‘ndo-importantes’ do ponto de vista cientifico.
O autor explica que, para superar esse quadro reducionista de algumas correntes
sociolégicas e estudar com profundidade esses movimentos, trés desafios precisam
ser superados: manter distancia critica das contribuicbes européias e americanas,
entendendo que estes fendbmenos sdo especificos da América Latina; buscar uma
certa independéncia da igreja e de suas instituigdes; e, por ultimo, um quadro tedrico
amplo capaz de entender o fendbmeno como um todo.

O autor assim se manifesta em relacdo a esse novo ambiente de analise:

“Para abordar em profundidade o fenémeno religioso latino-americano no
guadro da transicdo planetaria — transicdo que reinsere os paises pobres
do Terceiro Mundo de forma funcional na nova divisdo internacional do
trabalho — é necessario entender a natureza, as caracteristicas, e a
profundidade das transformagfes estruturais da sociedade e, em seu seio,
a forma como se articulardo as representacbes, as praticas e as
instituicdes religiosas, ja que os atores sociais estao fazendo e padecendo
um cenario, e seus motivos, anseios e necessidades estdo sendo afetados
(PARKER, 1996, p. 59).
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Para ele, a religiosidade popular € a capacidade que um povo possui de,
mesmo vivendo em miséria desenvolver uma religiosidade que, as vezes, se
contrapde aquela oficial institucionalizada. Essa capacidade de fazer uma releitura
da religido ocorre nos meios urbanos e nos meios rurais e tem a ver com a tradicao

gue ja esta arraigada nessas comunidades.

3.2 CONCEITUANDO CATOLICISMO POPULAR

O catolicismo popular se manifesta com forca e significado nas promessas,
festas religiosas, romarias e procissdes, entre outras manifestacdes que
materializam a fé. Para uma maior compreensdo dos conceitos, citamos o debate
levantado por Isnard de Albuquerque Camara Neto (2005), em seu artigo Dialogos

sobre religiosidade popular. Segundo ele,

Oscar Beozzo, por exemplo, defende a substituicdo da expresséo
‘religiosidade popular’ por ‘praticas religiosas das classes populares’, do
qual, salvo melhor juizo, julgamos licitos discordar, pois o0 autor insiste em
té-la como exclusivo ‘patriménio de classes sociais exploradas e oprimidas’
(BEOZZO, 1982:745), desconsiderando que as manifestacbes de
religiosidade popular independem de classe social. Dependem talvez do
grau de relacao de "ortodoxia" que o devoto mantém com no caso em tela
o catolicismo oficial. Gunter Paulo Siss, no entanto, € muito pertinente ao
defender que o catolicismo popular estabelece um Ilimite com a
religiosidade popular global, tendo em vista que esta ‘abrange todos os
costumes e vivéncias religiosas do povo, sejam eles de origem africana,
indiana, protestante, catdlica, espirita ou pagd (SUSS, 1979:28) (NETO,
2005, p. 1).

O termo catolicismo popular é, pois, limitante, impondo uma relagdo com a
Igreja Catdlica. J&4 o termo religiosidade popular remete-nos a um conceito mais
amplo, capaz de assimilar um maior arcabouco sincrético religioso.

Sobre esse debate entre catolicismo popular e religiosidade popular, Lemos

(2005, p. 38) assim se manifesta:

Pelo que ja se evidenciou em relacdo a composicao do catolicismo popular,
pode-se concluir que o rigido controle exercido pela Igreja e pelas elites
sociais ndo chegava a atingir o0 &mago das consciéncia das pessoas dos
meios populares. No periodo colonial, pode-se dizer que, dominando a vida
publica e social, esta a religido catdlica, imposta e defendida pela
hierarquia eclesiastica, com a colaboracao do brago secular.
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Para a autora citada, o termo religiosidade popular se aplica melhor a anélise
em questdo. No entanto, para este estudo em especial, deteremo-nos apenas a
religiosidade popular catdlica e, por isso, usaremos o termo catolicismo popular.

3.3 CARACTERISTICAS DO CATOLICISMO POPULAR

O catolicismo popular € um tipo de catolicismo produzido por portugueses e
comecgou a penetrar no Brasil a partir da coloniza¢do. E comumente chamado de
catolicismo tradicional popular. Teve presenca significativa na zona rural.

Analisando o modelo da coloniza¢éo do Brasil, percebemos que o catolicismo
popular é fruto da falta de religiosos que pudessem atuar junto as comunidades e
proporcionar uma religiosidade afinada aos principios oficiais.

Mesmo colonizado na ldade Moderna, o Brasil recebe uma forte comocao
ibérica para o mistico e as praticas religiosas carregadas de elementos fantasiosos.

Para comprovarmos isso, basta verificarmos, em nossa historia colonial, os
muitos casos de aparicbes e imagens milagrosas encontradas pelos colonos. O
sobrenatural, dessa forma, torna-se presente no imaginario popular, formando, em
Nnosso pais, um catolicismo extra-oficial, pratico e cheio de supersticdes, opondo-se

ao catolicismo oficial. Segundo Neto (2005, p. 5),

Em outras palavras, o catolicismo oficial, soteriolégico e voltado para a
salvacdo da alma, fard frente a um ‘catolicismo de santos’, em que a figura
de Cristo perde importancia, a oracdo da lugar as formulagcées magicas e a
resolugdo dos problemas cotidianos tem primazia sobre a salvagdo da
alma. Os santos, cada um com sua ‘especialidade’, serdo os companheiros
de jornada nesta vida, auxiliando ou impedindo projetos e sendo por
conseqiiéncia ‘recompensados’ pelos fiéis com festas, romarias,
pagamentos de promessas e procissfes, ou entdo ‘punidos’, seja com
blasfémias, seja com ‘castigos’ impetrados nas imagens.

O catolicismo popular possui como caracteristica principal o leigo ocupando o
papel central e o especialista, o papel secundario. H4A uma perda relativa da
importancia do sacramental diante do devocional. Verifica-se uma manipulacdo do

sagrado com finalidades pragmaticas. E importante observar o carater protetor da
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religiosidade popular; ela visa a solucdo pratica dos problemas do cotidiano e

oferece uma seguranca adicional ante o esfor¢go material.

3.4 A DEVOCAO COMO MANIFESTACAO DO CATOLICISMO POPULAR

Enquadrar devocédo no catolicismo popular ndo é facil, pois o termo, por si s0,
oferece mdltiplas interpretacdes. Segundo José Carlos Pereira (2003), em seu artigo

A linguagem do corpo na devogao popular do catolicismo,

Ao falarmos de devogdo lembramos que ela se enquadra dentro de um
universo maior — o do catolicismo — e, dentro dele, no da religiosidade,
mais especificamente da Religiosidade Popular. O termo devocédo é
popular e adquiriu, ao longo da Histéria, certa conotacdo pejorativa,
desenvolvida principalmente no periodo da Cristandade Colonial, que, por
guestdes de poder, tinha interesse em desqualificar as manifestacdes
religiosas populares, mantendo assim o controle sobre os fiéis.

Segundo o dicionario Aurélio da Lingua Portuguesa (FERREIRA, 1999, p.
672) no verbete devocao significa “ato de dedicar-se ou consagrar-se a alguém ou
entidade; sentimento religioso, culto, prética religiosa; dedicacdo intima, afeicao,
afeto; objeto de especial veneracao”. A devogdo nasce em funcao de algum milagre
gque a imagem em questao manifestou.

Desde o Concilio Vaticano Il, tem-se tentado substituir a devo¢cdo ou mesmo
as manifestagcbes de carater popular por algo mais institucionalizado, mais
romanizado. A devocao é, pois, algo que emerge da propria manifestacao popular e
da relacdo que o povo tem com sua religiosidade. E fruto da relagcdo do homem com
seu santo de devocédo, de uma relacao de confianca nos poderes sobrenaturais que
0 santo possuli.

De acordo com Pereira (2003, p. 68),

A devocdo nasce, geralmente, da crenca em determinados poderes
sobrenaturais que o santo de devocdo possa ter, freqlientemente um
acontecimento extraordinario, milagre ou algo do género que ocorreu ou
gue ouviu-se dizer que tenha ocorrido. Riolando Azzi afirma que ‘a devogéo
ao Santo constitui para o fiel uma garantia do auxilio celeste para suas
necessidades. A lealdade ao Santo manifesta-se sobretudo no exato
cumprimento das promessas feitas’ (Azzi, 1994, p. 296). Na relacéo
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devocional, a promessa € algo fundamental e precisa ser cumprida. O
devoto ndo pode ficar em débito com o santo porque, da proxima vez que
precisar, ndo sera atendido; pior: o santo podera mudar de idéia e retirar a
‘graga’ concedida ou até castigar.

E nesse contexto que a devogdo ganha forca e se confirma, proporcionando
ao devoto a certeza da protecdo e a renovagao dos votos. Quando o devoto visita
seu santo de devocédo, um dos primeiros lugares onde ele freqienta € a sala dos
milagres. Ali fica a confirmacdo de que o santo esta em plena atividade. Ainda
segundo Pereira (2003, p. 69),

Como podemos perceber, a devogédo tem como caracteristica a fidelidade,
0 pacto entre o santo e o devoto. Usando uma expressdo de Pierre
Bourdieu, diriamos que ela esta inserida em uma ‘economia de trocas de
bens simbdlicos’ (Bourdieu, 1983, p. 157). Se uma das partes falha, esse
vinculo se rompe, perde-se a credibilidade, dificultando a dimenséao
relacional (devoto & divindade) existente na devocdo. Segundo Bourdieu,
essa ‘economia dos bens simbolicos apdia-se na crenca, a reproducdo ou
crise dessa economia baseiam-se na reproducdo ou na crise da crenca,
isto &, na perpetuacgdo ou na ruptura do acordo entre as estruturas mentais
[...] e as estruturas objetivas’ (Bourdieu, 1983, p. 194).

A devocgao €, por assim dizer, uma manifestacao religiosa ligada as camadas
populares e destituida de institucionalizagao, ocorrendo, na maioria das vezes,

marginal a Igreja institucionalizada. Do ponto de vista de Pereira (2003, p. 71),

Com isto constatamos que, se por um lado a devogéo era considerada pela
‘elite catblica’ como sindnimo de ignorancia religiosa, por outro ela tem
ajudado a manter acesa a chama da esperanca diante das realidades de
crise e sofrimento. Dentro deste quadro, a relacdo devocional nos dias de
hoje ndo é diferente. Os santos continuam servindo de panacéia. Para os
devotos e 0 espaco sagrado (0 santuério, as igrejas, etc.) constituiu-se em
espaco privilegiado onde as gracas e os dons celestes sdo distribuidos
com mais abundancia, suprindo dessa forma as mudltiplas caréncias das
camadas populares.

No entanto, nos Ultimos anos, tem-se verificado certa tolerdncia em

relacéo as devocgdes e mesmo com manifestacdes de carater popular.



37

3.4.1 O Conceito de Sacrificio na Devocao Popular

Segundo Hugo Assmann (1989), em seu artigo A idolatria dos mercados e
sacrificios humanos, desde os primordios do capitalismo, construiu-se a 6ética dos
sacrificios como forma de alcancar uma sociedade melhor.

Nesse contexto, o sacrificio vem disfarcado de um elemento vitimario,
inevitavel, que o ser humano é obrigado a fazer. Quando os economistas falam de
leis naturais que regem a economia, eles determinam ai um elemento impositorio, ou
seja, 0 ser humano precisa se submeter a essa lei.

N&o é revelador que todas as tentativas de distribuicdo elaboradas pelos
tedricos de acordo com o paradigma do mercado tenham fracassado? Quando a
economia fala em leis de mercado, impde uma dindmica que nao cabe ao ser
humano senéo aceitar. Dessa forma e de outras, o0 mercado disfar¢ca sua atuacao e
imposicao sobre as pessoas. Como essa logica se transfere para a religiosidade?

“As leis naturais determinam as leis de mercado e todas sé&o leis de Deus”
(ASSMANN, 1989, p. 320). Eis ai a légica que € inculcada na religiosidade. “Mas
dirdo vocés, que espécie de monstro seria Deus que, enquanto poupa 0S ricos,
condena os pobres a um sofrimento perpétuo mediante uma lei imutavel da vida?
(ASSMANN, 1989, p. 321).

Esses conceitos, por vezes, foram assimilados pela cristandade e
introjectado em seus valores. Nao basta apenas repudiarmos e nos revoltarmos com
essa Otica imposta pelo mercado e seguida pela religido. O préprio cristianismo traz,
na sua génese, uma esséncia de sacrificialismo presente desde Caim e Abel.

Segundo o autor,

a racionalidade econdmica instaurou uma arrasadora légica sacrifical e que
esta logica opera em nome de reclamos constantes da cientificidade, e
construiu, com a ajuda dessas pretens@es cientificas, um credo fervoroso
acerca da garantia dos melhores éxitos, através de um Unico caminho
transitavel: o de confiar aos mecanismos do mercado a efetivacdo da
melhor convivéncia humana (ASSMANN, 1989, p. 332).

Essa dinamica sacrifical do mercado transmutou-se para a religido e a
impregnou desses elementos que, uma vez executados, realimentam o mercado,

conferindo-lhe legitimidade. Na verdade, até para lutar contra essa condi¢cdo é
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necessario sacrificios. Como se opor ao conceito sacrifical? Opondo-se as
vitimacbes que esses valores impdem e sendo contra qualquer tentativa de ser
coagido no sistema.

De acordo com Assmann (1989, p. 359),

‘citando Morandé’ é provavel que em nenhuma vida humana faltem os
momentos em que a finitude, o sofrimento sem sentido palpavel e a
experiéncia de limites infranqueaveis, culminando na busca de um sentido
para a propria morte, obriguem os homens a um fecundo enfrentamento
com perguntas sem respostas e, portanto, com um emudecimento da razéo
e um mergulho no mistério.

O conceito de sacrificio, segundo o dicionario Larousse Cultural, vem “do
latim, sacrificium; oferenda a uma divindade e, em particular, imolacdo de vitimas;
esforco voluntariamente realizado, dificuldade voluntariamente aceita; renuncia
voluntaria ou forcada a algo que se possui [...]". Como podemos ver sacrificio nos
remete para ritos e imolagdes de animais ou distribuicdo de oferendas para um ser

profano que foi elevado a categoria de sagrado. Segundo Pereira (2003, p. 74),

Quanto ao conceito de sacrificio e sua relagdo com a devogao popular do
catolicismo, sabemos que ha varias formas de aborda-lo. Queremos aqui
fazer uma distincdo entre duas principais espécies de sacrificios,
aproveitando a idéia de Julio de Santa Ana, que afirma que ‘devemos
distinguir entre o sacrificio imposto e o sacrificio que corresponde a uma
disposicdo de amor’. Benedito Ferraro confirma que ‘o primeiro é vitimario.
O segundo é martirial. O primeiro preserva a iniqliidade do sistema. O
segundo tem uma dimenséao redentora’.

E esse segundo tipo de sacrificio que nos interessa na andlise da devogao, o
sacrificio que priva o corpo de algo em detrimento da divindade ou em oferecimento
a ela. Quase sempre esse “sacrificio foi definido como uma mediacdo entre um
sacrificador e uma ‘divindade™ (GIRARD, 1990, p. 17).

Em se tratando de devocgdes ligadas a pessoas de baixa renda e sem a
capacidade financeira de sacrificar algo de valor ou destinar isso ao santo como
forma sacrifical, essas pessoas terminam oferecendo aquilo que lhes é mais

precioso, o proprio corpo. Ainda segundo Pereira (2003, p. 75),

Ao falarmos de sacrificio levando em consideracdo esta profunda realidade
humana e a interpretacdo religiosa, estaremos usando também, direta ou
indiretamente, o conceito de sacrificio usado por René Girard. Sacrificio
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como algo apaziguador da violéncia sofrida pelos corpos dos fiéis.
Considerando que a violéncia cotidiana é parte integrante dos corpos dos
gue procuram 0s espagos sagrados, o sacrificio corporal oferecido ao
santo, embora seja um paradoxo, serve de antidoto contra a violéncia
sofrida no cotidiano.

Esse tipo de sacrificio transfere a violéncia em que se esta passando para o
santo. Esse processo de utilizar o corpo como forma de sacrificio para apaziguar o
santo ou para lhe ofertar em agradecimento € tipico das devocles presente nas

romarias catélicas (Figura 1).

Figura 1: Romeiro Pagando Promessa de Joelhos

Na Figura 1, apresentamos um fiel na Romaria ao Senhor do Bonfim de
Araguacema que esta subindo da beira do rio até a capela de joelhos como
pagamento ao santo de uma bencao recebida. Esse € um ritual que mostra, para o
romeiro e para a comunidade, o sacrificio feito em homenagem ao santo.

Os ritos sacrificais podem ser de dois tipos: os de oblagcédo, que é o mesmo
que oferenda, em que os fiéis oferecem ao santo algo por sua graca alcancada (um
exemplo disso sdo 0s ex-votos depositados nas salas de milagres); e os de
comunhdo e agdo de gragas, vinculados a um sacrificio por expiacdo ou graca
alcancados. Este ultimo é que faz com que o fiel leve uma pesada cruz, ande
descalco, suba escadas de joelho etc., colocando o corpo sob grande privacdo e no
seu limite. Normalmente, esse tipo de devoc¢ao ocorre em romarias ligadas ao Cristo
sofredor, uma imagem que reporta a um Cristo que sofre ou que sofreu pelos nossos

pecados. Dai a associacéo que o fiel faz com o seu sacrificio.
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Esse também € o caso da Romaria ao Senhor do Bonfim de Araguacema,

verifiguemos a seguir a Figura 2, que retrata a imagem em questao:

Figura 2: Imagem do Senhor do Bonfim

A imagem, como pode ser observada é um Cristo em madeira, de
aproximadamente 12cm, que aparece sem bracos e sem pernas, remetendo-nos a
esse elemento sacrificial e de sofrimento. Sobre esse elemento sacrificial, Pereira

(2003, p. 78) assim se manifesta:

Entendemos por devogédo sacrificial a devocdo ao Cristo sofredor, a
devocao a Paixao. Este tipo de devocgdo se enquadra dentro do universo
das manifesta¢cGes de fé relacionadas com uma vitima que foi sacrificada
por alguém, por um grupo ou por alguma causa. Além de Cristo, pode-se
também ser um santo que se enquadre nas caracteristicas sacrificais.
Neste trabalho focalizamos o Cristo Crucificado, que, na linguagem de
René Girard, é a vitima expiatoria de um mecanismo vitimario simbolizado
nas expressivas imagem retratadas na iconografia religiosa.

Entendemos, pois, que esse € um dos principais elementos contidos nessa

romaria catolica.
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CAPITULO IV

A ROMARIA COMO MANIFESTACAO DO CATOLICISMO POPULAR

4.1 CONSIDERACOES INICIAIS

Em sentido historico, as romarias brasileiras nasceram, em sua concepc¢ao
primeira, em terras portuguesas. O estudo da religiosidade popular no Brasil passa
por um estudo da origem das romarias.

Segundo Pierre Sanchis (1979, p. 245),

Pareceu conveniente delimitar trés tépicos, cronologicamente dispersos,
explorando matizando uma Unica afirmacéo, que aqui vai, de inicio: as
romarias portuguesas se constituirdo desde o comeco e ao longo de toda
sua historia, como uma estruturalizacao — conflito e compatibilizacdo —
entre uma religido ‘popular’ e a instituicdo oficial da regulacdo autoritaria-
ortodoxia e ortopraxis — da religido catélica.

Ainda tomando-se por base Sanchis, 1979), o reino suevo, que se instalou na
Galicia espanhola e no norte de Portugal (atual), a partir do século V, foi o primeiro
estado barbaro a declarar a sua adesdo a fé cristd. Esse processo deu-se em
meados do século V, oficializando-se um século mais tarde. Era a concepc¢ao de
cristandade que, implantada no império romano a partir do século IV, se estendia
também a Galicia.

4.2 A ORIGEM DAS ROMARIAS

O retorno as origens portuguesas das romarias se faz necessario para
melhor entendermos esse fenémeno no Brasil.
Segundo Pierre Sanchis (1979, p. 246),

Deste periodo chave poderemos extrair um modelo de estabelecimento e
fixagdo, no campo religioso, das fronteiras sdcio-culturais entre o legitimo
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(legitimado) e o proibido ou marginalizado, modelo que nos ajudara na
andlise, até hoje, da situagéo da religido dita ‘popular’. Origina-se entdo um
conflito, que perdura até nés através de sucessivas metamorfoses, entre
uma hierarquia eclesiastica, desejosa de monopolizar, com o apoio do
poder civil, o controle da expressao religiosa, e outras forcas, que diremos
por enquanto e sem maior explicitacdo, ‘populares’, portadores de um
dinamismo religioso que se apdia sobre o passado para melhor conseguir
autonomia.

Da unido do poder civil com o poder eclesiastico surge um processo de
violéncia simbdlica, que tem como objetivo principal a marginalizacdo de todo um
corpo de comportamentos considerados heréticos e que precisavam ser contidos.
Na verdade, 0 que estd em questdo é a constituicdo diante de uma cultura e uma

religido dominantes, de uma cultura e uma religido populares.

4.2.1 O Papel de Martinho de Dumio

Martinho de Dume, Martinho Dumiense ou ainda Martinho de Braga (ou
Martinho Bracarense) sdo alguns dos nomes de Martinho da Pandnia, Bispo de
Braga e de Dume, considerado santo pela Igreja Catdlica.

Martinho nasceu na Pandnia, atual Hungria, no século VI. Estudou grego e
ciéncias eclesiasticas no Oriente. De volta ao Ocidente, dirigiu-se para Roma e para
a Franca, onde visitou o tamulo do seu conterraneo Martinho de Tours. E tido como
0 apostolo dos Suevos, responsavel maior pela sua conversao do arianismo ao
catolicismo.

Estabeleceu um mosteiro numa aldeia das proximidades de Braga, Dume, a
partir do qual comegou a irradiar a sua pregacdo. Estabeleceu a diocese de Dume
(caso Unico na histoéria cristd, confinada ao mosteiro a que presidia), da qual foi
primeiro bispo e, depois, por vacatura da diocese bracarense, foi feito metropolitano
de Braga, entdo capital do reino suevo.

Pelo conjunto das suas obras de doutrinacdo moral, pela sua ag¢ao pastoral
em prol da correcdo dos rusticos, pela conversdo do reino dos suevos e também
pela acdo cultural do Mosteiro de Dumio por ele fundado, doutrinacdo esta que se
desenvolveu por toda a idade média, Sdo Martinho tem uma presenca marcante
naquela época remota da histéria cultural da Peninsula.

Para Pierre Sanchis (1979, p. 247),
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Os problemas com os quais se defronta estdo aparentemente ligados a
dupla origem: uma crise étnico-social, nunca totalmente resolvida, e
resultado da surpeposicdo sucessiva; ao fundo ibérico-lusitano, dos povos
invasores: celtas, romanos, barbaros; outra de ordem religiosa, com as
seqlelas do Pricilianismo, que havia conquistado a provincia inteira apos a
morte de seu fundador, e encontrado seus Ultimos redutos nos mosteiros
galicianos.

O monge Martinho de Duamio participou ativamente no | Concilio de Braga, em
561, periodo em que se implantava a ortodoxia da fé entre o povo suevo, e, mais
tarde, jA como arcebispo metropolitano, presidiu o Il Concilio de Braga, em 584.
Pierre Sanchis (1979, p. 24-6) assim define a obra de S&o Martinho de Braga na

implantacéo da fé crista:

Tratava-se, além de um esfor¢o de unificacéo eclesidstica e de afirmacgédo
hierarquica, de empreender — primeiro entre as elites — pela proscri¢cdo de
uma cultura antiga e a legitimagdo de uma nova ‘visdo do mundo’, uma
obra de coeséo, em vista da constru¢do nacional. Entre o soberano e o
episcopado estabelece-se entdo uma corrente circular de extensdo e
legitimacao de autoridade” (Sanchis, 1979, p.24-6).

4.2.2 O Pricilianismo

O pricilianismo se desenvolve tendo origem em antigas dissidéncias
religiosas, vagamente maniqueista e sabelianista, continha, em sua forma de
pensar, tendéncias que contrariavam a submisséo do cristianismo ao poder politico,
claramente sinalizadas por Constantino e Teoddsio.

Essa dissidéncia religiosa desenvolveu-se no noroeste da Peninsula Ibérica e
sul da Galicia, territorios hoje ligados a Portugal e Espanha. Nessas regides, 0
pricilianismo cresceu e sofreu as suas principais perseguicoes.

Esse € um periodo de grande agitacao religiosa e esté inserido em contexto
especial de tensdes religiosas do século IV. Revela-se, assim, a contradicdo entre
um cristianismo primitivo e o catolicismo que se consolida mediante a hierarquia
politica e institucionalizacdo romana.

Com a oficializagdo do cristianismo por Teodosio, em 380, no Concilio de
Zaragoza, o pricilianismo torna-se indesejavel, pois representa um processo radical
de transformacdo, baseado na mensagem do cristianismo primitivo. O ascetismo

defendido por Priciliano tem que ser lido a luz de uma recusa em submeter a
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espiritualidade aos interesses materiais de dominacdo e exploracdo do Império
Romano contra o poder politico e a Igreja.

Nos séculos seguintes, o pricilianismo serd perseguido e acusado de desvio
doutrinal, aceitacdo da magia e astrologia, defesa de igualdade das mulheres na
participacdo e gestdo do culto, insubordinacdo hierarquica e praticas cultuais
inaceitaveis pela hierarquia catélica, de anti-escravismo, vida comunitaria e partilha
de bens, livre exame de consciéncia e ligacdo do eu pessoal a Deus, sem ser por
intermédio dos sacerdotes impostos por Roma.

Poderiamos, segundo Sanchis (1979, p. 247), assim sintetizar o movimento:

Conquistando massas sempre mais numerosas, e onde as mulheres
exerciam um papel preponderante, a sintese teoldgica de Pricilianismo,
reinterpretada nas camadas populares, tinha reencontrado e feito renascer
nas consciéncias uma visdo de mundo que fora a das populacdes
autéctones: veneracdo religiosa dos astros, importancia social dos
prenincios obtidos a partir prodigios astrondbmicos e de catastrofes
atmosféricas e climatéricas.

O pricilianismo representava, pois, um sincretismo religioso, um retorno ao
passado, uma tentativa de manter vivas velhas praticas religiosas, isso ainda sob
dominacdo romana. ApOos a dominacdo barbara, essas praticas se mantiveram,
especialmente as previsdes obtidas de fendbmenos atmosféricos e climaticos, e

garantiram uma certa unidade nao s religiosa, mas, agora, étnica.

4.3 A UNIAO DO ESTADO COM A IGREJA

A partir da decisdo de Constantino, primeiro por intermédio do Edito de Mildo,
liberando o culto cristéo, e, depois, pelo Concilio de Nicéia, inicia-se um processo de
unido do Estado com a Igreja.

Assim 0 mesmo autor acrescenta:

O principe torna-se a garantia das decises de um concilio ao qual ele
preside, porém os bispos, pondo a servico da integragdo cultural sob a
dominagéo politica do soberano um aparelho de administracéo renovado e
reforcado, tornam-se assim indispensaveis, e de certo modo impdem-se,
enquanto grupo de autoridade, ao rei (SANCHIS, 1979, p. 247).
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Nesse contexto, a Igreja inicia um processo de dominacdo religiosa em
direcdo as populagfes rurais, espaco onde as tradi¢cdes culturais e religiosas se
mantinham mais arraigadas.

A medida que o mundo catdlico conquistava novos territorios, impunha sua
doutrina a esses povos, dominando-os. Para esses restava apenas o enfrentamento
ou a fuga para locais distantes onde pudessem desenvolver sua fé longe da acao
dos agentes da Igreja.

Analisando a acdo de Sao Martinho e nos seus estudos sobre festas

populares, Pierre Sanchis (1979, p. 249) se manifesta da seguinte maneira:

‘Verdadeira operacgéo de aculturagio, mas inteiramente ideoldgica, através
de uma radical inversdo semiética: o paganismo real das populacdes, (ja
de si mal entendido), deixa de se constituir num culto efetivamente rival, do
gual se tentaria demonstrar o carater ilusério, para tornar-se, no interior da
Unica sintese cristd, o culto do diabo, ou melhor, policéntrico, dos
demonios.

Na tentativa de implantar a fé cristd a todo custo, os agentes da Igreja
trabalhavam para desmoralizar a antiga tradicéo religiosa do povo. Nesse sentido,
além de Ihes negar autonomia religiosa, suas concepc¢oes religiosas, bem como
suas divindades, eram consideradas demoniacas.

O papel principal da Igreja, nesse sentido, era, pois, sufocar formas diferentes
da oficial de manifestacdo da religiosidade. Apesar de toda essa imposicao da
religido oficial mediante cultos e catequeses, a religiosidade popular continuou a se
manifestar, de forma sincrética e camuflada por meio de formas populares da fé
catdlica, nas festas aos santos e nas romarias.

Apesar de toda a pressao religiosa sobre essas camadas populares, mesmo
onde a aceitacdo foi grande, de maneira geral, desenvolveu-se uma religido
superficial por parte das camadas populares.

Segundo Neto (2005, p. 2), a questdo de imposicdo religiosa sobre as

camadas populares apresenta uma triplice complexidade, assim:

A primeira é de cunho étnico-social. A Igreja deparava-se com uma regiao
ja invadida por celtas, romanos e béarbaros, cada qual inserindo suas
especificidades religiosas. A segunda diz respeito a proépria relacdo do
Estado com a Igreja. O posicionamento imperial em face da religido
desaguou na eliminacdo dos limites entre ambos, instaurando-se ai ‘um
sistema politico eclético ou bifronte, diante de tdo avassaladora
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impregnacéo religiosa do secular, com ingeréncia de monta nos assuntos
morais e juridicos e na formulagdo e controle das instituicdes’ (Montenegro,
1972, p. 13). A terceira, de cunho religioso, devia-se ao priscilianismo,
disseminado por todo o territério e adotado em mosteiros galicianos, mera
continuacdo dos ‘cultos pagdos’, ou seja, ‘camponeses’.

Esse € o panorama encontrado por S&do Martinho e contra o qual declara
guerra, tentando substituir as velhas crencas em prol de uma unidade religiosa na

regiao.

4.4 RELIGIAO OFICIAL E RELIGIAO POPULAR

Era no meio rural que se encontrava a maior resisténcia contra os esfor¢os da
Igreja de unificacdo da fé. Por possuirem uma religiosidade ligada aos elementos da
natureza, foram os camponeses considerados pagdos e sua identidade cultural e
religiosa lhes era negada da mesma forma que no tempo do Império Romano.

Dessa maneira,

o 'outro’ simbdlico é simplesmente apagado, rejeitado, nas trevas porque
negativamente identificado a si préprio, como um avesso maléfico;
correlativamente, o ‘outro' real, o grupo social cujo comportamento
embasava a sua existéncia, se encontra negado na sua especificidade e
sua diferenca, para tornar-se, dentro de uma sintese integrada e coerente,
a 'porcdo maldita' da sociedade (SANCHIS, 1979, p. 249).

Essa tentativa de demonizar a religido do outro ndo consegue repercussao
nas camadas populares. Apesar das pressoes oficiais, essas camadas interpretam e
reinterpretam as novas concepcdes religiosas, readequando-as aos seus cultos
antigos, sincreticamente permitindo a convivéncia das duas concepg¢des no seio da

mesma sociedade. Segundo Sanchis (1979, p. 250),

O mesmo processo envolvera todos os elementos rituais tradicionais
e condenados. E essa ambiguidade fundamental, na visdo das coisas
e no comportamento cultual, terd tendéncia a permanecer viva, de
uma vida subterrdnea, para emergir e se alojar, desta vez
visivelmente, em qualquer nicho de legitimidade oferecido pelas
manifesta¢fes religiosas aceitas pela hierarquia. A principal, desde
entdo e até hoje, sera a romaria.
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E nesse contexto que, aos poucos, 0 que antes era uma acgao repressiva vai
sendo incorporada pelas camadas populares e reinterpretada de acordo com a
consciéncia coletiva dessa populacdo. E nesse espaco ambivalente, ténue, que se
situa a romaria, a qual, do ponto de vista de Sanchis (1979, p. 250), “é o lugar da
composicao, da concessao estratégica, mas também de uma mutua transacédo, da
barganha e duma rivalidade surdamente presente”.

A forma como a expansao do cristianismo se da nao proporciona, apesar dos
esforcos da Igreja, uma cristandade uniforme, abrindo espaco para uma imbricacao
de cultos e religides primitivas ao catolicismo, denominada religiosidade popular.

Transportando essas estruturas para o Brasil colonial, teremos aqui um
processo sincrético parecido, no entanto mais complexo e mais rico que o0

portugués. Neto (2005, p. 5) assim se manifesta sobre o assunto,

O Brasil, mesmo colonizado na ldade Moderna, recebe como heranca
ibérica essa forte comogdo para o0 ‘mistico desenfreado’, e 0s aspectos
devocionais ddo mais lugar a fantasia e aos arranjos e conveniéncias do
espirito do que ao cumprimento dos ditames da ortodoxia:[...] Realmente,
as fontes primarias (e ndo unicamente a hagiografia) registram o que a
portugueses e indios contemporaneos lhes pareceram aparicbes de
santos, inclusive a Virgem Maria, no contexto de uma intensa experiéncia
mistica que caracteriza aqueles primeiros tempos [...] Santos protetores
eram invocados (como o0 seguem sendo) contra todos os tipos de
enfermidades ou perigos, ou para obter um remédio para muitos problemas
pessoais, como o das donzelas que procuravam marido’ (Weckmann,
1993, p. 165). ‘InUmeros sé@o os casos de aparicdes e imagens milagrosas
no Brasil colonial’.

As manifestacdes do sobrenatural v8o permear o universo religioso brasileiro
e produzir um catolicismo pratico e nao-institucionalizado, de carater popular e
sincreticamente conectado com outras religides.

Nessa concepcéo religiosa, o0 espaco dos especialistas da Igreja fica
reduzido, dando-se énfase ao contato direto do fiel com seu santo protetor, uma
religiosidade pratica e profundamente ancorada no sobrenatural, sem nenhuma
intermediacao.

N&o da, no entanto, para colocar esse catolicismo popular fora da legalidade,
pois, no aspecto externo, ele se manifesta de forma muito parecida com o
catolicismo oficial. Ao fazer uma visita na casa de um desses devotos, encontramos
todos os elementos, pelo menos externos, que o identificam com o catolicismo

oficial.



4.5 AS ROMARIAS NO BRASIL

Desde o principio, o catolicismo trazido pelos portugueses tinha um carater
oficial e objetivava, por meio da catequese, expandir as fronteiras da fé e do império
portugués, conjuncdo pratica da unido Estado-Igreja. O catolicismo representava,
pois, religido da raga e da classe dominante aqui na colonia, obrigando, dessa
forma, que as outras manifestacdes religiosas ficassem na clandestinidade.

Nesse sentido, a Igreja constitui um dos elementos de sustentacdo do
sistema colonial. Apesar de toda essa pressao, as camadas populares buscavam
valvulas de escape para suas crencgas religiosas. Segundo Azzi (1979, p. 279),"0
culto dos santos constitui uma das caracteristicas dessa iniciativa popular, e 0s
centros de devocao e romarias o espaco privilegiado de sua autonomia religiosa.

A importancia sobre o estudo das romarias deve-se ao fato da sua ligagcao
com o catolicismo popular. Ainda segundo Azzi (1979, p. 280),’esses centros de
devocao constituem o ponto de encontro, e também de atritos, entre a religido oficial
e a crenca popular”.

A seqguir faremos uma sintese, de acordo com Azzi (1979), dos ciclos de
devocao no Brasil:

o Ciclo Litoraneo — caracteriza o primeiro século no Brasil, em que o processo de
ocupacédo se deu apenas no litoral. Os centros de devogao que surgiram nesse
periodo estdo concentrados em areas limitrofes, entre o colonizador e os
indios.

o Ciclo Bandeirante — desenvolve-se no Planalto do Piratininga, uma &rea de
maior integracdo do branco com o indio. Diferente do periodo anterior, as
romarias desse periodo sdo mais ligadas com a comocéao popular. Sdo também
desse periodo o maior sincretismo religioso e a auséncia de controle
eclesiastico.

o Ciclo Mineiro — marcado pelo ciclo do ouro e por um processo maior de
interiorizagdo. Conta com a vinda em massa de portugueses para o Brasil e de
um grupo novo, os negros ligados a extracdo do ouro. O centros de devocgao
desse periodo sdo afinados com a Sé catdlica e tem em comum a valorizacao

da moral catdlica em oposicdo aos males trazidos a sociedade pela rigueza
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advinda do ouro. Nesse periodo, as romarias sdo, geralmente, organizadas por
um eremita e impressiona pela quantidade de pessoas que conseguem juntar.

o Ciclo Lusitano — periodo relativo ao final do século XVIIl, quando Portugal
resolve reforcar os instrumentos de fiscalizacdo e controle na col6énia. Desse
periodo, sdo as devog¢des comandadas por eremitas de origem portuguesa que
transmutavam romarias de Portugal para a colonia. O culto ao Senhor do
Bonfim € um tipico caso do ciclo lusitano. Primeiramente na Bahia e depois por
todo o interior do Brasil. Essas devoc¢des foram, posteriormente, incorporadas
pela elite no periodo imperial para adiante ganharem contornos populares.

o Ciclo Sertanejo — esse periodo ocorre a partir do processo de interiorizacdo e
posterior a urbanizacdo com o ciclo do ouro. Se podemos falar de um
catolicismo rustico, podemos falar desse periodo em razéo das varias devocgdes
gue surgiram nos sertdes do Brasil. Essas romarias utilizam os rios como
principal forma de transporte: duas em Goias, o santuario do Padre Eterno, em
Trindade, e o santuario de Nossa Senhora da Abadia, em Muquém, as margem
do Tocantins; e duas no Ceard, Séo Francisco de Canindé e Nossa Senhora
das Dores, em Juazeiro do Norte, nas margens do Sao Francisco. Sao
romarias de carater profundamente popular e rapidamente contaram com a
oposicao oficial da Igreja.

o Ciclo Romano — em um espirito reformador, o episcopado brasileiro resolveu
moldar o catolicismo no Brasil, de acordo com o Concilio de Trento, e colocéa-lo
em total dependéncia a Santa Sé. Faz parte desse processo colocar religiosos
a frente das principais devo¢des que passaram a ser controladas pela Igreja.
Processo este que tem permanecido até os dias atuais.

Apresentar esse quadro-resumo dos ciclos de romarias no Brasil se faz
necessario para, posteriormente, enquadrarmos a Romaria ao Senhor do Bonfim em

estudo.
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CAPITULO V

A ROMARIA AO SENHOR DO BONFIM DE ARAGUACEMA NO TOCANTINS

5.1 O ESPACO GEOGRAFICO

O povoado de Bonfim do Tocantins fica situado na margem direita do rio
Piranhas, afluente da margem direita do rio Araguaia. O povoado fica a 40km da
cidade de Araguacema, importante polo turistico do Tocantins, por estar as margens
do rio Araguaia. Durante os meses de junho a setembro, em funcéo da estiagem, o
rio Araguaia tem o seu volume de agua diminuido, manifestando belas praias e
tornando-se centro de lazer para toda a regiao.

O povoado do Bonfim esté situado no vale médio do rio Araguaia, que, nessa
regido, serve de divisa para os estados do Tocantins e do Pard, ficando, também, a
poucos quildmetros da divisa de dois outros estados, Mato grosso e Goias. Essa €,
portanto, a area de acdo da Romaria ao Senhor do Bonfim do vale médio do
Araguaia: os estados do Mato grosso, Goias, Para, Tocantins, e, em menor escala,
os estados do Maranhéo e Piaui.

O quadro paisagistico da regidao € de grande exuberancia e riqueza, pois se
encontra em uma éarea de transicdo entre o Cerrado e a Floresta Equatorial
Amazobnica. Por ser uma éarea de transicdo, podemos encontrar formacgbes de
cerrado, florestas tropicais e as chamadas florestas de transi¢do; no caso em
questdo, a mata dos cocais, formada basicamente pelo babacu. O clima
predominante na regido € o tropical tipico, quente e umido, possuindo apenas duas
estacles, 0 verdo, que vai de outubro a maio e € chuvoso, e o inverno, que vai de
junho a setembro e é seco.

O rio Araguaia, desde sempre serviu de estrada para essa populacéo
ribeirinha, tornando-se, durante muito tempo, o Unico meio de locomocéao. Dai sua

importancia como elemento integrador da regiéo.
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Figura 3: Vista Parcial do Rio Araguaia

JA nos tempos coloniais, o rio Araguaia foi utilizado como elemento
integrador, colocando em contato esse interior do Brasil com Belém, a época,
principal cidade do Norte Brasileiro. Segundo a historiadora Maria de Fatima Oliveira
(2002, p. 259):

Desde os tempos coloniais, os administradores j& previam importante papel
gue representariam o desenvolvimento da navegacdo dos rios Araguaia e
Tocantins para o progresso de Goias, mas as providéncias tomadas nao
foram suficientes para que esse progresso se efetivasse [...]. Segundo
Audrin, quando os barqueiros voltavam de Belém, traziam toda sorte de
artigos daquelas pracas ou até do exterior [...].

Apesar de a romaria ter se iniciado timidamente por volta de 1932, foi
somente nas décadas de 1970 e 1980, com um processo mais intenso de ocupacéao
daquela regido, que a festa ganhou popularidade e muitos adeptos.

O crescimento da romaria tem a ver com dois elementos que contribuiram
para a ocupacao da regido: a criacdo da Superintendéncia para o Desenvolvimento
da Amazénia (Sudam), que objetivava ocupar aquela area com grandes projetos
agropecuarios, e a descoberta de ouro, primeiramente em Serra Pelada e, depois,
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em varias outras regibes do Para e Mato Grosso, inclusive em varias cidades
préximas a romaria.

O aumento populacional associado a origem dessas pessoas, na sua maioria
vindas do Maranhdo, do Piaui e da Bahia, regides do Nordeste com forte tradicédo
religiosa, proporcionou, naquelas décadas, o incremento da romaria, dando-lhe os
contornos atuais. Somados a esses, podemos acrescentar toda uma populacao
ribeirinha, que utilizava o rio como estrada até a devocdo, mas que tinha as suas

origens ligadas ao Nordeste e com forte tradi¢ao religiosa.

5.2 O POVOADO DO BONFIM DO TOCANTINS

O Povoado de Bonfim do Tocantins fica a 400km de Palmas, capital do
estado do Tocantins, e a 40km de Araguacema, cidade mais proxima e que serve de
apoio e referéncia para a romaria.

Hoje, o povoado conta com aproximadamente 500 casas, na sua maioria
feitas de adobe (casas tipicas da regido, feitas com barro amassado e cobertas de
palhas do Babacu, uma palmacea local). O estado marcou presenca, nos ultimos
anos, criando infra-estrutura bésica para a populacdo que visita a romaria: agua
tratada, energia elétrica, posto de salude, um galpéo principal onde é feita a triagem
e o0s atendimentos durante os festejos. Um outro elemento importante da chegada
do progresso e que proporcionou uma mudanca no perfil do romeiro e na propria

dindmica da romaria foi o asfalto.
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Figura 4: Vista de uma Rua do Povoado do Bonfim

Foi como um centro de peregrinacdo que o povoado surgiu e tem se
ampliado. Nos Ultimos anos, apesar de possuir outras atividades, como, por
exemplo, segundo uma moradora, “tocar ro¢a”, portanto seriam lavradores, a grande
maioria dos moradores vivem em funcdo dos rendimentos proporcionados pela
romaria.



Figura 5: Posto de Saude — Acdo do Estado no Povoado

5.3 A ORIGEM DO SANTO

A imagem do Senhor do Bonfim que da origem a romaria € um Jesus Cristo
crucificado, feito em madeira, sem os bragos e sem as pernas, de aproximadamente
12cm.

Figura 6: Imagem do Senhor do Bonfim



55

Segundo o relato do dono do santo Sr. Natalino,

A imagem foi encontrada na Bahia pelo bisavé da minha mée, no tempo da
Revolta dos Balaios. De la foi para o0 Maranhao, e de |a pra ca pelo meu pai
[...]. Sim, o bisav6 da minha m&e encontrou e naquela época da guerra dos
balaios pois viviam fugindo e escondendo da revolta. E acamparam no
mato, num local onde ndo tinha agua, e o velho deixou os filhos e foi
procurar agua, chegando perto de um barranco achou agua e também viu
um oratério nas pedras, entdo ele levou a imagem com ele para casa,
chegando la procurou um padre para saber que santo era aquele, e 0
batizaram com o nome de Jesus do Bonfim no dia 15 de agosto (Sr.
Natalino, entrevista concedida a Lopes, 2005).

De acordo com o relato acima, o santo teria vindo da Bahia para o Maranhao

e depois para o norte de Goias, hoje estado do Tocantins, por volta de 1930, quando

o0 pai do Sr. Natalino migrou para essa regido ribeirinha do Araguaia, com o

propoésito de, em uma linguagem local, colocar ro¢a. Portanto, o santo da Romaria

ao Senhor do Bonfim de Araguacema, no Tocantins, € de propriedade familiar e
particular, e faz parte da tradicdo daquela familia.

Ainda de acordo com o Sr. Natalino, pertencente a quarta geracao de

guardadores do santo:

Quando meu pai fundou aqui ele dava comida para o povo, era uma
populagdo pequena, com a ajuda dos fazendeiros, depois que aumentou
muito, ndo teve mais como dar comida para todos (Sr. Natalino, entrevista
concedida a Lopes, 2005).

Percebemos, assim que, apesar de fazer parte da quarta geracdo dos
guardadores do santo, a romaria no Tocantins foi fundada pelo pai do Sr. Natalino.
No decorrer de nosso trabalho, analisaremos a relacdo conflituosa entre a Igreja

Catdlica e a familia do Sr. Natalino pelo controle da festa.

5.4 O SANTUARIO E A FESTA

O povoado do Bonfim do Tocantins, como ja foi mostrado, é um pequeno

vilarejo de poucas casas. Entre as construc¢des ali presentes, encontramos a capela
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gue serve de Santuario para a realizacdo das comemoragfes ao santo. A
construcdo é simples, feita de alvenaria e coberta de telha de barro, ndo muito
espacosa, mostrando bem a simplicidade da regido e da festa. E uma construgéo
recente, como bem descreve o Sr. Natalino: "ja foi construida na minha gestéo, pois
antes era na casa de meu pai, depois eu construi a igreja de palha, mas separada
da residéncia”. Como podemos perceber, no inicio, os festejos aconteciam na
propria residéncia da familia. Posteriormente, foi construida uma pequena capela de

adobe e coberta de palha. Na atualidade, ja temos uma construgcdo mais bem

elaborada.

Figura 7: Capela do Senhor do Bonfim— Propriedade do Sehhor Natalin

A festa em si ndo tem uma rotina bem definida, pois, desde a sua origem,
conta com a espontaneidade dos fiéis. Observemos o relato de uma moradora do
local e uma das rezadeiras oficiais em entrevista concedida a Lopes (2005):

Eu minha mae e meu marido viemos no ano de 1957, cheguei aqui com 14
anos, sou daqui mesmo do interior. Meu marido veio colocar rocga, € a mae
dele veio também, toda nossa familia. Aqui existia apenas 5 casinhas,
todas de palha, inclusive a igreja [...] fraquinha, meu marido e alguns
catolicos observava a data e comprava alguns fogos, umas velas e rezava.
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Os festejos naquele dia era por conta deles, hoje ja ndo existe mais os
noitarios. A primeira noite de reza comecava dia 6 de agosto, quando
comeca a novena.

Como essa romaria ainda nao foi institucionalizada, na verdade, acontece
varios eventos concorrentes e de estancias espirituais diferentes. A missa campal e
os batizados realizados pela Igreja Catélica sédo feitos fora do santuario, pois o Sr.
Natalino, dono do santo e da capela, ndo permite nenhum ritual oficial. Dessa forma,
ao mesmo tempo em que se faz uma missa do lado de fora, dentro da capela, tem

as rezadeiras locais fazendo suas oracoes.

e

Figura 8: Vista Parcial da Praca Principal

5.5 UMA ANALISE DA ROMARIA

A Romaria ao Senhor do Bonfim da Bahia foi criada no ciclo lusitano e,
inicialmente, era uma festa da elite. A Romaria ao Senhor do Bonfim de Araguacema
pode ser enquadrada no ciclo sertanejo das romarias quando elas se interiorizam ja

sob comando popular. Segundo Azzi (1979, p. 289),
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enquanto a vida urbana € incentivada pela presenca macica de
portugueses no Brasil a partir de fins do século XVIII e principalmente com
a chegada da familia real em principios do século XIX, uma parte muito
significativa da populacdo continua vivendo na area rural.

A sua origem, em termos absolutos, ndo data dessa época, mas as suas
caracteristicas se enquadram em um tipo de devocédo surgida as margens de rios e
com forte apelo das populacées ribeirinhas. Outro aspecto importante diz respeito a
origem do santo, confirmada pelo proprio dono, que teria vindo da Bahia, depois do
Maranhdo, até chegar as margens do rio Araguaia, antigo norte de Goias.

Esta, dessa forma, inserida no contexto de romarias populares e, assim como
em Trindade, estado de Goias, aqui, também, pouco se sabe do comec¢o da romaria,
sendo aquilo que é relatado pelo préprio dono do santo.

E muito significativo um relato de 1891 do bispo D. Eduardo sobre uma
romaria popular, referindo-se a de Trindade, citada por Azzi, mas que, originalmente,
esta na obra de J. Trindade da Fonseca Silva, em seu livro Lugares e pessoas, de
1948:

Como sempre, em tais lugares de santuarios ha sempre jogo,
besundelas, brequefetes, e relne-se as bilhardonas e calonas de
todas as freguezias, bem como sujeitos avilanados e rapazes
mariolas, que aproveitam essa reunido de gente ruim e de marafonas
para saciarem a sua luxdria e executarem suas vingancas, de sorte
gue ndo ha um ano em que ndo haja assassinatos e ferimentos
graves (AZZ1,1979, p. 291).

Todas as romarias do ciclo sertanejo sofreram forte oposi¢cao do episcopado
oficial e hoje se encontram completamente dominadas pelos agentes da Igreja,
mantendo, ainda, muito do catolicismo e apelo popular.

Esse € outro elemento diferenciador da Romaria ao Senhor do Bonfim de
Araguacema. Por se encontrar em uma regido de dificil acao oficial da Igreja, essa
devocéao cresceu com apoio leigo e longe dos tentaculos oficiais. Sé agora, a partir
de meados da década de 1990, é que a Igreja comecou a fazer um processo de
institucionalizacao, fato esse que tem gerado conflito entre os lideres da Igreja e o
dono do santo, bem como com toda a comunidade, que, de certa forma, se beneficia

com a romaria.
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CAPITULO VI

ELEMENTOS DE DURKHEIM E WEBER NA FESTA DO BONFIM

6.1 CONSIDERACOES INICIAIS

Pretendemos, neste capitulo, com base nos relatos do padre local, de uma
moradora do povoado e de um romeiro antigo, e utilizando algumas categorias
analiticas de Weber e Durkheim, entendermos este fendmeno religioso.

Utilizaremos, para isso, como elemento de compreensdao, a visdo que ambos
possuiam de religido. Nessa tentativa de analise, ndo temos a pretensdo de
enquadrar o fendbmeno religioso nesta ou naquela teoria, mas de verificar que
elementos deste ou daquele tedrico poderiamos perceber no fendémeno religioso em

discussao.

6.2. ENTREVISTAS SOBRE A ROMARIA DO SENHOR DO BONFIM

A seguir, temos um trecho da entrevista do Frei Vanderlei, Paroco daquela
comunidade, que comanda a Pardquia de Araguacema e que acompanha, ha muitos

anos, aquela romaria:

Ha 8 anos atras a Igreja estava ausente desta romaria, porque a imagem é
de propriedade particular de uma familia, e foi através desta familia que
surgiu a devog¢do. Ja a histéria nos conta de alguns milagres desde a vinda
deles, se ndo me engano, da Bahia pra esta regido e que o seu Natalino é
o principal encarregado dessa igreja e de oito anos pra ca a igreja passou
pra nova sede. Antes a romaria acontecia la naturalmente, vinha caravana
de mais longe, cada vez com mais devocao, as caravanas vinham do Mato
Grosso, Para e dessa regido do Tocantins. Anos atras, eram 0s proprios
leigos que batizavam, tinha uma senhora Corina daqui da Paréquia de
Araguacema que fazia todos os batismos, ela ja faleceu, mas mesmo antes
dela falecer n6s passamos a assumir isso, muitas pessoas se batizaram
por la, embora ndo tenha nada registrado.

[...] sim, incorpora [...] tem o sistema de pessoas que sabiam rezar o terco
e ficavam pela igreja e ainda ficam e se dispbe a rezar pra quem tem
promessas e ndo sabe rezar. As pessoas ficam rezam e recebem
gratificac&o por isso.

[...] nés programamos um evento que era de pratica de devocionais
particulares e com um momento a noite da novena que era feita em grupo,
nés fizemos um evento de massa, levamos os aparelhos de som e fazemos
uma celebragéo, pra trés mil, quatro mil, cinco mil pessoas [...].
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[...] nés ndo corrigimos nada, mas existem dificuldades porque a familia se
sente incomodada com nossa atuacao e talvez até ameagada no sentindo
financeiro, porque eles ndo dao nenhuma destinacdo comunitaria e social
em relagdo as esmolas, ndo emprega em nada o valor que entra ali a cada
ano, eles se sentem ameacados com isso e também a questao a horarios,
eles querem que nds nos adequamos ao horario deles e nés nédo
aceitamos, temos a nossa programacao independente, entdo cria um
choque, estamos ali rezando a missa e eles come¢cam a novena dentro da
capela e nds estamos do lado de fora, entdo tem conflito sim [...] (Frei
Vanderlei, entrevista concedida a Lopes, 2005).

Outra entrevista importante referente a Romaria ao Senhor do Bonfim foi feita
com uma moradora antiga do povoado que participa ativamente dos festejos e que

se manifestou assim sobre 0 assunto:

eu minha mée e meu marido no ano de 1957, cheguei aqui com 14 anos,
sou daqui mesmo do interior. [...] meu marido veio colocar ro¢a, e mée dele
veio também, toda nossa familia [...] fraquinha, meu marido e alguns
catélicos, observava a data e comprava alguns fogos, uma velas e rezava,
os festejos naquele dia era por conta deles, hoje ja ndo existe mais. [...]
ndo, s6 o Natalino e sua familia [...] existe pessoas que vem com toda a
familia e estes trazem muitas doacdes e, ultimamente, eles mesmo
dividem, porque se deixar com ele, ele ndo divide [...] sim, ajudo a rezar, e
recebo doacdes, alimentos ndo perecivel [...] pra mim nao faz diferenca,
eles sdo muito valentes, estou aqui por causa do Bonfim, tenho meu
comércio e minha roga, tenho aqui toda a minha familia (Seu simeéo,
entevista concedida a Lopes,2005).

Por dltimo, entrevistamos um romeiro, seu Simedo, que se diz devoto do
Senhor do Bonfim e que, durante muitos anos, tem participado ativamente da

romaria:

desde de 1993. [...] sim, é verdade [...] e vou voltar a pé. [...] uma graca
alcancada, quando comecei vir pra ca, era rodado, sem sosségo, ndo tinha
nada, depois que me apeguei com o Senhor do Bonfim, hoje sou bem de
situacdo e venho agradecer [...] por varios anos, s6 que agora nao venho
mais a pé, venho de carro.

[...] o Senhor do Bonfim na verdade é Jesus Cristo, tira as dores de
gualquer um que tenha fé. [...] porque fica mais perto de onde moro. [...]
sim, é um soé.

[...] ndo, nenhum problema, o importante que Deus é um s, quem tem fé
em Deus seja em qualquer lugar do mundo.

[...] sim, aumenta com a ajuda de Deus, Jesus, e Senhor do Bonfim, porque
todos sao filhos de Deus. [...] depois que a diocese tomou conta, o dinheiro
gasto aqui agora aparece com a ajuda dos sacerdotes [...] (Seu Simedo,
entrevista concedida a Lopes, 2005).
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As entrevistas sdo importantes para lancarmos um pouco de luz sobre a
forma como pessoas diretamente envolvidas com a romaria observam e emitem

opinides sobre ela.

6.3 CONCEPCAO DE DURKHEIM SOBRE RELIGIAO

O objetivo principal de Durkheim (1989, p. 363), ao estudar os cultos

primitivos australianos, é tentar

apreender os procedimentos mais caracteristicos que o primitivo observa
na celebracdo do seu culto, classificar as formas mais gerais dos seus
ritos, determinar as suas origens e o seu significado, com o objetivo de
controlar e, se for o caso, precisar 0s resultados aos quais nos conduziu a
andlise das crengas.

Aqui sintetiza-se sua tese sobre a quest&o ritual. Na visdo de Durkheim, os
ritos e festivais sdo vistos como linguagens sociolégicas exatas que codificam e
expressam valores culturais. O ritual € antes de mais nada, uma exibicdo, a qual é
conferido um valor intensificado pelo simples fato de que ela é coletivamente
conduzida, testemunhada e vivenciada; em sintese, € uma expressao social.

Todas as religibes e sociedades tém ritos de renovacédo peridédicos que
relembram os importantes valores do grupo e renovam o animo daqueles valores.

Os grandes festivais anuais sdo importantes exibicdes de valores sociais.
Sem rito nem cerimOnia, as sociedades ndo conseguem se comunicar e manter o
vigor e a sacralidade da sua fundacéo. Dai a citacdo de Durkheim no inicio do texto.

Entender esse culto primitivo € buscar, na origem, na forma mais elementar
da vida religiosa, um conjunto de procedimentos que remetem o homem aos ritos e
a confirmagédo de suas crengas.

A romaria tem essa caracteristica de grande festival anual, a Romaria ao
Senhor do Bonfim de Araguacema pode ser vista nessa perspectiva de grande

encontro.
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Figura 9: Romeiros em Momento de Confraternizagéo

Uma questéo levantada por Durkheim tem a ver com a importancia dos ritos
na relacdo com o sagrado. A prépria nocdo de sagrado ja responde. Segundo o
autor, “tudo o que é sagrado € objeto de respeito e todo sentimento de respeito
traduz-se, naquele que o experimenta, por movimentos de inibicdo” (DURKHEIM,
1989, p. 338). O sagrado, para esse homem simples, € um mundo a parte,
inatingivel, a ndo ser por meio dos ritos.

Diferentemente dos ritos negativos que aproximam o homem do sagrado
pelas proibi¢gdes, o rito positivo é um sistema de praticas rituais que tem por fungéo
regular e organizar a vida religiosa baseada em relacdes positivas e bilaterais.
Segundo o autor, a explicacdo que demos ao rito positivo atribui aos religiosos
significado, antes de tudo, moral e social.

Ali o rito esta presente, e de forma néo controlada, espontanea, feito por cada
um a seu modo. Um chega de joelhos, outro chega a cavalo, um outro fica horas
deitado na porta da capela, cada um se apresenta ao santo de uma forma
especifica. O importante € o pagamento da promessa ou 0 agradecimento pela

bencéo alcancada.
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Para Durkheim (1989, P. 372), “ao contrario, nos dias de festa, a vida
religiosa atinge grau de excepcional intensidade. A romaria é essa grande festa do
sagrado. O objetivo principal € separar os dias profanos dos dias sagrados, separar
os dias do trabalho do labor dos dias sagrados. Em todos os povos, em todos os
tempos, o culto é reforcado pelas festas e pela periodicidade que elas apresentam.

E nessa espontaneidade que reside a forca da romaria e das devocdes
populares, exatamente ai, pela inexisténcia de elementos reguladores e pela
acessibilidade as bencéos. O fiel sente-se autor do préprio processo; mais ainda, ele
percebe que ali esta entre iguais, todos em uma grande solidariedade, tendo, como

anico fio condutor, a devogéo ao santo.

6.4 CONCEPCAO DE WEBER SOBRE A RELIGIAO

Para Weber (1991) a religido precisa, antes de mais nada, dar um sentido
para aquele que a professa, dar sentido a existéncia humana. Segundo Weber
(1991, p. 279):
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A acéo religiosa ou magicamente motivada, em sua exigéncia primordial,
esta orientada para este mundo. As acdes religiosas ou magicamente
exigidas devem ser realizadas ‘para que vas muito bem e vivas muitos e
muitos anos na face da terra’.

Dessa forma, a religido precisa vir carregada de um sentido pratico e que
possa resolver situacdes terrenas.

Weber, como os tedricos do seu tempo, quer, antes de tudo, entender a
sociedade moderna ocidental na qual esta inserido. O centro de sua preocupacgao €
essa sociedade moderna e seu processo de racionalizagéo.

Para entender melhor Weber, é necessario definirmos seus conceitos de
modernidade e racionalizacdo. Para ele, cada civilizacdo tera sua historia peculiar,
ndo sendo possivel encarar um periodo histérico como se nele estivesse
configurada a época seguinte, seja em termos de progresso seja de qualquer nocao
singular que pressuponha a presenca das mesmas causas (WEBER,1977).

A racionalizagdo em Weber ndo deve ser confundida com a pretensa
racionalidade imanente a Histdria que arrastaria o devir humano em um movimento
de progresso universal. Para ele, a racionalizacdo é um processo crescente de
intelectualizacdo com a elaboracdo de principios, regras, critérios que pretendem ter
validade universal e coeréncia interna.

A racionalizagao se expressa, assim, nas mais variadas formas da esfera da
vida, o econdmico, o social, nas ciéncias e na religido. A racionalizacdo é uma nova
forma de legitimacé&o do poder, utilizando ndo mais a tradi¢cao, e sim o carisma.

O consenso e a legitimacdo exigem discursos racionalmente elaborados, eis

ai o papel dessa racionalizacdo, elementos para a efetivacéo do poder.

6.4.1 A Racionalizacéo e a Disputa pelo Controle do Sagrado

No capitulo Tipos de Relagbes Comunitarias Religiosas, do seu livro
Economia e Sociedade, Weber (1977) sistematiza o estudo do que ele chama
“acbes sociais religiosas ou magicamente orientadas” e o papel dos agentes
religiosos envolvidos nesse processo.

Devemos levar em consideragdo que esses agentes e mesmo as relagoes

descritas neste estudo de Weber sé&o apenas ‘tipos ideais’, ndo podendo ser
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encontrados em seu estado puro na sociedade; devem ser considerados apenas
‘referéncias’ para o estudo da religido.

Para entender o processo de racionalizagdo Weber utiliza ‘tipos ideais’
dicotdmicos. Ele comeca com a dicotomia entre magia e religido, entendidas como
conjunto de praticas e acdes que se formam em torno do extraordinario, ou seja, do
carisma, entendido aqui como mana, prenda, maga, dom, forca extraordinaria.

Weber chama a atencdo para o fato de que toda religido ndo estd isenta de
magia e que a magia sempre aparece integrada a uma religiao.

Como prética concreta, elas podem até se confundir, no entanto, enquanto
‘tipos ideais’, elas se opdem como se opBem também os tipos ideais dos
profissionais encarregados do sagrado, na religido, os sacerdotes, e o0s
encarregados do sagrado na magia, 0S magos.

Weber conceitua alguns elementos fundamentais para essa organizagao
religiosa. Na verdade, ele trabalha com trés elementos imprescindiveis nessa nova
estrutura religiosa: o mago, o sacerdote e o profeta.

Qual a diferenca fundamental entre sacerdotes e magos? Para Weber, de
fato, é dificil fazer essa diferenciacéo ou definicdo, em funcéo da fluidez dos termos,
em especial o de mago. No entanto, para ele, os sacerdotes sdo os individuos
responsaveis pelo estabelecimento dessa nova organizacdo religiosa, sdo 0s
criadores das doutrinas e mantenedores do status quo.

Em algumas religibes, os sacerdotes possuem “uma certa magia’. Dai a
dificuldade de definicdo dos termos. “Os magos, para ele fariam uma certa
contraposi¢éo aos sacerdotes e seriam os responsaveis por for¢ar o contato com os
demonios, enquanto os sacerdotes influenciam os deuses” (WEBER, 1991, p. 294).

O profeta apresenta uma contraposicdo ao sacerdote e ao mago. Qual seria,
entdo, o papel do profeta nessa nova estrutura religiosa? Sao os portadores da
salvacao. “Por profeta queremos entender aqui o portador de um carisma puramente
pessoal, o qual, em virtude de sua miss&do, anuncia uma doutrina religiosa ou um
mandato divino” (WEBER, 1991, p. 303).

O sacerdote reivindica para si o fato de ser o defensor de uma doutrina
religiosa; o profeta, por sua feita, coloca-se como o enviado da divindade, ou para
reafirmar uma condicdo que o grupo abandonou, ou para estabelecer uma nova

doutrina.
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O profeta, quando sua profecia tem éxito, atrai para si um grande numero de
fiéis que ou promovem uma reforma naquela religido, ou promovem o surgimento de
uma nova religido. O profeta exemplar mostra o caminho da salvacéo pelo seu
proprio exemplo. E o caso de Buda ou de Jesus, no Budismo e no Cristianismo.

Esse processo de passagem da magia para a religido pode ser identificado
como um tipo de racionalizacdo do campo religioso. Segundo Weber, houve uma
concentracdo do poder sobre os carismas e bens magico-religiosos. Ao
institucionalizar o carisma e elaborar as doutrinas, os sacerdotes tentam destituir o
poder dos magos.

A oposicdo entre magia e religido seria fruto da luta dos especialistas do
sagrado ligados a uma instituicdo contra os especialistas autbnomos.

Nessa linha de raciocinio, Weber explica o conceito de deus e a ética que
rege as divindades. O deus precisa ser carismatico e precisa confirmar seu poder
para ndo perder seu posto no pantedo ou ser substituido por outro deus, coisa que

aconteceu em muitas religioes.

6.5 UMA LEITURA DA ROMARIA DO SENHOR DO BONFIM A PARTIR DE

DURKHEIM

Se analisarmos a romaria com base nos depoimentos ja relatados, podemos
perceber, em algumas falas, elementos que aproximam do entendimento que
Durkheim tem da religido, um fator de coesao social.

A romaria funciona como um grande evento social, onde as pessoas, depois
de muitos meses ou anos, encontram-se festivamente. Para aquela populacdo
ribeirinha, aquele €, talvez, o Unico evento em que todos podem se encontrar e
colocar as conversas em dia.

Um outro elemento presente na andlise da romaria é o sentimento de
pertenca, sentimento de fazer parte de um grupo, presente na fala de um dos
romeiros depois que lhe perguntaram o motivo de vir aquela romaria, em especial a
do Senhor do Bonfim. A resposta do romeiro € interessante “porque fica mais perto
de onde moro, o Senhor do Bonfim € o mesmo em qualquer lugar” (Seu so,e/ap.

entrevista concedida a Lopes, 2005).
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Para seu Simedo, o romeiro entrevistado, ele € um devotos do Senhor do
Bonfim e frequienta aquele local por ser o mais proximo de sua casa. Ele pertence ao
grupo dos seguidores do Senhor do Bonfim.

Existir, para Durkheim, é existir socialmente e, portanto, sob uma ordenacao
determinada. Mais do que isso, para Durkheim, os individuos buscam afetivamente
na religido, a sensacéo de sair de si, pela imersao no coletivo, mediante contato com
algo que é mais importante do que eles proprios, individualmente.

Outro aspecto importante é o posicionamento do romeiro diante dos supostos
problemas apresentados pelo entrevistador quanto ao fato de o santo ter um dono e
este mesmo se beneficiar com os lucros vindos desse negdcio.

Para o romeiro, acima dessas questdes menores, estdo o0 sentimento de
fidelidade para com o santo e a crengca no poder curativo deste, bem como o

sentimento de pertencer aos seus devotos, como ja foi evidenciado.

6.6 UMA LEITURA DA ROMARIA DO SENHOR DO BONFIM A PARTIR DE

WEBER

Ao utilizarmos as categorias analiticas de Weber sobre a religido, teremos, da
mesma romaria, uma compreensao diferente do mesmo fendmeno religioso.

Para Weber, o principal objetivo da religido € dar sentido ao individuo. Dessa
forma, a religido se articula com a sociedade e absorve o ethos desta, oferecendo-
Ihe respostas para seus anseios.

Em uma linguagem popular, seria 0 conhecido “toma 14, da c4”, sendo a
religido capaz de proporcionar ao homem sofrido deste mundo um sentido e a
explicacédo daquilo que Ihe impossivel entender.

Na analise de Weber, seria compreensivel todo o aspecto econébmico que
hoje envolve a romaria, inclusive o carater privado do santo, proporcionando a
comunidade ali presente muito mais que uma relagcéo espiritual, uma dependéncia
econdmica.

Vejamos a fala da moradora do povoado:
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existe pessoas que vem toda a familia e este trazem muitas doacgdes, e
ultimamente eles mesmo dividem porque se deixar com ele (seu natalino, o
dono do santo), ele ndo divide [...] sim, ajudo a rezar, e recebo doacdes,
alimentos nao pereciveis [...] (a moradora em questdo é uma das
rezadeiras que atuam dentro da capela) (Moradora do povoado, entrevista
concedida a Lopes,2005).

Outro elemento importante presente nesse relato pode ser percebido pela
preocupacdo da moradora quanto aos beneficios que a familia de seu Natalino tem
em detrimento das outras familias. Para a moradora, esta claro que a comunidade
vive das doacdes e dos beneficios que a devocédo proporciona. No entanto, fica claro
também que a devocgao € verdadeira e que a crenca no santo € o que de fato move
a comunidade.

Existe, de fato, uma disputa entre os proprios moradores do local pelos
beneficios advindos da exploracdo da romaria. Uma disputa velada, afinal todos, em
maior ou menor escala, beneficiam-se do fendmeno religioso. Todos os espacos
disponiveis sdo alugados e transformados em alguma fonte de renda.

Esse carater econémico envolvendo esta romaria ndo € Unico, muito ao
contrario, existe toda uma estrutura capitalista que envolve as romarias pelo Brasil.
Na verdade, ndo poderia ser diferente, pois muitas pessoas que freqientam esses
encontros religiosos so6 terdo essa oportunidade de ter contato com esses produtos.

No caso especifico da Romaria estudada, todas as casas da comunidade, os
terrenos ndo ocupados, as ruas, e de forma até comica, em funcdo dos costumes
dessa regido, até os galhos das mangueiras que ficam nos fundos das casas séo

alugados para que os romeiros ali possam atar suas redes, tudo devidamente pago.

Figura 11: Flagrante da Questdo Econémica — Alugam-se até os Galhos da Mangueira
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6.6.1 A Disputa pelo Poder Religioso

A andlise sobre a questédo da disputa pelo poder religioso é um dos elementos
importantes deste estudo. Nesta festa religiosa, em particular, essa disputa fica
evidente.

A questédo principal é o fato de o santo, o Senhor do Bonfim, um pequeno
Jesus crucificado, sem bragcos e sem pernas, pertencer ao Sr. Natalino, sendo ele a
quarta geracdo que cuida do santo. Em outras palavras, n0s temos, nesse caso, um
santo que nao pertence a Igreja.

Na verdade, os relatos e as entrevistas feitos no local demonstraram que
existe, de fato, uma situacéo litigiosa que coloca em dois polos distintos a Igreja
Catolica, ali representada pelo paroco de Araguacema, e o Sr. Natalino, proprietario
do santo, e toda a comunidade do Povoado do Bonfim, que também se beneficia da
festa religiosa.

Esse conflito pode ser mais bem entendido quando analisamos as falas do

paroco local Frei Vanderlei, que, assim, se manifestou sobre o assunto:

Anos atras eram os proprios leigos que batizavam, tinha uma senhora
Corina daqui da Paroquia de Araguacema que fazia todos os batismos, ela
ja faleceu, mas mesmo antes dela falecer nés passamos a assumir isso,
muitas pessoas se batizaram por 14, embora nédo tenha nada registrado [...]
nés programamos um evento que era de pratica de devocionais
particulares e com um momento a noite da novena que era feita em grupo,
nés fizemos um evento de massa , levamos os aparelhos de som e
fazemos uma celebracao, pra trés mil, quatro mil, cinco mil pessoas [...].

[...] n6s ndo corrigimos nada, mas existem dificuldades porque a familia se
sente incomodada com nossa atuacao e talvez até ameacada no sentindo
financeiro, porque eles ndo ddo nenhuma destinacdo comunitaria e social
em relacdo as esmolas, ndo emprega em nada o valor que entra ali a cada
ano, eles se sentem ameacados com isso e também a questao a horarios,
eles querem que nos nos adequamos ao horario deles e nés nao
aceitamos, temos a nossa programacdo independente, entdo cria um
choque, estamos ali rezando a missa e eles comecam a novena dentro da
capela e nés estamos do lado de fora, entdo tem conflito sim [...] (Frei
Vanderleim entrevista concedida a Lopes, 2005).

Utilizando as palavras de Frei Vanderlei e as observacdes feitas no local,
percebemos que, de fato, existe um conjunto de interesses em jogo e que, hoje,

provoca uma queda de bragos entre a comunidade local e a Igreja.
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Pudemos perceber que o Sr. Natalino, que € o dono do santo e também
proprietario da capela onde fica o santo, ndo permite que capela seja usada pela
Igreja Catolica.

A missa campal tem sua estrutura montada do lado de fora, em um palco
improvisado. Da mesma forma os batizados séo realizados do lado de fora da
capela, uma vez que tudo que é cobrado pelos batismos ficam para Igreja Catélica.

Seguindo esse mesmo raciocinio, todas as doac¢des que séo feitas ao santo e
que sao oferecidas dentro da capela ficam para o Sr. Natalino, que as utiliza,
segundo ele, para a manutencdo da capela e as benfeitorias do local, como, por

exemplo, a nova capela, ja que a antiga era de adobe.

Figura 12: Missa Campal

Em nossa pesquisa, lancamos méo de um questionario (Anexo V), que foi
respondido por varios romeiros ali presentes. Esse instrumento de levantamento de
dados tinha como objetivo, ao ser aplicado, a afericdo de uma questao que em muito

nos intrigava, a saber, de que forma os romeiros se comportariam diante do fato de
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gue o santo tinha um dono e que todas as doacfes que eram feitas ao santo eram
transferidas para o dono do santo? Mais ainda, verificarmos como 0S romeiros
reagiriam ao receber essa nova informagao.

A andlise dos questionarios confirmou aquilo que os teodricos ja tinham
percebido em outras comunidades. Para os fiéis, ndo importa para onde vao 0s
donativos e as ofertas e muito menos se o santo tem dono ou ndo. Para eles, o que
importa € a relacdo existente com o santo e se este responde e atende aos seus
anseios.

Dentro de uma analise weberiana, em que a religido oferece um conjunto de
respostas definitivas as incertezas sobre a existéncia humana, a crenca no santo e a
certeza de que ele resolvera seus problemas levam o romeiro a ndo se interessar
por outros elementos existentes em relacdo aquele.

Para o romeiro, acima de todas essas questdes menores, existe uma
profunda relacdo com o santo, portanto o elemento que da sentido a essa
religiosidade néo é a presenca do Sr. Natalino, como dono do santo, nem mesmo a
Igreja Catolica como detentora da romaria, e sim o santo.

Utilizando ainda categorias de Weber, ainda que estas sejam tipos ideais,
portanto apenas projecdes futuras, podemos perceber nessa romaria os elementos
da disputa pela institucionalizacdo do poder religioso. O Frei Vanderlei € o
sacerdote, que domina o sagrado e que mantém sob controle o contato com 0s
deuses. Ja o Sr. Natalino pode ser considerado o Mago, que detém o controle da
magia. No entanto, a forca do mago, nesse caso, ndo esta na sua magia, mas na
magia que 0 santo possui.

E nesse contexto que percebemos a disputa pelo controle do sagrado. De um
lado, a Igreja querendo controlar um fendmeno que s6 deveria existir dentro de sua
area de protecdo; do outro lado, o povo rompendo todos 0s controles previstos e
manifestando toda a exuberéancia de sua religiosidade.

Embora algumas categorias em Weber e Durkheim sejam usualmente
entendidas como divergentes, quando ndo exatamente contrarias, o estudo sobre o
tema da religido revela que ha espacos de aproximacédo entre ambos.

Especialmente no caso de Weber, cuja obra é marcada por estudos
sociolégicos e com forte base historiografica, porém com menor pretensdo
normativa, o contato com o entendimento humano pode favorecer uma delimitacéo

mais precisa de categorias que nao estao inseridas em uma unica época ou um local
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estudados por Weber, mas que podem ser entendidas, de forma mais especifica,
como parte de seu pensamento.

Olhar a Romaria ao Senhor do Bonfim em Araguacema, Tocantins, margem
direita do rio Araguaia, com categorias tedricas de Weber e Durkheim, é
compreender aquele universo ribeirinho e entender o que move aquela comunidade
em direcdo a uma devocao tao forte, importante, simples e necessaria para que eles

possam continuar vivendo e vivendo bem.



73

CAPITULO VII

MEMORIA E IMAGINARIO

imaginario € o perfume do real.
Por causa do odor da rosa eu digo que a rosa existe!
(Gilbert Durand)

7.1 CONSIDERACOES INICIAIS

Em um primeiro momento, poderiamos ser questionados sobre a relacdo
entre os conceitos de publico e privado, de catolicismo popular, meméria e
imaginario. Pretendemos, ao longo dessa parte do trabalho, resgatar alguns
conceitos de Durkheim e conecta-los aos conceitos de memoaria e imaginario. O eixo
central do trabalho esta baseado na questao da disputa pelo controle da mercadoria
espiritual e nas nuancas que a envolve.

Nesta parte do trabalho, queremos apresentar a romaria como um fendmeno
gue esta inserido no universo imaginario do nosso povo, por iSso a sua pujanca.

Como poderemos utilizar o conceito de imaginario e memoaria para que fique
clara a forma como esses dois conceitos estdo entrelagados e, ainda assim, mantém

cada um sua particularidade? De acordo com Darcie (2006, p. 1),

Nossa percepcao nao identifica o mundo exterior como ele é na realidade,
e sim como as transformacgfes, efetuadas pelos nossos o6rgdos dos
sentidos, nos permitem reconhecé-lo. Assim é que transformamos fétons
em imagens, vibra¢gBes em sons e ruidos e reagfes quimicas em cheiros e
gostos especificos. Na verdade, o universo é incolor, inodoro, insipido e
silencioso (OLIVEIRA, 2003). Ora, desse mesmo modo nossa meméria é
armazenada levando-se em conta tanto a importdncia dada a certos
aspéctos pela pessoa que a armazenara, quanto a idiossincrasia, seu
modo de ver e se relacionar com 0 mundo a sua volta.

Percebemos, com isso que cada pessoa capta o0 mundo exterior de uma

forma especifica, levando em consideracdo sua experiéncia de mundo, aqui
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concebida como memodria, e sua visao futura desse mundo, aqui concebida como

imaginario, construido com base ma memoria.

7.2 A MEMORIA VISTA POR HALBWACHS

Partindo de uma reflexdo sociol6gica e tendo como referéncia as idéias de
Durkheim, Halbwachs (1990) constroi a idéia de memoria como um fendmeno de
carater social. Diferente do sonho e da fantasia, elementos individuais, a memoria &
fruto dos simbolos e significados que sdo compartilhados por um grupo, definindo,
assim, o caréater social das memodrias individuais.

O passado, segundo Halbwachs (1990), construido com base nos quadros
sociais, elaborados a partir das nocdes de tempo e espago, serve como ponto de

referéncia para a construcdo da memoria. Segundo o autor,

Mas nossas lembrangas permanecem coletivas, e elas nos séo lembradas
pelos outros, mesmo que se trate de acontecimentos nos quais s6 nés
estivemos envolvidos, e com objetos que s6 nds vimos. E porque, em
realidade, nunca estamos s6s. Ndo é necessario que outros homens
estejam 14, que se distingam materialmente de nds: porque temos sempre
conosco e em nés uma quantidade de pessoas que ndo se confundem
(HALBWACHS,1990, p. 26).

Ao conceber a memoria como uma construcdo coletiva e de carater social,
Halbwachs (1990) ndo descarta a memdria individual. Para ele, cada memoéria
individual € um ponto de vista da memdria coletiva e esse ponto de vista muda de

acordo com o tempo e o espaco. Na sua concepcéo,

Para que nossa memdéria se auxilie com a dos outros, ndo basta que eles
nos tragam seus depoimentos: € necessario ainda que ela ndo tenha
cessado de concordar com suas memorias e que haja bastante pontos de
contato entre uma e outras para que a lembranga que nos recordam possa
ser reconstruida sobre um fundamento comum (HALBWACHS,1990, p. 34).

O grande desafio de Halbwachs (1990) é o de conceituar memoria coletiva.
Como ja sabemos, ela € a soma das memorias individuais que ja sofreram influéncia
da memodria coletiva no seu processo de formacédo. A seguir, faremos distingcao entre

memoaria coletiva e memaria historica.
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7.3 AMEMORIA COLETIVA E A HISTORIA PARA HALBWACHS

A grande dificuldade de Halbwachs (1990) € o de conceituar memaria coletiva,
especialmente de conseguir afasta-la da memaria histérica.
Segundo Pollak (1989, p. 3),

Na abordagem durkheimiana, a énfase € dada a forca quase institucional
dessa memodria coletiva, a duragdo, a continuidade e a estabilidade. Assim
também Halbwachs, longe de ver nessa meméria coletiva uma imposicao,
uma forma especifica de dominagdo ou violéncia simbolica, acentua as
fungbes positivas desempenhadas pela memoéria comum, a saber, de
reforcar a coesdo social, ndo pela coercdo, mas pela adesdo afetiva ao
grupo, donde o termo que utiliza, de ‘comunidade afetiva’.

Na tentativa de demarcar a area de atuacdo da memoria coletiva, Halbwachs
(1990) sinaliza para a existéncia entre elas de meio artificial, exterior aos

pensamentos individuais, mas que séo produzidos pela meméria coletiva.

A distingdo entre histéria e memodria coletiva se da pela forma especifica
como estas duas formas de meméria sdo concebidas; cada uma trabalha o
material do passado de forma especifica. Para Halbwachs, a histéria se
coloca acima dos grupos, ou melhor, ela os vé de fora, ao passo que a
memodria coletiva pressupde a insercao dentro das formas de consciéncia
coletiva. Em suma, 0 que estd em questdo aqui é a captacdo ou nao da
consciéncia coletiva, entendendo-se por meméria coletiva o passado que
se perpetuou e ainda vive nesta consciéncia. A histéria, porém, ndo diz
respeito aos homens enquanto elementos vivos e depositarios de
lembrancas do passado. Ela comeca onde termina a tradicdo, momento em
gue se estende ou se decompde a memdria social (BARROS, 1989, p. 32).

A consciéncia coletiva, eis ai o grande diferenciador entre memdria coletiva e
memoria historica. A primeira profundamente dindmica; a segunda com um carater
mais estatico, podendo concluir, dai, que a verdade se encontra na memoria
coletiva.

Segundo Barros (1989, p. 32), “da distincdo tdo radical entre histéria e
memoria coletiva depreende-se uma busca no sentido de fazer historia através da

memoria”.
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7.4 MEMORIA E IMAGINARIO

A memodria se manifesta por meio de discursos, imagens e textos, sempre
entrelacada pela subjetividade de quem emitiu a opinido e dos grupos envolvidos no
processo. As memoérias de uma sociedade sao articuladas a partir das pessoas ou
grupos que a conceberam, visando a dar certa coeréncia e legitimar a forma de
pensar daquela sociedade.

Segundo Darcie (2006, p. 2),

As lembrancas, recordacdes sobre acontecimentos, pessoas, odores,
locais, imagens, tudo isso forma nossa memodria a partir do momento em
gue sado gravadas em nosso cérebro. Mas se fossem simplesmente
talhadas na psiqué em seu estado bruto, ou seja, sem serem relacionadas
e ordenadas, sem a influéncia de nossa idiossincrasia e nosso ethos, ndo
teriam sentido, seriam milhares e milhares de imagens sem nexo, pois sem
relagdo alguma para o que denominamos de realidade.

Todas essas lembrancas sdo conectadas umas as outras em nosso cérebro e
relacionadas ao nosso imaginario, a nossa forma de ver o mundo, sendo
constantemente recriada.

Podemos conectar os conceitos de memodria e imaginario para o estudo da

religiosidade de um povo. Segundo Hervieu-Léger (2005, p. 87),

Toda religido implica em uma mobilizagao especifica da memodria coletiva.
Nas sociedades tradicionais, onde o universo simbdlico religioso é
totalmente estruturado por um mito de origem, contemplando ao mesmo
tempo a origem do mundo e a origem do grupo, a memdria coletiva é
determinada: ela se encontra embutida realmente nas estruturas, na
organizacdo, na linguagem, nas praticas cotidianas das sociedades
totalmente governadas pela tradi¢éo.

Nas religides fundadas, surge a comunidade da fé, que se torna responsavel
por fazer com que ndo sejam esquecidas as origens daquela comunidade. Esse
grupo torna-se responsavel por fazer com que o presente seja permanentemente

uma vivéncia do passado. Ainda de acordo com Hervieu-Léger (2005, p. 87),

Isto quer dizer que o grupo se organiza e se reproduz totalmente a partir do
trabalho da memoria que alimenta essa auto-definicdo. Na base de toda
crenca religiosa existe efetivamente a crenca na continuidade da
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descendéncia de fé. Essa continuidade transcende a histéria. Ela é
atestada e manifestada no ato essencialmente religioso que consiste em
fazer memadria desse passado (anamnese) que da sentido ao presente e
contém o futuro.

O que podemos perceber com base nos conceitos expostos € que a Romaria
ao Senhor do Bonfim de Araguacema se enquadra no conceito de memdria coletiva.
Entender a origem do fenbmeno e a forma como ele se manifesta e se perpetua
explica sua permanéncia e sua for¢a na sociedade. Essa romaria em, é formada por
ribeirinhos do rio Araguaia e por agricultores que também utilizam as terras
agricultaveis nas margens dele.

Essa romaria se exterioriza, expondo toda uma tradicdo catdlica, que tem
perpassado essa sociedade desde os tempos da coldnia. A romaria € o momento
magico em que o individuo se encontra na coletividade espiritual e renova suas
forcas para mais um periodo de soliddo e distanciamento da sua comunidade, em
funcao das suas atividades.

A ‘historia’ da origem do santo remete a um universo passado, comum aos
individuos daquela comunidade. A vinda do Maranh&o e, de alguma forma, a ligacédo
com a Bahia sdo elementos importantes que nos remetem a origem de boa parte
daquela populacéo e nos leva também para a origem da a mais conhecida Romaria
ao Senhor do Bonfim, que se enquadra no Ciclo Sertanejo das Romarias.

Esses elementos tornariam a romaria conhecida e a ‘for¢ca’ do santo possivel
de se concretizar, uma vez que eles ja estariam internalizados no imaginario e na
memoria coletiva daquela comunidade.

E significativa a fala do romeiro ao afirmar que é devoto do Senhor do Bonfim
e que freqlienta aquela romaria por ser a mais proxima de sua casa. Fica claro, com
essa afirmacédo, que, acima daquela romaria especificamente, ele confia no santo,
por isso sua busca aquele encontro.

Um outro elemento significativo a ser analisado tem a ver com o fato de
mesmo informada de que o santo € particular, boa parte dos romeiros ndo mostrar
importéncia, para esse detalhe, nem mesmo para o fato de que n&o era um
sacerdote catolico que estava no comando da romaria. Observacdo importante

sobre isso faz Hervieu-Léger (2005, p. 88):
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Essa memodria autorizada € estabelecida e transmitida de diferentes
maneiras. Ela se autolegitima conforme o tipo de sociabilidade religiosa
propria do grupo considerado e conforme o tipo de dominacdo nele
prevalecente: se considerarmos as categorias classicas de Troesltsch,
podemos afirmar que a gestdo da memodria coletiva ndo é a mesma numa
igreja, numa seita e numa comunidade mistica. A mobilizacdo controlada
da memdéria por um corpo de padres ordenados por uma instituicdo
religiosa difere da mobilizagdo carismatica da memoria anunciada por um
profeta. Porém, nos dois casos, o que constitui o niicleo do poder religioso,
€ a capacidade de oferecer a ‘memoria verdadeira’ do grupo.

Seguindo esse raciocinio, a memoria coletiva dessa comunidade aponta para
uma religiosidade distante do controle dos sacerdotes da Igreja. Na Romaria ao
Senhor do Bonfim, o comportamento do fiel ndo foi diferente. Para ele, ndo existe
nenhuma estranheza no fato de a romaria ndo ser comandada pela Igreja; de certa

forma, em sua memoria, essa é uma situacao relativamente comum.
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CONSIDERACOES FINAIS

Este trabalho adotou uma linha de reflexdo sobre o publico e o privado: uma
reflexdo de poder na Romaria ao Senhor do Bonfim de Araguacema, no Tocantins.

Iniciamos nossas reflexdes sobre o lugar da religido no século XXI. E preciso
repensarmos a religido neste novo milénio. Nao da mais para vé-la como a Unica
saida para todos os problemas, mas também ndo da para ignorar que o sagrado
continua pujante a despeito daqueles que alardearam que, no novo milénio, ndo
havia mais espaco para o sagrado.

A sensacdo que temos € que boa parte das questbes levantadas néo foi
respondida, por ndo ter uma resposta plausivel ou simplesmente por ndo ter
alcancado respostas melhores. Pior ainda, parece que estamos fazendo um relato
que ja foi relatado.

Na verdade, um resgate cultural esta sendo feito. Os relatos aqui contidos sédo
anicos, pois revivem uma espiritualidade Unica e descrevem a relacdo dos romeiros
com 0 seu santo protetor.

As gquestbes envolvendo o catolicismo popular, a devocao ritualistica e as
origens das romarias foram contempladas no préprio capitulo e elementos da
romaria foram ali contemplados.

De igual forma, as analises sobre aspectos de Weber e Durkheim, bem como
as questdes da memoria e do imaginario, foram consideradas.

O grande tema que perpassa todo o trabalho é a dualidade publico-privado. O
debate que se tentou levantar diz respeito ao fato de que, originalmente nas culturas
classicas, esses dois espacos podiam ser conceituados como privado, espaco
particular, da casa, da familia e da religiosidade, aquilo que ndo se queria mostrar. O
publico era o espaco visivel, espaco social, politico, aquilo que se queria mostrar.

Transmutar esses conceitos para o religioso se faz utilizando os termos com
significado inverso. No transcorrer da evolucdo da sociedade, a religiosidade deixou
0 espaco familiar como local de culto e de permanéncia do sagrado, uma vez que 0s
deuses romanos e gregos, inicialmente, eram familiares, e ganhou o espaco publico,
tornando-se uma pratica publica.

Entendemos que, com o processo de institucionalizacdo da religido, o

sagrado é privatizado, passa para o controle da Igreja como se dela fosse uma
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propriedade privada. Nesse sentido, o culto que antes era publico, pois foi
construido no conjunto da sociedade, passa a ser controlado por um pequeno
nimero de pessoas. E a esse processo que chamamos de privatizacio do sagrado.

No caso da Romaria ao Senhor do Bonfim, esse processo privatizacao do
sagrado tem enfrentado sérias resisténcias. Alias, essa € uma das caracteristicas do
catolicismo popular que se desenvolve fora do manto protetor da institucionalizacao
religiosa.

Nessa romaria, esse conflito apresenta-se de forma clara, pois o fato de o
santo ter um dono faz com que ele ndo esteja sob o dominio da Igreja. Ou seja, ao
institucionalizar o sagrado, a Igreja privatiza o culto, pois o que era antes de dominio
popular, publico, passa a ser controlado pela igreja.

Nesse caso especifico, apesar de o santo ter um dono, o que o torna privado,
o culto é publico, pois 0 dono do santo ndao controla a devogcdo, sendo a mesma
desenvolvida pelos proprios romeiros. Alias, outra caracteristica do catolicismo
popular é a falta de um culto institucionalizado.

Olhar a Romaria ao Senhor do Bonfim em Araguacema, Tocantins, margem
direita do rio Araguaia, com categorias teoricas de Weber e Durkheim, dos conceitos
de publico e privado, e do conceito de devocdo e de romaria como elementos do
catolicismo popular, € compreender aquele universo ribeirinho e entender o que
move aquela comunidade em diregcdo a uma devocdao tao forte, importante, simples

e necessaria para que eles possam continuar vivendo e vivendo bem.
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ANEXO |

ENTREVISTA COM FREI WANDERLEY

CRIS: Como é que funciona recentemente a romaria?

FW: H4& 8 anos atras a igreja estava ausente desta romaria porque a
imagem é de propriedade particular de uma familia, e foi através desta familia que
surgiu a devocgédo. Ja a historia nos conta de alguns milagres desde a vinda deles se
ndo me engano da Bahia pra esta regido e que o ... € o principal encarregado dessa
igreja, de oito anos pra ca a igreja passou pra nova sede. Antes a romaria acontecia
la naturalmente vinha caravana de mais longe, cada vez com mais devoc¢ao, as
caravanas vinham do Mato Grosso, Para e dessa regido do Tocantins. Anos atras
eram os proprios leigos que batizavam, tinha uma senhora Corina daqui da Paroquia
de Araguacema que fazia todos os batismos, ela ja faleceu, mas mesmo antes dela
falecer n6s passamos a assumir isso, muitas pessoas se batizaram por 14, embora

nao tenha nada registrado.

CRIS: Entédo a igreja incorpora isso?

FW: sim, incorpora.... tem o sistema de pessoas que sabiam rezar o terco e
ficavam pela igreja e ainda ficam e se dispde a rezar pra quem tem promessas e nhao

sabe rezar. As pessoas ficam rezam e recebem gratificagao por isso.

CRIS: o evento continua tendo uma grande participacdo da comunidade
muita intensa?
FW: Continua.

CRIS: A igreja apenas organizou e oficializou o evento?

FW: nés programamos um evento que era de pratica de devocionais
particulares e com um momento a noite da novena que era feita em grupo, nés
fizemos um evento de massa , levamos os aparelhos de som e fazemos uma

celebracao, pra trés mil, quatro mil, cinco mil pessoas.

CRIS: nos ultimos anos vocés conseguiram o crescimento do evento ou ele

tem se estabilizado?
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FW: houve o crescimento.... nem sabemos calcular quantas pessoas, nos

altimos dias tivemos em torno de seis ou oito mil pessoas.

CRIS: neste periodo que a Igreja assume teve alguma dificuldade, por ser
uma comunidade que desenvolveu todo um rito proprio e que teve que corrigir uma
OuU outra postura que ndo estava dentro dos parametros que a igreja considerava

adequada ritualmente falando?

FW: nds nao corrigimos nada mas existem dificuldades porque a familia se
sente incomodada com nossa atuacdo e talvez até ameacada no sentindo
financeiro, porque eles ndo dado nenhuma destinacdo comunitaria e social em
relacdo as esmolas, ndo emprega em nada o valor que entra ali a cada ano, eles se
sentem ameacados com isso e também a questdo a horarios, eles querem que nos
nos adequamos ao horério deles e n6s ndo aceitamos, temos a nossa programacao
independente, entdo cria um choque, estamos ali rezando a missa e eles comegcam

a novena dentro da capela e nés estamos do lado de fora, entdo tem conflito sim.

CRIS: desde este periodo que institucionalizou o evento ja foi sob seu

comando ou anteriormente outros assumiram?

FW: néo, foi o anterior. Eu estive aqui a partir de 98, quando eu assumi a
coordenacao da romaria, fiquei 2 anos fora e agora estou novamente a 3 anos.

CRIS: vocé é daqui mesmo?

FW: nédo, sou goiano

CRIS: o meu orientador, talvez te conheca , é o prof. Alberto Moreira, ex-
franciscano e atua muitos anos aqui, estd em Goiania ele que me deu a sugestao de
trabalhar o Bonfim, pois ele conhece muito, agora em agosto tenho um novo
encontro com ele e talvez eu volte para o festejo. Porque todo levantamento tenho g

fazer agora para defender a dissertacdo no inicio do ano que vem.

FW: qual o foco que interessa a vocés da romaria?
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CRIS: é trabalhar a religido dentro da modernidade, que alguns teoricos
imaginavam que nesses Ultimos anos a religiosidade perderia o seu importante
significado que ... podia ser um pouco diferente, mas basicamente o lider, e o que
explica ndo sé o florescer da religido dos ultimos anos, mas por exemplo a
manutencdo de ética em nome dos comunistas, dentro deste fenbmeno quero
trabalhar também questdo da secularizagédo, este novo conceito de religiosidade e
um pouco da perspectiva, qual a relagdo que existe entre fé e economia, por
exemplo, vou fazer um levantamento junto a comunidade, desde as pessoas que
vao pra vender até os fiéis que vao em busca da perspectiva s6 da fé: qual é a
busca de cada um desses grupos envolvidos, logicamente que de uma maneira bem
sutil para nao ferir a fé das pessoas, também nédo tenho pretensdo de provar o que
esta certo ou errado, quero apenas entender que religiosidade € essa, que floresce,
gue se mantém e também entender um pouco desse meio. De forma ribeirinha, suas

caréncias, suas buscas.

CRIS: gdo comeca?

FW: o pessoal comeca a chegar dia 06, mas o foco mesmo é 13, 14 e 15
A minha perspectiva de acdo aqui é a seguinte: é conquistar espaco, porque
sentimos dificuldade até em montar os equipamentos, sem apoio da prefeitura e
principalmente dos donos da igreja que recusava. NO0s chegamos sem nenhum
espacgo e ja conquistamos alguma coisa com muita dificuldade, sem interferir em
nenhum andamento, nem social, como os prostibulos,os bares, as festas. A pratica
religiosa € muito individualizada, cada um vem com sua promessa especifica, tais
como: vir do rio de joelho, deitar como morto na porta da igreja, participar da novena
de joelhos com vela na cabeca, sdo as coisas mais variadas possivel, depois no
ultimo dia a procissdo ndo é um evento Unico, cada pessoa faz uma orac¢ao durante
O percurso, um reza ave Maria, outro Pai Nosso, outro Salve Rainha, outro
cantando, um com pedra na cabeca, cada um de um jeito, isso a gente nao interfere,
a gente procura unificar certos momentos, na parte da manha e a tarde e realizamos

grupos de batismos, chegamos a realizar 300 batismos por ano.
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CRIS: na realidade, esta € uma tentativa da igreja procurando organizar

este evento?

FW: sim, e o pessoal estd apreciando muito, existem os devotos que

guerem celebracdo de missa, organizada, com cantores, com instrumentos.

CRIS: qual é teu contato com a pessoa que comanda?

FW: questdo financeira, claro que conta, eu procuro conscientizar os fiéis

que aquele dinheiro ndo é pra igreja.

CRIS: mas isso também tem quer ser feita de forma suitil.

FW: sim, algumas pessoas ja estdo cientes, outras ndo se importam, pra

gente € uma certa crise, mas levamos com calma e tudo dar certo.
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ANEXO Il

ENTREVISTA COM UMA MORADORA LOCAL

CRIS: a senhora veio pra ca quando e quem veio?

SENHORA: eu minha mé&e e meu marido no ano de 1957, cheguei aqui com
14 anos, sou daqui mesmo do interior.

CRIS: por que vir para ca?

SEN: meu marido veio colocar roca, e mae dele veio também, toda nossa
familia.

CRIS: A senhora sempre foi catélica?

SEN: sim, sempre. Aqui existia apenas 5 casinhas, todas de palha, inclusive
aigreja.

CRIS: como era a festa naquele tempo?

SEN: fraquinha, meu marido e alguns catdlicos, observava a data e
comprava alguns fogos, uma velas e rezava, os festejos naquele dia era por conta
deles, hoje jA ndo existe mais os noitario. A primeira noite de reza comecava dia 6,
quando comeca a novena.

CRIS: a senhora acha que naquele tempo existia mais fé e menos festas ou
mais festas e menos fé?

SEN: hoje tem muita festa, mas também tem muita fé, e através do Senhor
do Bonfim que eu ainda estou aqui.

CRIS: das pessoas que vem, vocé acha que uma boa parte vem so pela fé
ou vem pela festas?

Sen: vem gente demais de todos os lugares, direto tem gente por aqui
rezando, nunca falta gente aqui.

CRIS: como funciona hoje a questdo da organizacdo, tem muitas casinhas,
sao as antigas barracas?

SEN: as barracas continuam no mesmo local de sempre, so melhorou as
estruturas.

CRIS: e a missa que o padre reza?

SEN: é bem na porta da igreja, por aqui tudo fica cheio e pessoas, tem

pessoas de todos os lugares, Parda, Mato Grosso, Maranhdo, Tocantins, Goias, Piaui
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CRIS: é cobrada uma taxa dos barraqueiros? Mas esta taxa € para 0S
moradores? Quem cobra?

SEN: a prefeitura que cobra.

CRIS: além da questdo da fé, dos milagres, a devocao, existe outra ajuda
gue seja renda da festa para os moradores?

SEN: néo, so6 o Natalino e sua familia.

CRIS: mas existe muitas doacdes?

SEN: existe pessoas que vem toda a familia e este trazem muitas doacdes,
e ultimamente eles mesmo dividem porque se deixar com ele, ela ndo divide.

CRIS: a senhora é uma das rezadeiras?

SEN: sim, ajudo a rezar, e recebo doacdes, alimentos nao perecivel.

CRIS: qual é a participacdo da igreja catdlica no festejo, ela participa
ativamente, apesar de ser uma festa catélica, parece que a igreja ndo participa
muito?

SEN: vem padres, mas eles ficam do lado de fora, o que ela colhe eles
levam tudo, nos anos passados foram R$ 1.000,00 que eles levaram de batizados e
ofertas.

CRIS: fora dos festejos, tem missa por aqui?

SEN: tem sim, o padre vem de |a.

CRIS: desde quando a igreja vem realizar missa aqui?

SEN: uns 4 anos

CRIS: e quem fazia batizados antes?

SEN: levava para Araguacema. Agora ja faz casamento, batizados, eles
marcam e no dia certo vem.

CRIS: aqui faz parte da igreja de Araguacema?

SEN: sim

CRIS: tem algum vereador eleito com votos daqui?

SEN: ndo, teve um candidato mas nao se elegeu.

CRIS: fora a questao da igreja, eles vivem de que?

SEN: eles trabalham com roca.

CRIS: mas a renda dos festejos € consideravel para eles?
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SEN: acho que sim, porque quando eles vao contar o dinheiro fecham até a
porta, o que nds sabemos é pela boca dos outros, em torno de R$ 20.000,00.

CRIS: incomoda um pouco a comunidade o fato deles controlarem tudo e
nao a igreja, ou isso nao faz diferenca?

SEN: pra mim nado faz diferenca, eles sdo muito valentes, estou aqui por
causa do Bonfim, tenho meu comercio e minha roga, tenho aqui toda a minha
familia.

CRIS: e as béncgaos que a senhora tem recebidas s&o muitas?

SEN: muitas béncéaos

CRIS: e tem muitas historias de milagres por aqui?

SEN: sim, eles vem direto agradecer por esses milagres, tem foto de tudo ai
dentro.

CRIS: onde ficam as pessoas que vem para ca?

Sem: em barracas, e tem casas aqui so para alugar para este evento,
existem barracas para festas, comidas, bebidas. Nao existe violéncia, a policia aqui

é forte, todos brincam muito, bebem bastante também, mas se respeitam.
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ANEXO Il

ENTREVISTA COM UM ROMEIRO ANTIGO NA FESTA DO SENHOR DO BONFIM

Cris: A guantos anos vocé vem a esta festa?

S: desde de 1993.

Cris: é verdade que o Sr. veio a pé do Pau-Brasil até aqui?

S: sim, é verdade....... e vou voltar a pé.

Cris: E por que o Sr. vem a pé, foi alguma promessa que o Sr. fez ou
alguma graca alcancada?

S: uma graca alcancada, quando comecei vir pra c4, era rodado, sem
S0ssego néo tinha nada, depois que me apeguei com o Senhor do Bonfim, hoje sou
bem de situacéo e venho agradecer.

Cris: foi por quanto tempo essa promessa?

S: por vérios anos, s que agora ndo venho mais a pé, virei de carro.

Cris: o Sr. acha que o S. do Bonfim intermedia a graca junto a Jesus
Cristo?

S: o Sr. do Bonfim na verdade é Jesus Cristo, tira as dores de qualquer um
gue tenha fé.

Cris: temos Sr. do Bonfim na Bahia, Natividade... por que vocé veio pra ca?

S: porque fica mais perto de onde moro.

Cris: Entdo em qualquer lugar do mundo € um sé Sr. do Bonfim?

S: sim, é um so

Cris: vocé é catolico?

S:sim

Cris: o Sr. sabe que a imagem do santo ndo é da igreja, e sim de
particulares, tem algum problema pra vocé ?

S: ndo, nenhum problema, o importante que Deus é um so, quem tem fé em
Deus seja em qualquer lugar do mundo.

Cris: vocé acha que as pessoas que vem e pagam suas promessas e
continuam vindo, vc acha que as béngéos vao aumentando?

S: sim, aumenta com a ajuda de Deus, Jesus, e Senhor do Bonfim, porque

todos sao filhos de Deus.
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Cris: vocé acha que a organizacdo da festa est4 boa ou acha que a igreja
deveria organizar?

S: depois que a diocese tomou conta, o dinheiro gasto aqui agora aparece
com a ajuda dos sacerdotes.

Cris: Quando o Sr. veio pra c4, ja era o Sr. Natalino ou ainda era o pai
dele?

S: quando vim em 1993, ndo sei que era da familia o dono do santo, s6 sei
gue em relacao a dinheiro o lugar nao crescia.

Cris: vocé sabe, que as esmolas e ofertas ficam todas com a familia, vocé
acha que tem algum problema ou deveria ser dividido com a igreja catélica?

S: existe um problema que ndo compensa falar para ndo maltratar ninguém,
mas se o dinheiro fosse bem aplicado crescia, se fosse repartido o lugar crescia.

Cris: O que o Sr. acha dessas pessoas que vem so pra festa, namorar, usar
0 nome do santo s6 com a finalidade de prostituicdo, bebedeiras, vocé acha que isso
esta certo?

S: ndo, ndo esta certo, Deus ndo é um Deus de bagunca, vem sO para
causar falatorio

Cris: Vocé acha que estas barracas de comercio, camelés, venda de
alimentacdo junto a igreja é correto?

S: ndo, mais ninguém tem coragem de falar nada para ndo magoar
ninguém, e assim sO aumenta 0 comercio.

Cris: vocé estava aqui na época que teve um incéndio, pode me contar
como foi?

S: o fogo comecgou no cruzeiro e se espalhou por todo os lugares, queimou
varias casas, isso foi castigo de Deus, porque o povo ndo tem conhecimento sobre
Deus e vem pra prostituicdo, ndo percebe que aqui ndo € lugar de comercio, o fogo
destruiu bastante coisa.

Cris: vocé acha que as ofertas, as esmolas, sdo aplicadas corretamente
para crescimento em Deus?

S: sO depois que o0s sacerdotes comecaram a administrar, porque

antigamente os moradores ndo queriam os padres aqui. E o dinheiro desaparecia.



ANEXO IV

DONO DO SANTO
Senhor Natalino

Cris: Como o santo veio parar aqui?

DS: meu pai trouxe ele do Maranh&o.

Cris: porque pra ca?

DS: ele morava na beira de um corrego chamado Bananal e de la veio pra ca.
Cris: Como surgiu o interesse das pessoas em torno da imagem? Como foram os
primeiros momentos em torno deste processo?

DS: Quando meu pai tomou de conta o0 povo ja tinha esta tradicao.

Cris: 14 no Maranhdo ja tinha esta romaria?

DS: ndo tinha a romaria porque a populacao era pouca, mas eles rezavam.

Cris: e comegou aqui como?

DS: comecou com a reza e foi evoluindo.

Cris: Quando surgiram as primeiras béncaos, porque sao varias as historias de
milagres?

DS: comecou evoluir a partir de 1940, foi espalhando o conhecimento.

Cris: tem um local para guardar coisas relativa aos milagres?

DS: tem sim

Cris: As pessoas que moram aqui, vivem em funcao dos festejos, ou tem outras
atividades?

DS: tem uns que moram aqui a tempos.

Cris: Esta festa comecou sendo organizada por vocés mesmos e depois a Igreja
Catolica apareceu? Ela é uma tradigédo catdlica?

DS: ela é catdlica, mas nao é da pardquia é tradicdo da familia que encontrou a
imagem, passou de pai para filho, tenho meu filho que pode dar continuidade.
Cris: tem programacdes diretas aqui ou s6 no periodo dos festejos?

DS: s6 vem se a gente chamar.

Cris: quem organiza os festejos, a Igreja ou as familias?

DS: as familias, o padre vem so celebrar a missa, a nossa familia que comanda.

Cris: foi sempre assim, qguando a Igreja se envolveu?

96
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DS: tem a novena, comeca dia 06 e vai até dia do Senhor do Bonfim dia 15 e
complementa a geral, sempre teve a novena, comecgou s6 com nossa familia e
depois passaram a vir pessoas de Araguacema, pelo rio Piranha.

Cris: Quando a Igreja comecou a vir?

DS: mais ou menos em 1950.

A imagem foi encontrada na Bahia pelo bisavd da minha mée, no tempo da Revolta
dos Balaios. de |14 foi para o0 Maranh&o, e de |4 pra ca pelo meu pai.

Cris: aimagem ja teve milagres relacionadas naquela época?

DS: sim, o bisavé da minha mée, encontrou e naquela época da guerra dos balaios
pois viviam fugindo e escondendo da revolta. E acamparam no mato, num local onde
nao tinha agua, e o velho deixou os filhos e foi procurar agua, chegando perto de um
barranco achou &gua e também viu um oratério nas pedras entdo ele levou a
imagem com ele para casa, chegando |4 procurou um padre para saber que santo
era aquele, e o batizaram com o nome de Jesus do Bonfim no dia 15 de agosto.
Quando meu pai fundou aqui ele dava comida para o povo, era uma populacao
pequena com a ajuda dos fazendeiros, depois que aumentou muito, ndo teve mais
como dar comida para todos.

Cris: as pessoas continuam trazendo oferendas?

DS: sim, trazem.... ai eu distribuo entre os moradores.

JG: é vocé que organiza o local onde vai ficar as barracas, quem cuida desta parte?
DS: sdo os representantes do povoado que organizam, eu cuido mesmo s6 da
igreja.

JG: e esta igreja foi construida por quem?

DS: ja foi construida na minha gestéo, pois antes era na casa de meu pai, depois eu
construi a igreja de palha, mas separada da residéncia.

Cris: Durante os festejos, quem organiza 0s eventos, 0 horario para cada coisa, ou
cada um faz de sua forma?

DS: cada um faz de sua forma, ndo € organizado por ninguém, de acordo com sua
promessa, ele vem e paga seu milagre de acordo com o que ele combinou.

Cris: vocé tem idéia de quantas pessoas, mais ou menos circulam por aqui durante o
festejo?

DS: uma base de 3.000 a 6.000 pessoas durante os dias todos..... a parte social

(festas, barracas, lotes), quem cuida é o pessoal da prefeitura de Araguacema, toda



98

estrutura é por conta deles e ja teve ajuda do governo do Estado ( Siqueira
Campos). Eu cuido s6 da igreja.

Cris: Durante o restante do ano vem alguém aqui?

DS: vem sim, a igreja fica aberta o dia todo.

Cris: Enquanto ndo tem a missa, quem cuida das oratorias?

DS: tem as rezadeiras, o padre vem depois e faz casamentos, batizados, as
missas......, as ofertas dadas na igreja aqui fica com nossa familia, o que a Igreja
Catodlica fica é s6 com o dinheiro dos casamentos e batizados..... A estrutura aqui é
cobrada dos barraqueiros uma taxa pelo fiscal da prefeitura de Araguacema

Cris: as pessoas que moram aqui vivem de que?

DS: Roga, pesca....... s6 minha familia s&o umas 40 pessoas

Cris: Tem pessoas que vem mais de uma vez? Tem pessoas que vem so6 pela fé ou
vem também pela festa?

DS: tem pessoas que vem sO pela festa, nem entra na Igreja.

Cris: tem seguranca, a policia dar cobertura?

DS: tem policia......... mas aqui € quieta, ndo tem violéncia.

Cris: tem romeiro que vem sempre e que o senhor ja conhece?

DS: tem varios............. tem um amigo que vem de Barra do Gar¢ca a mais de 20
anos, geralmente séo as pessoas mais idosas que vem.......... 0S NOVOS vem sO para

a farra.



99

ANEXO V

UNIVERSIDADE CATOLICA DE GOIAS
DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA E TEOLOGIA
MESTRADO EM CIENCIAS DA RELIGIAO

PESQUISA: O PUBLICO E O PRIVADO: Uma Relacdo De Poder Na Romaria
Ao Senhor Do Bonfim De Araguacema No Tocantins.
Mestrado: Ciéncias da Religido da Universidade Catdlica de Goias.

Mestrando: Crisélito de Sousa Lopes.

Local da Pesquisa: Povoado de Bonfim Municipio de Araguacema no
Tocantins.

Data: 14 e 15/ 08 / 2005.

Orientador: Prof® Dr. Alberto da Silva Moreira

QUESTIONARIO
Nome do(a) entrevistado:
Sexo: ldade: Naturalidade:

Local de Origem:  Profisséo:

1 — Qual a sua Religiao?

2 — O senhor(a) frequenta bastante sua religido (igreja) —

3 — O que o senhor(a) veio fazer aqui?.

4 — E a primeira vez que participa da Romaria do Senhor do Bonfim? —

5 — Quando o senhor(a) tem um problema a quem recorre? (familia, médico,
amigo ou a religiao)

6 — Por que o Senhor é devoto do Senhor do Bonfim? —

7 — O senhor ndo poderia fazer sua devogcao ao Jesus do Bonfim em sua
cidade? —

8 — O senhor(a) ndo se incomoda com o fato do Santo ter um dono que néo a
Igreja Catolica? —.

9 — O que é feito com as oferendas e esmolas dadas ao Santo na festa? —

10 — O que o senhor(a) mais gosta na Romaria? —.
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ANEXO VI

TERMO DE CONSENTIMENTO ESCLARECIDO

Prezado voluntéario,

Meu nome é Crisélito de Souza Lopes, sou estudante no Mestrado em
Ciéncias da Religido, na Universidade Catodlica de Goiania, e estou realizando uma
pesquisa sobre a Romaria do Senhor do Bonfim, sob a coordenac¢éo do prof°® Alberto
da Silva Moreira.

Sua participacao nesta pesquisa € muito importante para mim. Esclareco que o
seu nome e os seus dados néo serao divulgados e ndo usados para nenhum outro
fim que néo a pesquisa.

Sua participacdo néo lhe acarretara nenhum risco ou beneficio e vocé podera
interrompé-la a qualquer tempo.

Se vocé estiver em duvida ou necessitar de mais esclarecimentos, podera
entrar em contacto comigo ou com meu orientador nos telefones mencionados

abaixo.

Crisélito de Souza Lopes

Alberto da Silva Moreira — Tel: 62 3227 1266

Li e entendi perfeitamente o que me foi exposto e concordo em dar o meu

consentimento a realizacdo da pesquisa mencionada acima.

Povoado do Senhor do Bonfim, Tocantins, em 15/ 08 / 2005.

Assinatura





