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RESUMO

A romaria de Santa Luzia € uma manifestacdo catdlica realizada no municipio de
Porangatu desde 2002. A comunidade de Santa Luzia, responsavel por organizar a
festa em louvor a sua santa padroeira, € uma das comunidades rurais pertencentes
ao territorio religioso da Igreja Catodlica local. Esse estudo tem como principal
objetivo, compreender como a romaria de Santa Luzia, em seus rituais e
simbolismos, contribui para a formac¢do de uma identidade territorial na comunidade
que a concretiza. Os territorios religiosos da Igreja Catdlica sao delimitacdes
territoriais nas quais o clero gerencia os servigos religiosos da fé catdlica além de
promover uma identidade religiosa nesse territério. Em termos de procedimentos
metodolodgicos, inicialmente, dedicou-se a revisdo bibliografica, a utilizar-se de
artigos de periédicos, textos publicados em anais de eventos, livros, além de textos
de finalizacdo de curso. A pesquisa documental também se mostrou de profunda
necessidade na ordenacdo légica de elementos e fatos. Os trabalhos de campo
foram efetuados por meio de uma etnogeografia associada a pesquisa participante,
com entrevistas e questionarios semi-estruturados, contando também com a historia
oral. A romaria de Santa Luzia apesar de ter sido idealizada por um agente externo a
comunidade, sempre foi realizada pelos moradores da comunidade. Como uma
tradicdo inventada, essa romaria ja € considerada um patriménio da comunidade
local, responsavel por gerar sentimentos de pertencimento tanto pela festa, como
pelo territério da comunidade, onde celebram a festividade. Foi possivel apreender
gue nas disputas simbdlicas pelo territério festivo da romaria, a comunidade de
Santa Luzia procura impor seu sentido de festa, tentando resguarda-la de praticas
profanas, como dancas e bebedeiras. Ainda destacamos o fato de que as
identidades territoriais na comunidade, construidas em um territério simbdlico que
condensa a memoria coletiva do grupo, encontram nos territérios catoélicos sua
conformacao. Evidenciou-se que as rezas devotadas aos santos de cada familia da
comunidade sdo importantes formas de sociabilidade na comunidade, além de
contribuirem para a formacdo da identidade territorial na localidade. A romaria de
Santa Luzia é responsavel por articular um conjunto de elementos simbdlicos que
participaram da construcao social da comunidade. Ao realizar-se todos os anos, a
festa religiosa revigora o passado da comunidade e o conecta ao presente, além de
tornar a comunidade mais conhecida. Assim, foram identificados trés elementos a
contribuirem de forma significativa com a identidade territorial na comunidade de
Santa Luzia: os territorios catélicos institucionalizados, as rezas e a romaria.

Palavras-chave: Territorio religioso, Catolicismo, Romaria, Identidade, Comunidade
de Santa Luzia.



ABSTRACT

The pilgrimage of Santa Lucia is a Catholic manifestation held in the city of
Porangatu since 2002. The community of Santa Luzia, responsible for organizing the
party in honor of its patron saint, is one of the rural communities belonging to
religious territory of the local Catholic Church. This study aims to understand how the
pilgrimage of Santa Luzia, in their rituals and symbolism, contribute with formation of
a territorial identity in the community that materializes. Religious territories of the
Catholic Church are territorial delineations in which the clergy manages the religious
services of the Catholic faith and to promote a religious identity in that territory. In
terms of methodological procedures initially was devoted to literature review, to be
used for journal articles, beyond texts published in conference proceedings, books,
and Graduation texts. The documentary research also showed the deep need in the
logical ordering of elements and facts. The field work was carried out through an
ethnogeography associated with participatory research, with semi-structured
interviews and questionnaires, also relying on oral history. Even though, the
pilgrimage of Santa Luzia it was designed by an outsider to the community, has
always been held by farmers in the community. As an invented tradition, this festival
is already considered a heritage of the local community, responsible for generating
feelings of belonging both for the party, as the territory of the community, where
celebrate the celebration. It was possible to apprehend that the symbolic disputes for
festive territory of the pilgrimage, the community of Santa Luzia seeks to impose their
sense of party, trying to protect it from unholy practices, such as dances and
drunkenness. It also highlights the fact that territorial identities in the community, built
on a symbolic territory that sums up the collective memory of the group, are in
Catholic territories its conformation. It became clear that the devoted prayers to the
saints of each community family are important forms of sociability in the community
and contribute to the formation of territorial identity in the locality. The celebration of
Santa Lucia is responsible for articulating a set of symbolic elements that participated
in the community's social construction. To be held every year, the religious
celebration revives the past of the community and connects it to the present, in
addition to making the best known community. Thus, three elements have been
identified to contribute significantly to territorial identity in the community of Santa
Luzia: institutionalized Catholic territories, prayers and pilgrimage.

Keywords: religious Territory, Catholicism, Pilgrimage, Identity, Community of Santa
Luzia.
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CONSIDERAGOES
INICIAIS

Um conceito basico extremamente importante para a
geografia da religido € o da tolerancia religiosa.

(FICKELER, 2008, p, 11).
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s territérios da Igreja Catdlica representam uma das mais sélidas

configuragcbes espaciais no Brasil. Desde a chegada dos portugueses,

0s territorios catolicos sdo demarcados, mesmo com a incapacidade de
se levar os servicos religiosos as vastas dimensfes territoriais desse pais
continental. Ordens religiosas formadas por jesuitas e franciscanos tiveram
importante papel na propagacédo da fé catolica nas terras recém-conquistadas. Os
franciscanos, com destacavel participacdo nas territorialidades catélicas no estado
de Goias construiram varias escolas, além de atenderam a uma grande deficiéncia
quanto ao numero de clérigos em terras goianas.

Segundo Castro (1998), os franciscanos foram a primeira ordem religiosa a
chegar a Goias por volta de 1625. E de responsabilidade dos franciscanos a criacéo
da prelazia de Cristalandia, no ano de 1956. A formacao do territorio dessa prelazia
estava inserida num processo expansionista dos territorios catélicos que adentravam
a regido norte do pais desde 1920, como afirma Rosendahl (2012). Mas, foram os
jesuitas os responsaveis pelas primeiras incursdes do catolicismo em Porangatu,
municipio do norte goiano no qual estudamos a romaria de Santa Luzia e a
comunidade de mesmo nome, responsavel por sua realizagao.

Em uma regi@o ocupada por indios Ava-canoeiros, os clérigos da
Companhia de Jesus fundaram uma col6nia indigena na fazenda Pindobeira (IBGE,
1958). As manobras iniciais da fé catdlica em Porangatu firmaram as bases desse
credo religioso na localidade. Contudo, o catolicismo viria a se consolidar no
municipio somente com a chegada dos franciscanos que associaram seu trabalho
religioso como presbiteros a servicos prestados na educacgdo. A doutrina catélica
professada nas igrejas e instruida no tradicional colégio fundado pelos franciscanos
assegura as territorialidades da igreja romana nessa cidade. A esséncia de muitos
festejos que movimentam a populagdo porangatuense assenta-se sobre préticas
catdlicas. Séo folias, festas dedicadas aos santos e rezas que atraem individuos da
zona urbana e rural desse municipio. Desde 2002, a romaria de Santa Luzia foi
inserida no calendario de festas religiosas e populares em Porangatu.

Ainda que as romarias guardem particularidades nos diferentes contextos
historicos e geograficos em que sao realizadas, estas festas religiosas compartilham
a habilidade de mobilizar por meio de simbolos e rituais, numerosa quantidade de
participantes. Para Steil (1996, p. 56) o encantamento pela romaria justifica-se pelo

fato de que “para os romeiros o sagrado é fundamentalmente uma realidade que se
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pode ver, tocar ou deixar-se tocar por ele”. A romaria de Santa Luzia, em Porangatu,
nos treze anos em que foi efetivada, chegou a reunir um grupo de cerca de cinco mil
romeiros, numeros que sdo ampliados a cada ano do festejo.

Nosso primeiro contato com a romaria de Santa Luzia aconteceu em 2012,
antes do ingresso no programa de mestrado. Nesse momento, movia-nos mais a
curiosidade do que a pesquisa. Ao participar pela primeira vez dessa romaria, fez-se
guestdo de experimentar a caminhada dos vinte quildbmetros que levam a capela de
Santa Luzia, como um auténtico romeiro. Como destaca Hatzfeld (1993), o ritual
somente sera compreendido em toda a sua dimensao a partir do momento em que
dele se participa. Os rituais ndo foram feitos para assistir e sim para vivenciar. Nao
fizemos promessa, mas sentimos todas as penurias do trajeto, que se tornam mais
laboriosos a medida que se avanca pelo aclive da serra da Sabina. Vendo a riqueza
de tal manifestacdo interessou-nos, inicialmente, compreender os rituais presentes
nesta festa religiosa que se tornaram tradicdo no decorrer dos anos.

Contudo, ao se iniciar um estudo, séo varias as duvidas que acometem o
direcionamento da acdo investigativa. Varios sdo os caminhos metodolégicos a
serem escolhidos e posteriormente tracados. A medida que se aprofunda a pesquisa
bibliogréfica surge novas demandas a serem analisadas. E quando se inicia o
trabalho de campo, a realidade ndo abarcada pelo planejamento prévio, nos mostra
gue é preciso replanejar. Foi assim que, primeiramente, intencionados em estudar a
romaria, direcionamos também as acfes para a comunidade religiosa que recebe a
romaria, de uma forma mais intensa. O foco principal, que inicialmente apontava
para a investigacao da romaria de Santa Luzia, como festa e manifestacéo religiosa,
associou-se posteriormente a uma andlise mais profunda da comunidade, sua
relacdo com o territorio e com a festa religiosa.

Ao participar dessa manifestacdo catdlica, numa caminhada pelos 20
quildmetros de estrada, admirava o fervor e a devocdo dos peregrinos. Ficava
surpreso ao presenciar o vigor fisico de varios idosos, que com notavel vitalidade se
distanciavam a frente do grupo. Recentemente, interessado em inteirar-me das
festas que movimentam o catolicismo popular, via a necessidade de se estudar
aquela “nova tradigdo” em Porangatu. Mais do que isso, moveu-nos o interesse em
desvelar o processo de constru¢do social da comunidade, que motivou a criagdo da
romaria. Foi assim entdo, que surgiu o objetivo de estudar a Comunidade de Santa

Luzia (fig. 1), buscando-se compreender de que forma a romaria, que se direciona a



esse territorio religioso®, coopera para

comunidade.
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a formacdo de uma identidade territorial na

' O territério religioso é um territério delimitado por determinada religido institucional, que gerencia o
exercicio da fé, promovendo uma identidade religiosa (ROSENDAHL, 2012)
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Iniciaram-se varias leituras que determinaram a escolha do territério para
compreensao da espacialidade apresentada, entendo-se essa categoria como sendo
formulada por meio de uma construcdo social no espaco. A construcdo do territorio
promove uma gama de relacfes marcadas pelas disputas de poder travadas em seu
interior, que ndo € mais delimitado apenas pela extensao de poder do Estado-nacao
(RAFFESTIN, 1993). Desse modo, as contribuicdes de Raffestin (1993), Almeida
(2005a), Haesbaert (2004), Bonnemaison (2002), foram de grande relevancia para a
investigacdo de um territorio, que além de suas dimensdes concretas, das relacdes
de poder que sdo travadas no seu interior, apresentam também dimensdes
simbdlicas, culturais, identitarias. O valor colaborativo dessas contribuices coaduna
com a prerrogativa de que tal estudo se articula com crencas e instituicoes religiosas

gue expressam sua territorialidade simbdlica.

Objetivos que direcionaram o estudo

Todas as discussbes a cerca da religido principalmente no cotidiano da
sociedade contemporanea, exigem uma reflexdo mais aprofundada. O panorama
religioso apresenta varias formas de expressoées religiosas, sendo que, na presente
pesquisa sera dado enfoque a uma dessas formas de manifestacdo da cultura e
religiosidade popular, como as peregrinacdes e romarias, com o0 propésito de
analisar as representacdes geradas pelo fendmeno religioso e sua contribuicdo para
a construgdo de uma identidade territorial. Deste modo, tivemos como principal
objetivo compreender de que forma a romaria de Santa Luzia contribui para a
formacdo de uma identidade territorial na Comunidade de Santa Luzia, zona rural do
municipio de Porangatu.

Os objetivos especificos que nortearam o processo investigativo foram:

« Demarcar a configuracéo dos territorios religiosos da Igreja Catolica no municipio
de Porangatu, a fim de se compreender as territorialidades catélicas expressas
pelas comunidades religiosas;

« Examinar a romaria de Santa Luzia em Porangatu-GO, como manifestacdo do
catolicismo popular, bem como a disputa simbdlica de poderes que interagem no
territorio festivo;

% Identificar as tradicbes e os ritos vinculados a festa, na tentativa de apreender

seus simbolos, significados e as relacbes de identidade e pertencimento



18

gestados no territério da festa;

% Verificar os elementos que compdem a construcdo histérica e social da
comunidade de Santa Luzia, bem como suas relacdes simbolicas com o territério
constituido;

% Demonstrar o papel da romaria de Santa Luzia no processo de afirmagéo
identitaria e representacdo coletiva, que participam da construgdo de uma
identidade territorial na comunidade da Santa Luzia;

As tradicdes religiosas em suas inUmeras formas de manifestacfes estédo
relacionadas com o comportamento social, seja ele individual ou coletivo. As
representacdes coletivas que em sua inteligibilidade permitem a determinacdo das
relacbes de um grupo social com seu meio e entre si, permitem vislumbrar a forma
como o0s sujeitos explicam os fenbmenos por meio da construcdo social e histérica
de seu territério.

Interessaram-nos descobrir quais sao 0s elementos e relagdes que
delimitam o espaco da Comunidade de Santa Luzia, criando um sentimento de
unidade entre os pequenos agricultores e seu territério. Os motivos que favorecem a
permanéncia dos pequenos produtores na comunidade e sua relacdo com a romaria,
nos possibilitaram conhecer as visbes de mundo que fazem parte da identidade
desses individuos. As formas como se dao as relacdes e as trocas simbdlicas entre
0 grupo nos permitiram a compreensao de suas territorialidades, ao mesmo tempo
em gue nos sugeriam pistas sobre como podera ser o futuro da comunidade e a

romaria de Santa Luzia.

O Método e os procedimentos metodoldgicos

As leituras direcionavam-se para uma abordagem cultural na Geografia,
capaz de submergir aléem das extensdes do visivel, aproximando-se do intangivel.
Moveu-nos a busca pelas dimensdes simbdlicas do territorio, que nos colocam em
contato com as significacbes das préticas culturais, principalmente as religiosas.
Incursbes como essa nos foi permitida pela Geografia Cultural, sobretudo em sua
fase renovada, que emerge a partir da metade dos anos 1970. Para Claval (2002), a
nova geografia cultural, associando teorias do significado como a fenomenologia e
teorias criticas como o marxismo, denotaram toda a incapacidade do positivismo nas

investigagdes sociais. Assim, o autor refor¢a que
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O objetivo da abordagem cultural é entender a experiéncia dos homens no
meio ambiente e social, compreender a significacdo que estes impdem ao
meio ambiente e o sentido dado as suas vidas. A abordagem cultural integra
as representacfes mentais e as reacdes subjetivas no campo da pesquisa
geografica (CLAVAL, 2002, p. 20).

Na perspectiva de alcancar as subjetividades das experiéncias dos homens
com seu meio € que se pautou esse estudo. Bem como os sentidos que 0s sujeitos
dao as suas relacdes. Essas assertivas € que nos permitiram atingir mais a fundo as
instancias que interconectam os individuos e suas crencas em suas relagcdes com o
territério, direcionando as etapas desse estudo.

A primeira etapa da pesquisa dedicou-se a revisdo bibliogréafica, a utilizar-se
de artigos de periddicos, textos publicados em anais de eventos, livros, além de
manuscritos de finalizacdo de curso. Buscamos revisitar o processo de evolucdo dos
temas e conceitos, de maneira a encadea-los dentro das propostas da investigacéo,
sedimentando os procedimentos articulados. Em relacdo a fundamentacédo tedrica
das categorias geograficas, de modo geral, utilizamos de autores como Raffestin
(1993), Almeida (2005a), Haesbaert (2004), Bonnemaison (2002), Sack (2013). Tais
autores propiciaram a teorizacao a partir de conceitos geograficos como: o territério,
a categoria espacial norteadora dessa pesquisa; a territorialidade, categoria que
neste estudo mantém fortes vinculos com o territorio.

Nos encadeamentos entre o catolicismo e o territério, muito contribuiram os
textos de Rosendahl (2012) e Gil Filho (2008). Na construcdo tedrica dessa relacéo
entre a Igreja Catolica e o territorio, foi necessério inicialmente trilharmos os
caminhos tedricos atribuidos ao conceito de catolicismo (erudito e popular). Nesse
altimo quesito, lancamos mao de autores como Hoornaert (1978), Oliveira (2009),
Queiroz (1968), Brandao (2007a). Para as discussfes a respeito de romaria, como
manifestacdo do catolicismo popular, foram importantes as consideragcdes de Steil
(1996) e Sanchis (2006). Para compreender a romaria como festa, utilizamo-nos de
autores como Amaral (2001), Maia (1999), Di Méo (2014), Guarinello (2001),
Almeida (2011).

Sobre os conceitos relativos a identidade, memoria e tradicdo, valemo-nos
da leitura de autores como Castells (1999), Hall (2000), Hobsbawn (1984), Giddens
(1991). Esses autores contribuiram para a interconexdo entre 0s conceitos
abordados, possibilitando inseri-los nos contexto do territério a ser pesquisado.

Mediante a necessidade de discussdes a respeito do conceito de
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comunidade e comunidade rural, requisitamos autores como Tonnies (1973),
Bauman (2003), Candido (1997), Santos (2003). A leitura desses autores garantiu a
sustentacao tedrica para que investigassemos a comunidade de Santa Luzia dentro
do contexto de uma comunidade rural.

A pesquisa documental também se mostrou necessaria na ordenacao légica
de elementos e fatos. Dentre esses documentos, destacamos aqueles ligados a
configuracdo do territério religioso® da Igreja Catdlica, bem como suas praticas
de gestdo e ordenamento no interior desses territorios. Assim, foram realizadas
leituras do Cdédigo de Direito Canbnico (1983), além de documentos da CNBB
(2014).

Alicercado pela pesquisa bibliografica, o trabalho de campo, mostra-se como
uma importante ferramenta que oportunizou o acesso a dados de diversas
naturezas. Foi possivel abstrair informacées ndo apenas por intermédio das
respostas provenientes de entrevistas e questionario, mas também no exercicio de
uma observacao participante. Procuramos estar atentos as ac¢des, aos gestos, numa
constante busca por se aproximar da leitura que os sujeitos averiguados fazem do
mundo que os rodeia. Acompanhamos a romaria por dois anos, 2013 e 2014. Além
dos momentos em que seguiamos a romaria, visitamos a comunidade por seis
vezes. Dentre os seis dias de visita, em um deles participamos da missa mensal,
juntamente com os moradores da comunidade. Também estivemos presentes nos
dois dias que antecedem a romaria, em que 0s preparativos pra festa movimentam
os residentes. Os outros dias foram dedicados a acompanhar a vida cotidiana dos
habitantes da comunidade.

Ao tratar da intensidade subjetiva que recai sobre o trabalho de campo,
Branddo (2007b) afirma que “a experiéncia de trabalho de campo tem uma
dimensdo muito intensa de subjetividade” (BRANDAO, 2007b, p. 12). O autor
descreve uma pesquisa participante como uma articulacdo elaborada com a
participacdo no cotidiano dos pesquisados, fundamentada em trés acdes: observar o
gue os sujeitos da pesquisa fazem; pedir para falarem sobre o que fazem e solicitar
para que interpretem o que fazem.

A pesquisa etnogeografica, com seu enfoque nos agrupamentos humanos e

suas relagbes concretas e simbdlicas, forneceu subsidios ao estudo da comunidade

% Territério vinculado a uma crenca religiosa, que dentro dos seus limites territoriais gerencia os
servicos religiosos promovendo uma identidade religiosa (ROZENDAHL, 2012).
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de Santa Luzia, bem como suas relacdes com seu territério. A etnogeografia,
segundo Claval (1992), surgiu a partir de estudos que relacionavam as plantas e
animais de um ambiente a grupos humanos especificos. O autor destaca como a
visdo cosmica de um grupo fornece respostas sobre a organizacdo espacial da
coletividade em suas delimitagbes de espacos sagrados e profanos. Almeida (2008
p. 332) nos explica que a etnogeografia busca penetrar na intimidade dos grupos
culturais, o vivido pelos homens, concretizado em crencas, valores e visdo de
mundo.

A pesquisa participante apresenta-se como mediadora da descoberta de
discursos que néo sao ditos, mas que podem ser percebidos nas a¢des do cotidiano.
Participar da romaria, como romeiro, foi colocar em pratica parte significativa da
observacao participante, permitindo maior contato com os rituais que fazem parte da
romaria. Segundo Oliveira (1996, p. 22), “a obtencao de explicagdes fornecida pelos
proprios membros da comunidade investigada permitiria obter aquilo que os
antropologos chamam de ‘modelo nativo”. O acompanhamento das praticas
cotidianas na comunidade de Santa Luzia nos deu acesso aos discursos dos
moradores e permitiram ter contato com as formas como estes explicam as relacdes
sociais e com 0 meio que habitam. As falas dos produtores rurais dessa comunidade
também nos ajudam a entender o sentido que dao a sua existéncia.

As entrevistas semi-estruturadas foram realizadas com agentes institucionais
da Igreja Catdlica, romeiros que participaram da romaria de Santa Luzia e
produtores rurais da comunidade de Santa Luzia, totalizando 34 participantes.
Também foram de notavel importancia as entrevistas com individuos que nos
permitiram acessar o processo de construcdo e consolidacdo da romaria, estes
somaram 4 individuos. Os relatos orais, coletados mediante entrevistas semi-
estruturadas, até mesmo as conversas informais, geraram importantes dados e
fatos. Os relatos dos moradores contribuem em preencher as lacunas da falta de
Informacédo, que ndo pode ser obtida por meio de documentos oficiais, e que s&o
necessarias para a apreensao dos processos de formulacdo da comunidade e da
romaria de Santa Luzia.

Nesse sentido, utilizamos da historia oral, realizada com Joao Milagre Dias,
José Osvaldo da Silva, Leci Teixeira de Morais e Maria da Gloria Carvalho Campos,
a fim de captarmos, principalmente o processo historico de constituicdo da

comunidade e da romaria de Santa Luzia. Meihy (2005) nos apresenta a historia oral
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como a possibilidade de dar voz as minorias discriminadas, momento em que se da
visibilidade as experiéncias vividas. A histéria oral também fornece suporte para um
enfoque a partir da identidade, e Meihy (2005) ja havia destacado como a identidade
direciona os grupos a serem identificados. Nesse contexto € que nos conduzimos a
investigar, principalmente, religiosos, camponeses da comunidade de Santa Luzia,
romeiros.

Apés serem gravados os relatos ha que ter cuidado na transcricdo dos
depoimentos. Caldas (1999, p. 109), elucida que “o texto transcrito €, para o
interlocutor, sua vida no papel, aquela vida escolhida por ele para ser a sua vida,
para ser o representante, para ele, do vivido [...]". Procuramos, assim, favorecer a
compreensao do leitor, tornando as falas apresentadas inteligiveis, ao mesmo
tempo, preservando as palavras que pertencem ao discurso dos participantes. Apos
todo um trabalho consistente propiciado pelas gravagbes, “o resultado das
transcrigdes séo textos vivos, pulsantes” (CALDAS, 1999, p. 109). Ao apresentar os
relatos dos entrevistados, foi respeitado o anonimato daqueles os quais néo
tinhamos autorizacdo para divulgacdo dos nomes. As alocucdes em que 0s
individuos optaram pelo anonimato sé@o atribuidas as iniciais de seus responsaveis.

O material obtido com as entrevistas foi submetido a analise do discurso,
que tinha como foco principal, relacionar, os discursos gerados pelos agentes do
capitalismo institucional e os moradores da comunidade de Santa Luzia. Orlandi
(2009, p. 26). Afirma que “a analise do discurso visa fazer compreender como 0s
objetos simbdlicos produzem sentidos, analisando assim os préprios gestos de
interpretagcdo que ela considera como atos no dominio simbdlico, pois eles intervém
no real do sentido”. Com a analise do discurso foi possivel apreendermos como os
objetos simbdlicos produzem sentidos dentro dos territérios catélicos.

Procuramos encontrar por meio dos investigados, as chaves para a
compreensao da memdria coletiva da comunidade na construgdo social de seu
territorio. Imprimimos esforcos na tentativa de captarmos emocdes e sentimentos
gue se articulam no contexto da festa (romaria de Santa Luzia). Buscamos
apreender por meio dos relatos obtidos, as leituras que se fazem da festa e suas
relacbes com processos identitarios na comunidade de Santa Luzia. O que também

foi possivel por meio da analise do discurso.
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Estrutura da dissertacao

Esse estudo foi organizado de maneira a envolver a questdo das
territorialidades do catolicismo, dando énfase aos territérios religiosos da Igreja
Catolica. E nesse contexto que esperamos favorecer a compreensio a respeito da
estrutura territorial na qual se insere a romaria de Santa Luzia, bem como a
comunidade que a organiza. A partir dai é que adentramos na investigacao sobre a
romaria, como festa e ritual, a configurar um territério festivo. Por meio do estudo
sobre a festa podemos chegar a comunidade de Santa Luzia, ambiente no qual a
romaria se concretiza, dando margem a explanacdo das relacdes entre a festa
religiosa e 0 grupo que a promove.

Assim, o primeiro capitulo inicia-se com as discussbes a respeito das
ligacBes entre territdrio e religido na configuracdo dos territérios religiosos. Em
seguida, sdo abordadas as territorialidades da Igreja Catdlica e seu posicionamento
frente aos territérios religiosos em meio ao decrescente numero de fiéis. A prelazia
de Cristalandia é colocada em destaque pelo fato de ser o territorio religioso do qual
faz parte o municipio de Porangatu, local no qual concentra-se nosso foco de
interesse. A situacdo do quadro de fiéis dos municipios dessa prelazia, também
aponta para um decréscimo no numero de catélicos. Na secdo a respeito de
Porangatu prop6e uma compreensdo das territorialidades catoélicas no municipio,
tendo como principais expoentes dessa territorialidade institucional, as paroquias e
as comunidades. Encerramos o primeiro capitulo discorrendo a respeito das
identidade territoriais na comunidade de Santa Luzia, enfatizando as maneiras como
esses processos identitarios se solidificam nos territérios catolicos e nas praticas
camponesas.

O capitulo 2 dedica-se a apresentar a Romaria de Santa Luzia, realizada no
municipio de Porangatu. Abrimos esse capitulo com discussbes a respeito do
catolicismo popular, pelo fato de entendermos que a romaria se inscreve dentro da
dindmica plural do catolicismo. Em seguida, fazemos uma abordagem quanto a
guestao das festas religiosas, ja que a romaria investigada € uma dessas festas que
se dedicam a celebrar uma divindade, nesse caso, sua santa padroeira. O conceito
de romaria é posto em discussdo, de modo a favorecer a apresentacao inicial da
romaria de Santa Luzia. Os simbolos e os rituais presentes nessa romaria sao

colocados em destaque. As disputas simbolicas que séo travadas por diferentes
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agentes no territorio festivo da romaria de Santa Luzia demonstram a
heterogeneidade presente na festa. Finalizamos esse capitulo por meio de uma
estratégia, em que, ao expor a relacdo de dois individuos com a romaria, reforcamos
a caracterizacdo da manifestacao religiosa. Ao final desse capitulo, propomos tomar
por empréstimo as visdes e 0s pontos de vista de dois devotos, José Osvado e Joao
Milagre, para que possamos clarificar o processo de construcdo histérica e
consolidacéo da festa no territério em que se estabelece.

Procurando conceber de que modo sdo concernentes a romaria de Santa
Luzia e a comunidade de mesmo nome, o ultimo capitulo tem maior enfoque no
aglomerado rural. Discutimos, inicialmente, a respeito do contato entre as
comunidades rurais e o cerrado, meio em que 0S sujeitos que 0 ocupam O
transformam, construindo suas rela¢ées sociais e de trabalho. E nesse capitulo que
justificamos a opg¢do por uma abordagem da comunidade por meio da categoria
espacial territério. Tal categoria permite uma visdo mais acertada a respeito da
heterogeneidade assinalada pelas relacbes de poder no territorio religioso da
comunidade rural. E ressaltada nesse capitulo a comunidade, utilizada como
unidade territorial que favorece a investigacdo do grupo pesquisado. Com esses
apontamentos, que consideram o conceito de comunidade e como ele adequa-se as
pretensGes desse estudo numa perspecitva do territério, apresentamos 0 processo
de construcdo soécio-cultural da comunidade de Santa Luzia. Abordamos ainda,
como as relagdes sociais sdo constiuidas na comunidade por meio das rezas
dedicadas aos “santos familiares”, além dos mutirées, em que trabalho e festividade
se unem. Finalizamos esse ultimo capitulo discorrendo sobre a influéncia da romaria
de Santa Luzia na formac&o de uma identidade territorial na comunidade que realiza

a festa.



Capitulo 1

Os territorios da fée
catolica em Porangatu (GO)

Definicbes deveriam ser claras o suficiente para
indicar que alguma coisa se adequou ou ndo a
definicdo. Mas, mesmo uma clara definicdo tem
limites indistintos na pratica. Se eu estou em uma
biblioteca e coloco meus livros sobre uma mesa
vazia, eu simplesmente alivio a mim mesmo de um
fardo ou reivindico uma parte da mesa como
minha? Neste Ultimo caso, estou afirmando o
controle sobre um objeto, a mesa, ou sobre um
territério que o objeto circunscreve.

(SACK, 2013, p. 79)
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religido € um conceito cada vez mais discutido pela Geografia, que busca

a partir de sua espacialidade determinar as formas em que os fatos

religiosos influenciam na maneira em que 0s sujeitos ocupam 0 espaco e
relacionam-se entre si. Rosendahl (2012) ressalta como a religido, enquanto
instituicdo utiliza-se de uma estratégia eficaz no controla de territdrios e pessoas.
Os territorios constituidos pela religido formam conjunturas de modo a ordenar
simbolos e representagfes dentro de seus limites. As Identidades s&o também
formuladas a partir desse territorio religioso em consonancia com o poder
institucional religioso.

A Igreja Catdlica Romana estendeu seus territérios religiosos por varias
partes do mundo, exercendo dominio muitas vezes ndo apenas religioso, mas
também politico. A estratégia territorial, amparada pelo Cédigo de Direito Canbnico,
demonstrou também no Brasil todo o seu processo expansivo. Mesmo que nas
Ultimas décadas o numero de catolicos tenha decaido, de acordo com os Ultimos
censos do IBGE, a igreja catdlica continua sendo a maior expressdo de um poder
religioso consolidado. De modo inverso ao decréscimo no numero de fiéis, o nimero
de padres, dioceses® e paréquias* tem aumentado nos ultimos anos.

Em um nivel hierarquico proximo as dioceses, as prelazias paulatinamente
evoluem a categoria de territérios diocesanos. Uma prelazia demonstra
possibilidades de tornar-se uma diocese a medida que adquire maturidade na
conducao dos servicos religiosos em seu territorio eclesial, processo que pode durar
algumas décadas. A prelazia de Cristalandia, que ainda ndo alcancou esse nivel, é
um territério religioso que abarca municipios do estado do Tocantins e de Goias.
Entre outros municipios que fazem parte da prelazia de Cristalandia esta o municipio
de Porangatu, objeto desta analise.

As territorialidades catllicas em Porangatu sdo expressas por duas
paréquias, a paroéquia Nossa Senhora da Piedade e a paroquia Santissima Trindade,
que dividem o municipio em dois territérios religiosos. Cada paroquia tem em seu
territério de jurisprudéncia comunidades urbanas e rurais atendidas por quatro
padres que residem no municipio.

Uma dessas comunidades rurais, a comunidade de Santa Luzia, € o territorio

® A diocese é uma divis&o territorial entregue & administragéo eclesiastica de um bispo (DICIONARIO
ELETRONICO HOUAISS).

“A paroquia € uma delimitacdo territorial de uma diocese sobre a qual prevalece a jurisdicdo
espiritual de um paroco (DICIONARIO ELETRONICO HOUAISS).
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onde acontece todos os anos a romaria de Santa Luzia, foco de interesse dessa
pesquisa. A identidade territorial na comunidade ampara-se nas configuracdes do
modo de vida local, crencas, simbolismos e representacdes. Esses produtores
articulam suas vidas, suas maneiras de dar sentido a vida, seus meios de explicar as
relacdes entre si e com 0 meio, nesse territério de Cerrado e de hegemonia da fé
catdlica. Grande parte das questdes que preenchem a vida cotidiana dos produtores
rurais procuram na fé as respostas para as dificuldades da vida. As relacbes com o
Cerrado tornam-se cada vez mais artificializadas pelo maquinario e insumos
agricolas. Mas, as crencas seguem plenamente fortalecidas na comunidade, nao
apenas como formas de delinear as maneiras de viver, mas também como meios de

enxergar a vida e o mundo.

1.1 Territorios que religam humanos e divinos

Entre as motivacGes que inspiram a existéncia e incitam as ac¢fes, nada €
tdo poderoso quanto aquelas legitimadas sob a fé em uma divindade. Monumentos e
templos sdo erguidos em diferentes tempos, por dispares civilizagbes. Guerras
foram travadas, atentados ainda sdo articulados por questdes religiosas. A poés-
modernidade, apesar de ser marcada por intenso processo de secularizagéo, nao foi
capaz de por fim as manifestacfes religiosas, que ainda se articulam de forma
diferenciada em varios paises do mundo. As praticas religiosas continuam por
demarcar territérios, no interior dos quais sentidos e simbolismo sdo disputados por
diferentes escalas de poder. Nesse contexto, os gedgrafos encontram possibilidades
de investigacdo na medida em que a experiéncia da fé ao se espacializar constitui
seus territorio religiosos.

Mas, antes de falar em territorios religiosos € oportuno que se destaque a
importancia do territorio como respeitavel conceito para a compreensdo dos
processos que envolvem apropriacdo, poder, disputas e tensées. Empenho que sera
realizado em breves consideracdes apresentadas a seguir, possibilitando que se
prossiga na reflexdo a respeito dos territérios religiosos. Faz-se inerente uma
conceituacdo do territorio para que se possa prosseguir nas proposicdes desta
pesquisa.

O conceito de territério, em suas reelaborag6es, constituidas principalmente

no transcorrer da década de 1970, permitiu aprofundar abordagens a respeito de
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construcBes tangiveis e intangiveis sobre o espaco. Pois, como reforca Almeida
(2013, p. 42), “se a geografia estd em toda parte, ela é o visivel, o invisivel e o
intangivel que compdem o universo”. Assim, o territorio € uma categoria espacial
gue tem sido amplamente utilizada em pesquisas que investigam os simbolismos e
representacbes construidos historicamente por sujeitos em seus espacos de
convivéncia.

Em certo periodo, anterior a década de 1970, a categoria regido, de Vidal de
La Blache, ganha destaque nas pesquisas da ciéncia geografica. Mas, durante os
anos de 1970, as pesquisas que se utilizam do conceito de territério aproximaram-se
consideravelmente do desvelamento das diversas formas de se relacionar, em que
vive a humanidade.

Além da Geografia, o territério apresenta possibilidades de colaborar para
pesquisas inovadoras que se desdobram em variados campos do conhecimento,
como a Sociologia ou a Antropologia, por exemplo. Assistimos destarte, a uma
revalorizacdo do territério e da territorialidade, a partir de suas diferencas e
especificidades socioculturais, politicas e econémicas.

O territério € uma categoria geografica que durante muitos anos ficou
‘relativo em desuso”, para depois de algumas décadas, ser retomado pela
Geografia, no inicio da década de 1980. Essa retomada ou redescoberta do territério
faz-se com a valorizacdo de algumas dimensdes antes ignoradas. As dimensdes
gue antes valorizavam o territério quase que unilateralmente como espaco de
jurisdicdo de um governo, agora desfocam-se mediante consideracdes desse
espaco como uma construcdo social elaborada no transcorrer da relagcédo emocional
dos homens com sua terra, na qual criam sua identidade cultural. O fato é que a
utilizacdo do territério como categoria geogréafica, sugere naqueles que o usam
atualmente, a expectativa de uma investigacdo mais acurada das varias dimensdes
do espaco, indo muito além da concepcéao de territério como delimitagcdo do poder do
Estado.

Outro fato que merece ser lembrado, é que o territério, no auge de sua
utilizacdo como conceito, floresciam os debates que anunciavam o seu fim. Ou seja,
o discurso sobre o territorio foi restabelecido para argumentar favoravelmente sobre
sua dissolucdo. No encalco da leitura de Bertrand Badie em O fim dos territorios

publicado em 1996, Haesbaert (2006) nos fala sobre essa contradicao.
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Mas quando se deram o0s primeiros usos do conceito de territério? O
conceito foi largamente difundido na Geografia apds os textos de Friedrich Ratzel no
contexto da unificacdo alema, em 1871. De acordo com Schneider e Tartaruga

(2004, p. 3), lendo-se Ratzel, conclui-se que

o territério, para ele, € uma parcela da superficie terrestre apropriada
por um grupo humano, coletividade esta que teria uma necessidade
imperativa de um territério com recursos naturais suficientes para sua
populacao.

Ja no final do século XIX e inicio do século XX, Vidal de La Blache
estabelece a hegemonia do emprego da regido frente a outros conceitos da
geografia. H4, entdo, um periodo em que o territério torna-se uma concepcao
subutilizada. O territério, ligado principalmente as ideias de poder e delimitacdo de
um estado-nacao, perde sua proeminéncia nos discursos da ciéncia geografica.

Uma obra que contribui para o debate a um novo angulo surge com a
publicacdo de Por uma geografia do poder de Claude Raffestin, impresso pela
primeira vez em 1980. O autor da obra, ao afirmar que as relacbes de poder nao
estdo definitivamente centralizadas em um territério, critica a visdo de poder
absoluto do Estado. Raffestin (1993) utiliza-se de Foucault®, para dizer que o poder
nao parte de um ponto central e soberano, mas irradia de uma
“‘muldimensionalidade”, propria das relagdes de forca. O poder estaria entdo, em
todo lugar e ndo apenas nas maos do Estado.

Langando nossos olhares em tempos mais recentes, em territorio nacional,
as concepcoes de Haesbaert (2004), sugerem que no territério ha a capacidade de
se encontrar mais de uma vertente, sobre o qual os sujeitos estabelecem multiplas
territorialidades. O autor aglutina suas concepcdes de territério em trés vertentes
basicas: a politica ou juridico-politica, em que o territério € considerado como
espaco controlado por um determinado poder, as vezes relativo ao poder do Estado
(institucional); a cultural ou simbdlico-cultural, que observa o territGrio como um
produto da apropriacdo simbdlica de uma coletividade; e a econbmica, na qual o
territorio serve como fonte de recursos (dimensdo espacial das relacbes

econdmicas).

® FOUCAULT, Michel. Microfisica do Poder. 16. ed. Rio de Janeiro: Graal, 2001.
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As colocagbes de Almeida (2005a) propiciam a imersdo nas dimensdes do
territério, indo além de sua dimensé&o instrumental. A autora assevera que a funcéo
do territorio

ndo se reduz a essa dimensdo instrumental; ele é também objeto de
operacBes simbolicas e é nele que os atores projetam suas concepcdes de
mundo. Sao, assim, varios os niveis de analise e de escalas espaciais que
permitem a compreensao do territério, fato que nos possibilita cogitar que

sdo tantos territérios quanto sdo os enfoques feitos sobre eles (ALMEIDA,
2005a, p. 108).

Uma das formas de composicdo de um territorio da-se mediante aos
simbolismos e representacfes formados a partir da fé que grupos compartilham em
determinado espaco. A religido em sua relacdo com 0 espaco, por diversas vezes
fornece elementos materiais e imateriais para a formacdo de um territorio. Se o
territério € uma construcdo social, as representaces participam desse processo de
constituicdo. No campo das representagdes, as crengas unem 0s grupos humanos,
que compartiham em um mesmo territdrio, relacbes semelhantes com o
sagrado. Logo, na vida cotidiana alternam-se as devoc¢fes ao sagrado e as praticas
profanas.

Em sua mais célebre obra, Eliade (1992), defende que sagrado e profano se
interpdem na vida humana. Para o autor, € impossivel a vivéncia humana de uma
forma totalmente dessacralizada, jA que o ser humano precisa de tempos em
tempos elevar & categoria do sagrado tempo e espaco. E isso que faz o homem
sentir-se ligado ao “cosmos”, pisando em espaco sagrado numa volta ao tempo
mitico, distanciando-se daquilo que considera profano (ELIADE, 1992).

Nos espacos sagrados frequentemente, surgem o0s agenciadores do capital
religioso, estes se avultam sob promessas de curas, aquisi¢cdes, protecdo ou vida
apo0s a morte. Tais agentes acabam por demarcar territorios regidos pela fé, onde se
prestam culto aos deuses e enterram-se 0s mortos. As relagdes de poder gestados
sob o monopdlio do sagrado condicionam a vida daqueles se determinam a viver
nesse territorio sob a protecao de deus (ou deuses).

Para Durkheim (1989), a vida religiosa esta sempre ligada a grupos sociais.
Dessa maneira, a praticas individuais encontram sustentagdo nas representacdes
coletivas, que entre outras coisas, concentram as crencas religiosas. A coletividade
ao expressar sua territorialidade confere conotagfes sagradas ao espaco. Assim,
Rosendahl (2003, p. 195) explica que
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a religido s6 se mantém se sua territorialidade for preservada e, neste
sentido pode-se acrescentar que € pela existéncia de uma religido que se
cria um territério € pelo territorio que se fortalecem as experiéncias
religiosas coletivas e individuais.

Os territorios construidos pelos homens estdo impregnados pelo religioso,
reforcando a importancia das crencas na vida cotidiana dos individuos. “A nocéo de
que a religido ajusta as acbes humanas a uma ordem cdsmica imaginada e projeta
imagens da ordem cdsmica no plano da experiéncia humana ndo € uma novidade”
(GEERTZ, 2008, p. 67).

Os territorios preenchidos pela religido séo por vezes institucionalizados pelo
credo religioso dominante, utilizando-se de varias estratégias para manutencao dos
sistemas religiosos dentro de seus limites. A Igreja Catdlica € um dos casos mais

notaveis dessa postura. Assim,

o territério €, em realidade, um importante instrumento da existéncia e
reproducéo do agente social que o criou e o controla. O territorio apresenta,
além do caréter politico, um nitido caréter cultural, especialmente quando os
agentes sociais sdo grupos étnicos, religiosos ou de outras identidades
(ROSENDAHL, 2005, p. 12933).

Para Rosendahl (2012), o territério religioso é ambiente de regulacdo que
favorece o exercicio da fé e da identidade religiosa vinculada ao credo religioso,
delimitador de tal territério. Mas uma vez, exemplifica-se com a Igreja Catolica,
caso em maior relevo no que se refere aos territorios religiosos. Nao se sabe
de outra instituicdo que tenha demarcacdes territoriais tdo reafirmadas como se
articula no catolicismo. Contribuindo com a questéo, Gil Filho (2008, p. 110) declara
que

o sistema territorial € a logica desse conjunto estrutural e a territorialidade é
o atributo de determinado fato social no qual o poder é imanente. A
territorialidade do sagrado seria [...] a ideia da acéo institucional de
apropriagdo simbodlica de determinado espaco sagrado, sendo sua
materialidade o proprio territério sagrado institucionalizado.

Nos territorios religiosos, nos quais os seres humanos professam sua fé e
estabelecem contatos com o sagrado, as determinagcdes sé&o provenientes do poder
sagrado que delimita esse territorio. “Como fruto de relagbes de poder, a
territorialidade do sagrado torna-se expressdo de determinada trama histdrica,
condicdo que justifica sua operacionalidade, como categoria tedrica, na analise da

religido institucionalizada” (GIL FILHO, 2008, p. 111).
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Em paises como o Brasil, a religido e o Estado se fundiram, porém,
incorrendo em posterior separacdo. A dissociacao entre o Estado e a Igreja Catélica
nao foi capaz de eliminar as marcadas relacbes que a Igreja mantinha em seus
territdrios religiosos. Subestimar o poder que as religides tém sobre a sociedade
seria aniquilar grandes possibilidade de compreender a existéncia humana em suas
formas de ocupar o espaco e constituir territorios.

Uma série de reconstrucbes a categoria territorio possibilitou anélises
menos superficiais do espaco, até chegar-se ao nivel em que se encontram as
discussBes em torno dessa categoria espacial. O estudo do territério demonstra
outras dimensdes, como sua vertente simbdlica, que favorece as investigacbes a
respeito das identidades. Atualmente, podemos vislumbrar concepcbes que
se distanciam exponencialmente de ideias de um territério agregado
substancialmente ao Estado-Nacg&o e seu poder soberano. Interessam-nos, neste
estudo, essas novas concepcbes de territorio, firmemente costuradas as
representacées e simbolismos, que fortalecem a identidade cultural de povos que
territorializam esses espacos, com suas ligacdes, inclusive espirituais. Os territorios
catdlicos sao a expressdo mais notavel de como os contornos de um territério sao
demarcados por uma crenca. Uma fé institucionalizada que por meio de seus
condicionamentos gera simbolismos, representacdes e identidades em articulacao

com o territorio.

1.2 Territorios e (novas) territorialidades da Igreja Catdlica

7

A igreja € uma coletividade de pessoas que adquire nitidos contornos
espaciais a partir da construcao de templos. O catolicismo como uma das praticas
cristas institucionalizadas tem territorializado diferentes partes do mundo por meio
de acdes de afirmacédo do poder sobre os simbolos da fé cristd. As hierarquias que
sao visiveis nos edificios construidos e nas relacdes interpessoais demonstram uma
das mais poderosas estratégias de gestdo de territorios religiosos, articulada no
transcorrer de séculos. Desse modo, o0 catolicismo busca novas maneiras de
relacionar-se com seus seguidores e o territorio que ocupam.

Ao reforcar o fato de que a edificacdo de uma igreja reine a materialidade
do sagrado ao seu conteudo, Gil Filho (2008) elucida como sujeitos e lugares sao



33

apropriados pela igreja enquanto instituicdo na formacao de territorios religiosos. O

autor exprime que

Tanto materialidade como conteldo sdo amalgamados pelas relacbes de
poder e, nesse caso, a Igreja, como ser institucional, apropria-se tanto do
lugar quanto de seus atores sociais. Em uma primeira instancia, ela altera o
lugar em territério. Em segunda instancia, submete os atores sociais a
hierarquia de clero e leigos, com pertenca religiosa definida (GIL FILHO,
2008, p. 120-121).

Contudo, A Igreja Catdlica Apostélica Romana passa por um processo de
perda de fiéis nas Ultimas décadas, cedendo quantitativos humanos principalmente
para as igrejas evangélicas que mobilizam crescente aumento no numero de
participantes. Ainda assim, o catolicismo continua sendo a religido que detém o
maior numero de adeptos no Brasil. O grafico a seguir, baseado em dados da
Fundacdo Getulio Vargas/ Centro de Politicas Sociais — FGV/CPS (fig. 02) nos
aponta uma queda no numero de catélicos, que apresentou maior relevo nos anos

1990 em terras brasileiras.
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Figura 02: Grafico sobre o percentual de catélicos na populacéo brasileira — 1920/2009.
Fonte: CPS/FGV, 2011, Org.: Marcos Roberto P. Moura, 2014.

Segundo Teixeira Neto (inédito), os catdlicos em 1872, representavam
99,72% da populacdo do Brasil. Em 2010 essa populagéo é reduzida a 64,6% dos
190 milhdes de brasileiros, como esclarece o mesmo autor (inédito). Uma queda
vertiginosa, mas que nao tira a lideranca do catolicismo romano como religido que

predomina em numero de fiéis no pais. De maneira a complementar a elucidagcéo da
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guestao do contingente populacional catélico, pode-se citar Jacob et al (2013, p. 10)

ao reforcarem o fato de que

0 descompasso entre o crescimento da populacdo e o do numero de
catélicos ja vinha sendo observado nas décadas anteriores, quando a taxa
de crescimento dos catolicos era inferior ao da populagéo. Porém, em 2010,
observa-se, pela primeira vez, uma redu¢cdo do numero absoluto de
catdlicos, e nao apenas do seu percentual.

O mapa apresentado a seguir demonstra como sdo nulos 0sS numeros
relativos ao crescimento de catélicos no Brasil. Entretanto, a queda no niumero de
fieis da igreja romana amplia-se de modo variado em diferentes periodos e por
diversas localidades do pais. A fé catdlica ndo apenas perde pontos percentuais na
proporcdo de catélicos no pais, como também perde em populacdo absoluta.
Enquanto a populacdo brasileira, entre os anos de 2000 e 2010 apresentou um
aumentou de aproximadamente 20.882.943 de habitantes, a Igreja Catolica,
inversamente, conheceu um retrocesso de 1.699.960 no seu quantitativo de fiéis
(IBGE, 2014).

Diferenca entre as % na populagio
total de 2010 e 1991 (em pontos)

Figura 03: Mapa da reducao do numero de catoélicos no Brasil entre 1991-2010
Fonte: Jacob et al (2013, p. 27).
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Embora passando por uma constante perda no seu numero de seguidores, o
catolicismo no Brasil experimenta certo crescimento no niumero de padres e outros
ingressantes no clero. Bonjardim (2014, p. 124) explica que “a partir da instituicdo do
estado laico, isto é, sem religido, a Igreja Catélica comeca a perder adeptos, a dividir
seu territério com outros cultos e Igrejas”. E imprescindivel notar que as
demarcacdes territoriais religiosas (Circunscricdes Eclesiasticas como Dioceses e
Prelazias, Paroquias) também tiveram acréscimo em seus numeros, como

demonstra a tabela a seguir:

Indicador 1990 2010 % de evolucéo
Paroquias 7.478 10.720 43,35
Padres 14.198 22.119 55,79
Paroquias por diocese 29,32 38,89 32,47
Padres por paréquia 1,89 2,06 9,21
Habitantes por padre 10.324,88 8.624,97 -16,46

Tabela 01: Indicadores da expanséo territorial da igreja catélica — 1990/2010
Fonte: Pereira (2012, p.17). Adaptacdo: Marcos Roberto P. Moura.

Uma comparacao feita entre o grafico anterior e a tabela subsequente
sugere uma preocupacao por parte dos dirigentes da igreja catolica no Brasil, e em
contrapartida o catolicismo toma como estratégia a expansao territorial, com
ampliacdo do numero de dioceses e pardquias que cobrem o territério nacional. Ao
defender o fato de que a religido catodlica ndo passa pelo enfraguecimento no
namero de fieis, apontado pelos ultimos censos, Pereira (2012) questiona 0s
nameros do IBGE. O autor declara que a expansdo das estruturas territoriais da
igreja, com 0 aumento no numero de dioceses e pardquias, sugere maior adesao
religiosa ao catolicismo. “Nem a modernidade e nem o0 avanc¢o do pentecostalismo e
do ateismo conseguiram enfraquecer o catolicismo”, assegura Pereira (2012,
p. 6).

Aléem de estabelecerem novas relacbes com o territdrio, 0 numero de
paréquias expande-se nos locais em que se apresenta demanda e retrai-se onde ha
a defasagem de contingente populacional. Ao contrario do que acredita Pereira
(2012), ndo ha maior ingresso ao quadro de catolicos, mas uma politica territorial da
Igreja Catolica que busca maior adensamento dos servigos religiosos no territorio.
Ha uma nitida estratégia catdlica baseada em maior aproximacao entre a igreja e 0s

adeptos da religido catdlica. Tornam-se igualmente evidentes, as tentativas em
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restabelecer a participacdo de membros afastados da Igreja Catdlica. De forma
dindmica, os territérios religiosos das paroquias abarcam novos bairros, mas
também acompanham as evasdes humanas do meio rural®. O processo de
territorializacdo do catolicismo é baseado em hierarquias territoriais, como
paroquias, dioceses e arquidioceses. Com jurisdicbes bem demarcadas, tais
hierarquias exercem seu dominio em diferentes escala espaciais e em diferentes
escalas de poder.

Cabe, pois a Geografia, buscar a compreensdo das dinamicas territoriais
efetuadas pelas acles, praticas, simbolos e representacfes. Nesses termos,
Almeida, propde que a Geografia precisa estudar os territorios que sao intangiveis
ou camuflados pela invisibilidade. Segundo a autora (2013), a intangibilidade de fé, é
investigada pela Geografia da Religido, por intermédio da religido institucionalizada e
ligada a intangibilidade moral, as relagbes sociais e ao poder. Por isso, importa a
Geografia compreender as territorialidades institucionais do catolicismo.

Em relacdo as territorialidades da Igreja Catdlica, Rosendahl (1995, p. 56)
enfatiza o poder de controle territorial articulado pelo catolicismo: “E nesta poderosa
estratégia geografica de controle de pessoas e coisas, ampliando muitas vezes o
controle sobre territérios que a religido se estrutura enquanto instituicdo”. Nessa
mesma linha, Sack (1986) considera que o sistema territorial hierarquico constituido
pela Igreja Catdlica, de maneira eficiente, apresentava-se como a instituicdo mais
organizada de sua época até a Ildade Média.

Mesmo considerando que a Igreja Catdlica possui varios tipos de territorios,
Sack (1986) destaca dois tipos de dimensdes territoriais que sdo importantes para a
compreensao do acesso das hierarquias demarcado por fronteiras catolicas. Esses
dois tipos de territérios séo: o territdério delimitado pelo edificio da igreja e 0s
territérios da organizacdo episcopal. O territério do edificio da igreja possui
diferentes delimitacdes com acessos hierarquicamente diferenciados: o altar (espaco
dos agentes do sagrado) e a assembleia (espaco dos leigos). O territério episcopal
também ¢é definido hierarquicamente em diferentes escalas de poder: arquidiocese,
diocese e a pardquia (SACK, 1986).

® Nesta pesquisa, ndo obstante as latentes discussdes que questionam a dicotomia rural-urbano, sera
utilizada a concepgdo baseada no IBGE (2003, p. 224) que define o rural como area externa ao
perimetro urbano. A area urbana ja é caracterizada por construgdes, arruamentos e intensa ocupacao
humana.
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O primeiro nivel da instancia hierarquica da igreja catdlica sdo as
comunidades religiosas, que atuam a nivel local, tendo como hierarquia ligeiramente
superior, as paroéquias. A Igreja Catolica explicita sua territorialidade, que pode ser
descrita como “o conjunto de praticas desenvolvido por instituicdes ou grupos no
sentido de controlar um dado territorio (ROSENDAHL, 1995, p. 56)”. Segundo
Sopher (1967, apud ROSENDAHL, 1995), o catolicismo organiza comunidades a fim
de fornecer seus servi¢cos rituais, organizados em dois tipos de territérios: os
episcopais e os lugares sagrados.

Entre os territérios episcopais “a paroquia representa também, para seus
paroquianos, um lugar simbdlico, onde cada habitante se insere sem grandes
guestionamentos e, na maioria dos casos, desenvolve uma forte identidade religiosa
com o lugar” (ROSENDAHL, 2001, p. 37).

Em se tratando de um territério sagrado, Gil Filho e Gil (2001, p. 53)
ressaltam o “controle e gestdo de determinados espagos sagrados por parte de uma
instituicao religiosa”. Contudo, o catolicismo estabelece sua particular territorialidade,
em que o sagrado e o profano possuem limites muito ténues, dificeis de serem
precisados.

Ao promover sua territorialidade, a religido marca o espaco de fortes
simbolismos e representacdes, a partir dai ocorre um movimento dialético, em que a
territorialidade promove uma identidade religiosa e uma identidade religiosa molda
as configuragdes do territério. De acordo com Gil Filho e Gil (2001, p. 48), “A
identidade religiosa seria uma construcao histérico-cultural socialmente reconhecivel
do sentimento de pertenca religiosa”.

Sobre a questdo cultural que entremeia o mote da religido, vale-se das
constatacdes de Bonjardim e Almeida (2013, p. 71) ao certificarem que

a Instituicdo Catdlica pode ser entendida como uma instituicdo religiosa,
politica e cultural que, a partir de suas atuacdes sobre o espaco geogréfico,
tende, simultaneamente, a legitimacdo de seus territorios e ao
fortalecimento de suas territorialidades, por meio da inser¢cdo nas

sociedades de representacdes que fazem parte de sua identidade, sendo a
maior representacéo a Igreja monumento [...].

No estado de Goias, espaco no qual realiza-se esse estudo, Castro (1998)
descreve a importancia das acdes de ordens religiosas, como os franciscanos e
jesuitas na expansao territorial do catolicismo em terras goianas. O autor (1998)

ainda relata que os franciscanos foi a primeira ordem religiosa a chegar a Goias por
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volta de 1625 e foram substituidos pelos jesuitas, por volta de 1653. Os jesuitas
gozavam de maior prestigio junto a Coroa Portuguesa tendo prioridade sobre a
evangelizacdo desse territério. Depois de um século, por volta de 1731, retornam os
franciscanos as terras goianas. Os ideais iluministas que percorreram o mundo, no
Brasil, foram responsaveis pela expulsdo dos jesuitas, acusados de grande acumulo
de terra e poder (CASTRO, 1998).

Os franciscanos foram responsaveis pela criacdo da prelazia de Cristalandia
no estado do Tocantins (na época, porcdo norte do estado de Goias) em 1956. A
prelazia de Cristalandia, responsavel pelo territério religioso no qual se encontra o
municipio de Porangatu, teve como seus primeiros bispos prelados os padres
da ordem franciscana. Entre outras demandas inerentes a gestdo do territorio
religioso, tal prelazia continua a realizar os intentos de outrora, catequizar indigenas
que se encontram dentro de suas demarcacdes territoriais. Os autéctones que
ocupam o territério religioso da prelazia restringem-se basicamente a llha do
Bananal, onde a prelazia mantém acfes pastorais. Mais informa¢cdes sobre a
prelazia de Cristalandia e seu territorio religioso serdo apresentadas em tépico a
seqguir.

Entretanto, a Igreja Catdlica, que busca adequar-se aos novos meios que
movimentam a sociedade e consequentemente modificam a dinamica humana no
territdrio, percebe a necessidade de promover alteracdes em Seus processos
territorialistas e burocraticos. Em se tratando da ocupacéo espacial, a CNBB’ (2014)
propde uma “nova territorialidade”, menos preocupada com o espaco fisico e mais
aberta aos novos grupos que se formam independentes da organizagcédo espacial da
igreja, inclusive em espacos virtuais. Essa mesma publicacdo da CNBB, por via de
uma orientagcdo denominada “A paroquia: comunidade de comunidades” enfatiza sua
proposta de descentralizacdo e desburocratizacado dos servigos paroquiais, como 0s
batismos de criancas, por exemplo, que poderiam ser realizados pelas
comunidades, que teriam maior autonomia.

Ainda voltando-se para a questao da territorialidade, é relevante o fato de

que a Igreja Catolica, nesses ultimos anos, questiona seu processo de organizagao

" A Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil € a instituicdo permanente que congrega os Bispos da
Igreja catdlica no Pais. Sua missao € garantir maior unidade no processo de evangelizagéo,
mantendo permanente contato com a Sé Apostodlica (Roma), com outros organismos eclesiais
internacionais e Conferéncias Nacionais, especialmente com as latino-americanas (http://www.
cnbb.org.br/documento geral/OgueeaCNBB.pdf).
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e articulacdo espacial orientado por uma fixa territorializacdo. Tudo isso esta
evidenciado na declaracdo da CNBB (2014, p. 11):
A territorialidade é considerada, ha séculos, o principal critério para
concretizar a experiéncia eclesial. Essa concepgdo esta ligada a uma
realidade mais fixista e estavel. Hoje, o territério fisico ndo é mais

importante que as relagfes sociais. A transformag&o do tempo provoca uma
nova nogao de limites paroquiais, sem delimitagao geogréfica.

Defendendo-se o fato de que o territério ocupado pela paroquia, atualmente,
nao é algo imprescindivel, devido a maior fluidez do territério e mobilidade humana,
a Igreja Catodlica afirma que “um referencial importante para o ser humano de hoje é
0 sentido de pertenca a comunidade e ndo tanto o territério (CNBB, 2014, p. 11)".
O posicionamento da igreja romana ja confirma e ndo renega a dualidade de
sentidos na organizacao territorial catdlica. Se para esta instituicdo religiosa a
politica territorial ainda é importante forma de gestdo dos servicos religiosos
catdlicos no espaco, seu corpo de fiéis apresenta maior sentimento de pertenca
pelos fluidos territérios das comunidades do que pelos rigidos contornos territoriais
da paroquia.

N&o obstante o Cédigo de Direito Candnico® (1983) estabelecer em seu
canone 518° a territorialidade como elemento usual para a criacdo de uma paréquia,
0 mesmo céanone abre a possibilidade para a organizacdo de comunidades que
independem do espago fisico. E o caso dos grupos que a Igreja Catolica denomina
como “comunidades ambientais ou transterritoriais”, que podem ser definidas como
comunidades catodlicas formadas por grupos de moradores de rua, universitarios,
empresarios ou artistas, por exemplo.

Contudo, mesmo ao refletir sobre sua organizagdo territorial, propondo
mudancas nessa concepc¢ao da pardquia como territério fixo e estavel, o catolicismo
nao nega a importancia de sua estratégia territorial. Como reforca a concepc¢éo da
CNBB (2014, p. 11) “a territorialidade [...] ndo pode ser desprezada. Ela € a
referéncia para a maioria dos catélicos que encontram na igreja paroquial um ponto

de encontro”.

® 0 Cédigo de Direito Candnico é o conjunto ordenado das normas juridicas do direito candnico que
regulam a organizacdo da Igreja Catdlica Romana. O documento € organizado em canones que
cumprem fungdes similares aos artigos nos textos legislativos civis.

° Ccanone. 518 - A paroquia, em regra geral seja territorial e englobe todos os fiéis de um territorio
determinado; onde porém for conveniente, constituam-se paréquias pessoais, determinadas em razao
do rito, da lingua, da nacdo dos fiéis de algum territério, ou até por outra razdo (CODIGO DE
DIREITO CANONICO, 1983).
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A histéria de consolidagédo da Igreja Catodlica teve e até entdo mantém fortes
relacdes com sua estrutura territorial. A medida que o nimero de fiéis passa por
consideraveis decréscimos em seu quantitativo, o catolicismo busca novas formas
de articulacdo sobre o espaco, como o fortalecimento das comunidades, buscando
um sentimento de pertenga por tais unidades. A organizagdo comunitaria é a nova
proposta que corporifica trazer maior maleabilidade a rigidez estatica e burocratica
dos territorios paroquiais. Mas, as paroquias sdo submetidas as chamadas igrejas

particulares, como séo conhecidas as dioceses e as prelazias.

1.3 A Prelazia de Cristalandia e seu territério religioso

Em termos de territorialidades catdlicas, o municipio de Porangatu esta
localizado no territorio religioso da prelazia de Cristalandia, sediada na cidade
tocantinense de mesmo nome. Uma prelazia que abrange uma area territorial de
65.028,3 km2, na qual se localizam os municipios de Abreulandia, Araguacema,
Araguacu, Caseara, Chapada de Areia, Cristalandia, Dois Irmdos do Tocantins,
Dueré, Formoso do Araguaia, Goianorte, Lagoa da Confusdo, Mariandpolis do
Tocantins, Nova Rosalandia, Paraiso do Tocantins, Pium e Pugmil, no estado do
Tocantins; e Bondpolis, Mutunépolis, Novo Planalto, Porangatu, Sdo Miguel do
Araguaia, no estado de Goias (fig. 04). Como se pode inferir, a maior parte da
prelazia é formada por municipios do estado do Tocantins, aos quais se juntam

cinco municipios goianos™.

% Quando n&o forem citadas outras fontes deve-se entender as informacdes sobre o historico, a
estrutura, a organizacdo e as acbes da prelazia como dados fundamentados a partir do website da
prelazia. Disponivel em http://www.dhnet.org.br/w3/cristal/, acessado em dez. 2014.



http://www.dhnet.org.br/w3/cristal/
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Figura: 04: Mapa do territorio religioso da prelazia de Cristalandia.

Autoria: Ubirajara Oliveira. Organiza¢éo dos dados: Marcos Roberto P. Moura, 2014.
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As prelazias sdo criadas para atenderem as necessidades particulares de
um territério, caracterizadas como prelazias territoriais, ou constituidas para
atenderem um grupo de fiéis, nesse caso, configurando-se em prelazias pessoais. O
Cédigo de Direito Canénico'* da Igreja Catélica Apostélica Romana estabelece que
“a prelazia territorial ou a abadia territorial sdo uma determinada porcao do povo de
Deus, territorialmente delimitada, cujo cuidado, por circunstancias especiais, €
confiada a um Prelado ou Abade, que a governa como seu proprio pastor, a
semelhanca do Bispo diocesano.” (Canone. 370). Ja a prelazia pessoal,
diferentemente da prelazia territorial, ndo possui um territério delimitado, os contatos
sdo pessoais em qualquer parte do mundo. Essas prelaturas pessoais foram
regularizadas pelos canones 294 a 297 no titulo IV do documento juridico da igreja
catdlica. A primeira prelazia pessoal criada foi a Opus Dei'?, que foi legitimada pelo
Papa Jodo Paulo Il em 1982.

Uma prelazia territorial assemelha-se a uma diocese, cumprindo semelhante
papel na gestdo catélica de um territorio religioso, que sdo chamados pelos clérigos
de territério de evangelizacdo. Contudo, uma prelazia ndo conta com 0 mesmo
status experimentado por uma diocese. Dessa forma, & medida que as prelazias
tornam-se mais organizadas em sua estrutura de gestdo do territorio religioso, estas
sdo elevadas a categoria de diocese. Vale reforcar que, apesar de todas as 13
prelazias existentes no Brasil buscarem ser elevadas a classe de territério
diocesano, as prelaturas exercem a jurisdicdo de seu territorio religioso de maneira
semelhante as formas como as dioceses o fazem.

A prelazia de Cristalandia foi fundada em 26 de marco de 1956, pelo papa
Pio Xll. Até junho de 1956, esta ficou sob os cuidados de um administrador
apostélico. O primeiro bispo prelado a empossado pela prelazia foi o frade da Ordem
Franciscana Dom Jaime Antonio Schuck, O.F.M. Ao completar 59 anos em 2015, a
prelazia de Cristalandia ja havia sido dirigida por quatro bispos prelados.

Segundo Rosendahl (2012), a prelazia de Cristalandia foi criada a partir de
uma difusdo da Igreja Catdlica desenvolvida na vasta regido norte do pais. A autora

(2012) afirma que na missionaria expansao catolica, estabeleceram-se dois locais de

o) Cdédigo de Direito Canbnico € um conjunto de normas juridicas que rege as hierarquias, 0s
direitos, as obrigacdes dos fiéis e a administragdo dos sacramentos. Tal documento também prevé
sanc¢Bes para o descumprimento de normas.

'2 para maiores informacBes sobre a prelazia pessoal Opus Dei, visite o site da prelazia: http://opu
sdei.org.br/pt-br/section/sobre-opus-dei, acessado em dezembro de 2014.



http://opusdei.org.br/pt-br/section/sobre-opus-dei
http://opusdei.org.br/pt-br/section/sobre-opus-dei
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difusdo: um em Belém no Para e outro em Porto Nacional, na época em Goias. Foi a
partir da diocese de Porto Nacional, constituida em 1915, que surgira a prelazia de
Cristalandia em 1956, resultado de desmembramentos desse territorio diocesano
(ROSENDAHL, 2012).

A prelazia de Cristalandia tem como atual bispo prelado Dom Rodolfo Luis
Weber, que assumiu o cargo em 2009. Dom Rodolfo foi o primeiro bispo prelado de
origem nacional a assumir essa prelazia. Cada bispo, ao assumir uma igreja
particular (prelazia ou diocese) escolhe um lema para sua vida episcopal. O lema do
atual bispo prelado de Cristalandia refor¢ca o carater missionario da igreja catdlica,
“‘ide e evangelizai’.

O padre Heriberto Hermes, atualmente aposentado, esteve a frente da
prelazia de Cristalandia de 1990 a 2009. O pendultimo padre desta prelazia, durante o
periodo em que liderou esse territorio religioso, deixou no website desta uma
expressao de descontentamento frente a atitude de seus fiéis.

h& grande FALTA DE CONHECIMENTO litdrgico. Muitas pessoas querem
ter um sacerdote residente na sua comunidade, para celebrar a missa, etc.
Mas muitos ainda veem a missa como sendo "do padre", um rito quase
"mégico" ao qual ASSISTEM, em vez de realmente PARTICIPAR! Querem a
missa de Sétimo/Trigésimo Dia, de Formatura, etc., mas as vezes nem

sabem responder e cantar, e POUQUISSIMAS PESSOAS CONFESSAM E
COMUNGAM” (Heriberto Hermes osb, grifo do autor)™.

7

Atualmente, o corpo clerical da prelazia é constituido por 15 padres
diocesanos. Estes residem formalmente no territério da prelazia. H4 também alguns
padres que aguardam sua incardinacdo, momento em que esses religiosos, vindos
de outras dioceses ou prelazias, sdo admitidos no novo territorio de evangelizacéao.
A prelazia possui um numero reduzido de padres, que com 0s recursos igualmente
reduzidos deste territdrio religioso atendem municipios, em sua maioria, fracamente
ocupados populacionalmente.

Delimitada por um territério formado por 21 municipios, a prelazia de
Cristalandia apresenta uma populacdo de aproximadamente 213.558 habitantes,
segundo o ultimo censo demogréafico do IBGE em 2010. Dentre esse numero de
habitantes do territorio da prelazia, cerca de 139.421 residentes séo catolicos (IBGE,

2014). Contudo, como ocorre em todo pais, o0 nimero de catdlicos no territorio

¥ Website da prelazia de Cristalandia < http://www.dhnet.org.br/w3/cristal/estrut/relgeral.htm>, aces-
sado em dezembro de 2014.



http://www.dhnet.org.br/w3/cristal/estrut/relgeral.htm
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religioso da prelazia também tem sofrido reducbes. Mesmo que a populacdo
apresente numeros positivos na jurisdicdo da prelazia, o percentual de catélicos no
total de habitantes tem diminuido no decorrer dos anos, como mostram os graficos a

seguir (fig. 05).

2000 2010
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200.000

100.000
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B Populacao catdlica
H Populacaototal

2010

Figura 05: Gréficos circulares do percentual de catélicos da prelazia de Cristalandia em relacdo a
populacao total da prelazia (2000-2010) e gréafico de colunas da populagéo total e populacédo catélica
da prelazia de Cristalandia (2000-2010).

Fonte: IBGE, 2014. Org.: Marcos Roberto P. Moura, 2014.

Entre os 21 municipios que compde a prelazia de Cristalandia, Porangatu é
0 segundo maior em termos de niumero de habitantes, ficando logo atras de Paraiso
do Tocantins. Contudo, apesar de ser o segundo municipio mais populoso da
prelazia, Porangatu possui o maior numero de catolicos desse territério de
evangelizacdo. Entre os trés municipios de maior contingente catélico da prelazia,
dois sdo goianos. Tais dados podem ser vistos no grafico apresentado em seguida
(fig. 06).
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Figura 06: Gréfico da populacéo catolica no territério da prelazia de Cristalandia.
Fonte: IBGE, 2014. Org.: Marcos Roberto P. Moura, 2014.

Além dos municipios ja citados, a prelazia de Cristalandia também promove
acOes pastorais na llha do Bananal. Local onde se localiza o Parque Nacional do
Araguaia, também delimitada por reservas indigenas. Os povos indigenas que vivem
na llha do Bananal sdo compostos principalmente pelos grupos étnicos: Carajas,
Javaés e os quase extintos Ava-Canoeiros. A ilha é ocupada por cerca de cinco mil
indios, conforme contagem da Fundacgéo Nacional de Saude (FUNASA, 2012).

Em relacdo ao fato da prelazia de Cristalandia ocupar municipios em dois
estados, tal fato deve-se a questdo de que quando o territério religioso foi
configurado (no ano de1956), havia somente o Estado de Goias e, incluia a area que
hoje compde o atual estado do Tocantins. O desmembramento e a criagdo do
estado do Tocantins ocorreram em 1988. Contudo, 0s cinco municipios goianos
(Porangatu, Sdo Miguel do Araguaia, Mutunopolis, Novo Planalto e Bondpolis)
continuam a fazer parte da prelazia sediada no estado tocantinense.

Um dos péarocos de Porangatu, Padre José Marcos da Silva, que também é

membro do conselho presbiteral da prelazia de Cristalandia, explica que
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ja existe um estudo pra transferir essas cidades que estdo em Goias para
dioceses mais préximas dentro do préprio estado. Porque a nivel civil isso
traz algumas pequenas complicacdes pra Igreja. Porque cada estado tem
0s seus regimentos, vamos dizer assim. E como a igreja ela é isenta de
guase todos os impostos ela precisa de documentacéo para se regularizar e
cada estado tem as suas leis, as suas regras. Ja ha uns quinze anos tem-se
discutido muito, até mesmo a viabilidade de Porangatu ser uma sede de
diocese (Entrevista, 2015).

Entretanto, segundo o padre José Marcos, para a saida de Porangatu e
demais municipios goianos da jurisdicdo da prelazia de Cristalandia, deveria haver
um consenso entre os membros do conselho. Em relagdo a proposta, ha
desacordos. Mas, basta revisitar o grafico anterior para entender porque a prelazia
se indispde a abdicar dos municipios goianos em seu territério religioso. Vale
lembrar que Porangatu congrega a maior populacdo catolica da prelazia e Séo
Miguel do Araguaia ocupa a terceira posicdo em contingente populacional catdlico.
Apesar das discussbes, 0 municipio continua a fazer parte do territério de
evangelizacdo da prelazia de Cristalandia.

Ao aproximar-se dos seus 60 anos de criacdo, a prelazia pode ser elevada a
categoria de diocese. J4 existe um processo em Brasilia para que esse intento
possa ser concluido. Contudo, até entdo, Porangatu sera do territorio religioso da
prelazia de Cristalandia um dos mais importantes municipios de sua jurisprudéncia
de evangelizacdo. Ao direcionarmos esse estudo para os territorios catélicos na
escala de um municipio, as comunidades demonstram sua importancia na
configuracdo da hierarquia territorial catélica. Mas, antes, é oportuno fazer uma

discusséo a respeito do que € uma comunidade.

1.4 A comunidade - relacfes de pertencimento sobre o territorio

O termo comunidade tem sido usualmente utilizado como meio de delimita-
cao territorial, denotando territérios ocupados por seus sujeitos que lhe déao forma e
gue sao dialeticamente influenciados por ele. Mas o que seria uma comunidade? A
resposta ndo é tdo simples assim. As mais abrangentes incursdes a respeito desse
conceito, do ponto de vista da ocupacdo humana podem nos ser dadas a partir de
ciéncias humanas como a sociologia. O conceito, que é uma das importantes
ferramentas da sociologia, demonstra interessantes possibilidades também para a

Geografia. Pessoas que ocupam territorios nem sempre fisicamente demarcados,
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mas que estabelecem relag6es nesses territérios, cunhando lacos de pertencimento.

As territorialidades sdo estabelecidas na comunidade em torno de objetivos
comuns, conferindo dimensodes ao territorio. Sack (2013) reforca a dificuldade de se
comparar os niveis de territorialidade encontrados em diferentes instituicbes e
grupos humanos. Comunidades que, por exemplo, compartiham uma crenca
religiosa, estdo entra aquelas que apresentam territorialidades em niveis mais
pronunciados. Estudar essas comunidades e suas territorialidades € uma forma
eficiente de se compreender como esses grupos humanos, nas relacdes entre si e
com seu passado comum, relacionam-se com o0 espago geografico.

O ser humano, como um ser social procura a companhia de outros. Viver em
isolamento ndo é uma pratica recorrente para a maioria das pessoas, que
consequentemente buscam a coletividade. Quando se fala em comunidade é como
se sugerisse um agrupamento com anseios e ag¢fes comuns, logo inspira
sentimentos de seguranca e conforto que sao experimentados por aqueles que se
inserem em determinado territério, no qual compartilham praticas sociais e
elementos simbolicos.

Ha a expectativa que, ao estudar uma comunidade, este caminho levara ao
desvelar dos processos comuns, aspiracdes, simbolismos e representacdes. Enfim,
permite as investigacbes das territorialidades de comunidades indigenas,
quilombolas, rurais ou religiosas. Pode-se inferir que a investigacdo das relacdes
comunitarias possibilita a aproximacdo dos tracos culturais de um grupo. Uma
abordagem cultural na geografia como nos lembram Wagner e Mikesell (2003), deve
levar em conta que:

A nocdo de cultura considera ndo individuos isolados ou quaisquer
caracteristicas pessoais que possam possuir, mas comunidade de pessoas
ocupando um espaco determinado, amplo e geralmente continuo, além de
numerosas caracteristicas de crengca € comportamento comuns aos
membros de tais comunidades (WAGNER; MIKESELL, 2003, p. 28).

Os autores defendem que estudar a cultura depende da investigacdo das
comunidades em determinado espaco. Se a cultura esta “assentada numa base
geografica” (WAGNER; MIKESELL, 2003, p. 29), logo, depreende-se que ao se
estudar uma comunidade é importante estudar seu territorio. Na mesma medida, 0s
territdrios apresentarao caracteristicas dos grupos humanos que 0os ocupam.

Assim, os geografos citados completam esse entendimento ao afirmarem

que:
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Uma comunidade de pessoas que compartilha uma cultura comum pode
existir encravada numa Unica aldeia isolada, na qual todos os habitantes
estdo em contato direto diario, ou pode se estender sobre um vasto territorio
dentro do qual, pessoas, objetos e ideias circulam mais ou menos livre e
continuamente (WAGNER; MIKESELL 2003, p. 29).

No entanto, comunidade é um termo que evoluiu em sua defini¢cdo, ao passo
em que ocorria a evolugdo da dinamica dos agrupamentos humanos. A medida que
as relacdes humanas se transformavam por intermédio da urbanizacao, exigiam-se
novas formas de conceituar a comunidade. Nesse sentido, ndo ha como continuar
caracterizando a comunidade com base apenas nas tradicionais comunidades
rurais.

Importante figura da sociologia classica, Tonnies (1973) promoveu
respeitavel debate entre os termos: comunidade e sociedade. Outros socidlogos
com base em Tonnies, também procuraram estabelecer didlogos entre os dois
termos. Nas discussfes de Tonnies (1973) os dois termos apresentavam-se como
antagobnicos e a comunidade seria a organizacao social ideal. A sociedade seria um
caminho em direcdo a derrocada da organiza¢do comunitaria.

Ao considerar a comunidade como algo orgéanico, Tonnies (1973, p. 98)

pensa a sociedade como coletividade adversa, em sua forma artificial:

[...] a comunidade é a vida comum, verdadeira e duravel; a sociedade é
somente passageira e aparente. E, numa certa medida, pode-se
compreender a comunidade como um organismo vivo e a sociedade como
um agregado mecanico e artificial.

O autor defende a ideia de que a comunidade é formada em uma situacdo
natural gestada no interior de um grupo que ocupa um ambiente em comum,
enquanto que a sociedade seria um agrupamento artificialmente constituido “em
terra estrangeira” (TONNIES, 1973, p. 97). As ideias de Tonnies, formuladas em um
periodo no qual as consequéncias da modernidade tornavam-se mais evidentes,
centralizaram-se na transicdo de uma sociedade mais tradicional para uma
sociedade industrial. O antagonismo entre comunidade e sociedade, que sustenta a
conceituacdo desta primeira, jA ndo pode ser aceito com o mesmo radicalismo
proposto pelo autor (1973). Atualmente, o que pode ser defendido é que elementos
de uma sociedade, por vezes, apresentam similaridade com aqueles presentes em
uma comunidade. As relacdes fraternais podem ser encontradas em uma sociedade,

assim como uma comunidade ndo esta naturalmente livre das animosidades.
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No encalco das discussdes entre os conceitos de comunidade e sociedade,
alguns anos mais tarde, Weber (2002) definiu a esséncia da comunidade como que
baseada em um sentimento de solidariedade, originario das relacées sentimentais
ou tradicionais. Diferentemente de Tonnies, Weber ndo vé tanto antagonismo entre
comunidade e sociedade. Para este ultimo, muitas das caracteristicas presentes em
uma comunidade podem se avistadas em uma sociedade. Este autor (2002)
pondera que mesmo em uma sociedade, pode existir uma relacdo amigavel entre o
balconista e o fregués, por exemplo, indo além de uma relacdo social utilitaria; da
mesma forma que em uma comunidade podem estar presentes a luta e o conflito
entre membros do grupo.

A forma de enxergar na comunidade, o formato ideal de agrupamento social,
livre da maldade e preenchida pela fraternidade, perde espaco na sociologia
moderna. Assim como o0 antagonismo entre comunidade e sociedade ja ndo € mais
tdo aceito. Ha elementos das rela¢gBes sociais que podem ser encontrados tanto em
uma comunidade, quanto em uma sociedade.

Em uma visdo mais moderna da comunidade, buscou-se fundamentar as
caracteristicas dessa coletividade em outros elementos além dos lagos de
parentesco e a ruralidade, que definiam a comunidade descrita pela sociologia
classica. Nesse sentido, baseou-se em Palacios (2014), com sua definicdo de
comunidade que elege como um dos primeiros elementos constituintes de uma
comunidade, o sentimento de pertencimento. O autor descreve as caracteristicas
constituintes de uma comunidade:

a) o sentimento de pertencimento;

b) uma territorialidade (geogréafica e/ou simbdlica);

C) a permanéncia;

d) a ligacdo entre sentimento de comunidade, carater cooperativo e
emergéncia de um projeto comum;

e) a existéncia de formas préprias de comunicacao;

f) a tendéncia a institucionalizacdo (PALACIOS, 2014, p. 6).

O conceito de comunidade adéqua-se muito bem ao conceito de territorio,
pois ambos sdo permeados pelos processos de territorialidade, marcados pelos
sentimentos de pertencimento. Na geografia, as discussdes sobre territério e
territorialidade avancaram consideravelmente em direcdo a compreensdo de
diferentes dimensdes além das utilitarias. As consideracbes a respeito das
dimensdes simbolicas do territério e a territorialidade, ha algum tempo, ja fazem

parte dos processos investigativos da ciéncia geografica.
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Corroborando com a questdo, Almeida (2005a, p.108) assevera que o
territério “ndo se reduz a [...] dimensao instrumental; ele é também objeto de
operagdes simbdlicas e é nele que os atores projetam suas concepgdes de mundo”.
O tempo e a memoria sedimentam as ligacdes simbolicas dos individuos com o seu
territério. A vida em comunidade apresenta-se como lagos sociais que costuram,
solidificam e dao significado a apropriacao do territdrio em suas varias dimensoes.

Contribuindo com o debate, Haesbaert (2004), sugere ao territdrio a
capacidade de ter varias formas, onde sujeitos estabelecem multiplas
territorialidades. Entre as vertentes que o autor (2004) atribui ao territério, pode-se
destacar a simbdlico-cultural, em que o territério é visto como um produto da
apropriacdo simbolica de uma coletividade. Uma comunidade é uma coletividade
gue se apropria tanto concretamente, como simbolicamente de um territorio.

Com o pessimismo sobre as relacdes humanas, pés-modernas, que marcam
seus textos, além da coragem que lhe é habitual, Bauman (2003) faz uma categorica
critica ao conceito de comunidade. O autor comeca alertando para a capacidade de
“seduzir” que esta imbricado no conceito:

As palavras tém significado: algumas delas, porém, guardam sensacdes. A
palavra “comunidade” € uma dessas. Ela sugere uma coisa boa: o que quer
que “comunidade” signifique, € bom “ter uma comunidade,” “estar numa
comunidade”. Se alguém se afasta do caminho certo, frequentemente
explicamos sua conduta reprovavel dizendo que “anda em ma companhia”.
Se alguém se sente miseravel, sofre muito e se vé persistentemente privado
de uma vida digna, logo acusamos a sociedade — o modo como esta
organizada e como funciona. As companhias ou a sociedade podem ser

mas; mas ndo a comunidade. Comunidade, sentimos, € sempre uma coisa
boa (BAUMAN, 2003, p.7).

Ele (2003, p. 9) declara que “comunidade ¢ o tipo de mundo que nao esta,
lamentavelmente, ao nosso alcance — mas no qual gostariamos de viver e
esperamos vir a possuir’. Para esse autor, viver em uma comunidade é mais uma
aspiracao do que propriamente uma realidade a ser experimentada. A solidariedade,
o conforto e a seguranca, que segundo Bauman (2003) sdo proprios de uma
comunidade, ndo podem ser vistos em seu modelo real.

Mas, mesmo que a comunidade atual ndo possa contar com todas as
“sonhadas” caracteristicas que permeiam a vontade humana, algumas comunidades
ainda sdo unidas e fortalecidas por interesses relativamente comuns, além de
manterem certa organizacdo. Muitas comunidades rurais, demarcadas pela Igreja

Catolica como Comunidades Eclesiasticas de Base, apresentam relativa unido em
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torno de interesses como a questao religiosa, além da questao politica, uma vez que
essas comunidades constituem importantes 6rgdos de representatividade frente aos
governos.

Assim, ao utilizar-se o agrupamento humano definido como comunidade,
tem-se uma base geografica que favorece abordagem proposta nesse artigo.
Apresenta-se nesse caso, um territério com dimensdes mais delimitadas pelo
pertencimento do que por limites bem definidos. Mas do que isso, um agrupamento
de pessoas com objetivos comuns que projetam um territorio simbdlico, fortemente
associado as histérias de um passado compartilhado.

Comunidade torna-se hoje uma expressdo que engloba diversos tipos de
coletividade, em diferentes niveis, inclusive virtuais, tornando-se também uma
importante forma de vinculacdo identitaria e espacial para a igreja catdlica, que
busca novas formas de aproximacado e articulacdo com seus fiéis, em alternativa a
sua fixa e estatica configuracéo territorial. Assim, ao utilizarmos o agrupamento
humano definido como comunidade, temos uma base geografica que favorece nossa
abordagem. Temos assim um territério com dimensdes fisicas relativamente
mensuraveis. E um territério demarcado pelo pertencimento das familias a
comunidade. Mas do que isso, temos também um agrupamento de pessoas com
objetivos comuns que projetam um territério simbdlico, no qual a capela e seus
arredores se estabelecem como ponto de identificacdo da comunidade, unida pela fé
catélica. O estudo dos territorios catolicos em Porangatu mostra como as
comunidades se inserem no contexto das territorialidades dessa Igreja, estendendo

o discurso religioso ao nivel local.

1.5 Porangatu e as territorialidades da Igreja Catdlica no municipio

De acordo com Sampaio (2003), O povoado denominado Descoberto da
Piedade surge vinculado ao periodo de exploracdo do ouro em Goias. O valioso
minério foi descoberto gracas as expedi¢cdes do bandeirante Jodo Leite, no século
XVIIl. Os garimpos do bandeirante foram responsaveis pelo primeiro aglomerado
gue compunha o distrito. Com a estagnacdo da extracao de ouro, que ocorrera por
todo o estado de Goias e também Minas Gerais, a regido foi tomada pelas fazendas
de gado. Porangatu tornou-se um importante municipio na producdo de gado de

corte, atividade responsavel pela geracdo da maior parte da renda do municipio.
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Com uma area territorial de 4.820,518 km2 (1,42% da area total do estado de
Goiés), o municipio de Porangatu contava em 2014 com uma populacdo estimada
em 44.534 habitantes, de acordo com dados do IBGE'. A comunidade de Santa
Luzia, territorio religioso nesse estudo, compde uma populacdo rural de 6.624
residentes (16% da populagdo municipal), enquanto a populacdo urbana chega a
35.731 de pessoas (84% dos habitantes do municipio). A Crescente e extremamente
desproporcional relacdo entre os numeros da populacao urbana e a populacéo rural
€ um fato que igualmente ja se arrasta historicamente pelo pais e nédo sera discutido
presentemente.

Localizado as margens da BR-153, Porangatu localiza-se na mesorregiao
norte goiano, onde como polo regional atende a outros dezoito municipios vizinhos.
O municipio atrai pessoas de outras municipalidades proximas, que buscam em
Porangatu servigcos relacionados ao comércio, saude, educacao, entre outros. A
romaria de Santa Luzia é um evento religioso que comeca a atrair a populacdo dos
municipios circunvizinhos, demonstrando que Porangatu pode se tornar um polo de
turismo religioso na regido norte de Goias.

Segundo constatacbes de Sampaio (2003), a corrida do ouro foi tdo breve
nessa parte de Goias que a maioria dos mineiros abandonou o local antes mesmos
de obter os titulos que autorizavam a extracdo do minério, ou a confirmacao destes.
A autora ainda reforca que

Porangatu, Formoso e Trombas, que compunham o antigo municipio de
Uruagu, ja possuiam na segunda metade do século XVIII uma escassa
populacdo, que gravitava em torno de uma pequena e efémera mineracéo
de ouro, a qual logo se esgotou e, ainda no fim do mesmo século, cedeu

lugar a agricultura de subsisténcia e a pecuaria extensiva (SAMPAIO, 2003,
p. 42).

As incursBes do catolicismo na regido iniciaram-se com a chegada dos
padres da Companhia de Jesus. Segundo dados do IBGE (1958), os jesuitas
construiram na regido, em 1592, a fazenda Pindobeira, que se tornou uma famosa
colonia de indios. Os indigenas que ocupavam a regido eram 0s Ava-canoeiros,
atualmente concentrados na Ilha do Bananal. Os jesuitas tiveram na regido a funcao
que tiveram em outras localidades do Brasil: desbravar o pais com a catequizacao

dos indigenas.

4 Estimativas populacionais para os municipios brasileiros em 01.07.2014
http://www.ibge.gov.br/home/estatistica/ populacao/estimativa2014/ acesso em 22 de junho de 2014.
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Foram encontrados até o ano de 2005, 59 carimbos™ corporais indigenas,
relata Souza (2005). Desse total de instrumentos de pintura corporal, 28 foram
encontrados no norte goiano®®, complementa a autora (2005).

O municipio de Porangatu ja foi distrito de Pilar de Goias em 1911, distrito de
Santana (atual municipio de Uruacu) em 1933, até se tornar um municipio em 25 de
agosto de 1948, pela Lei n° 122 (IBGE, 1958). O local recebeu o nome atual pelo
Decreto-lei nimero 8 305, de 31 de dezembro de 1943, abandonando a
denominacdo de Descoberto, quando ainda era distrito de Uruacu (IBGE, 1958).
Porangatu é um nome de origem tupi que significa “bem bonito, belissimo*””.

Sobre os topdnimos de origem indigena em Goias, Siqueira e David (2014,
p. 125) destacam que “o estado de Goias possui 246 municipios, desses, 70 tém
nomes de origem indigena, apresentam uma base tupi ou algum outro elemento
constitutivo do nome, seja raiz ou sufixo tupi’.

Em 1950, o municipio contava com uma populacdo de 8.722 habitantes. Mas
0s primeiros habitantes da regido, de acordo com Bertran (1978) foram os silvicolas
da tribo Ava-canoeiros. Devido aos frequentes ataques, impediam, inicialmente, o
desenvolvimento do povoado. Mas, com o passar do tempo, a mineragao favoreceu
a ocupacao da localidade. Outro fator relevante para a composi¢céo populacional do
municipio foi a Guerra do Paraguai, ocorrida entre 1865 e 1870. O conflito
influenciou na formacao de povoados, vilas e arraiais, formados por desertores do
exército nacional brasileiro que fugiram com suas familias para o interior do pais.
Porangatu foi uma das paragens que recebeu alguns dissidentes das forcas
armadas.

Ha ainda que se acrescentar que depois de um longo periodo de
estagnacédo, a construcdo da BR-153 deu novo vigor ao municipio de Porangatu,
que sofria um encalhe populacional desencadeado pelo efémero periodo aurifero.
“Depois de longa fase estacionaria, o advento da rodovia BR-153 (Belém-Brasilia) ,
em 1958, trouxe forte impacto de progresso, ao municipio tornando-o um dos mais

fluentes centros urbanos do Médio Norte Goiano (IBGE, 1958)”. A respeito da

> Os carimbos corporais indigenas sdo confeccionados geralmente em argila, podendo apresentar
forma cilindrica (para rolagem sobre o corpo), ou plana (para serem pressionados contra a pele). Sao
muito utilizados em festas e rituais, apresentando fungéo social e religiosa (SOUZA, 2005).

10 Segundo Souza (2005), grande parte dos carimbos indigenas encontrados em Goias faz parte do
acervo do Museu Municipal Angelo Rosa de Moura, no municipio de Porangatu-GO.

" Mini-dicionario Tupi-guarani < https://povodearuanda.wordpress.com/2007/12/03/mini-dicionario-
tupi-quarani/> acesso em 22 de junho de 2014.
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importancia adquirida por Porangatu a partir das obras da BR-153, um jornal da
época destaca “encontramos diariamente seis a oito mudancas ‘pau-de-arara’, em
direcdo a Porangatu de forma que a regido é muito préspera e nossa estrada [a BR-
153] vem trazendo grande beneficio a zona” (FOLHA DE GOIAZ 8/7/1954 apud
SAMPAIO, 2003, p. 52).

Ao se aproximar dos seus 67 anos de emancipacdo politica em 2015,
Porangatu € uma cidade de forte representatividade catolica no norte de Goias. Uma
tradicdo catodlica que iniciou com o trabalho dos Jesuitas no século XVI, o que néo
difere do restante do pais que também contou com a evangelizacdo missionéaria da
Companhia de Jesus, como ja foi relatado. Com o decreto real da Coroa
Portuguesa, que expulsou os Jesuitas de terras brasileiras, os franciscanos tiveram
grande participacdo na formacéao catélica da prelazia de Cristalandia, onde foram os
primeiros bispos prelados (1958-1989). Com o lema “Paz e Bem”, os franciscanos™®
também tiveram notavel participacdo na vida catélica em Porangatu, municipio
pertencente ao territério religioso desta prelazia.

Conforme Jodo Goncalves dos Reis'® (Entrevista, 2015), os padres da
ordem franciscana construiram na cidade a Casa dos Padres e uma das mais
influentes instituicbes de Porangatu. O colégio Nossa Senhora de Fatima, atuou na
cidade por 55 anos, com um sistema que associava as diretrizes do MEC aos
preceitos catolicos. O colégio que fora criado em Porangatu em 1958, foi fechado ao
final do ano de 2013. Isso sob protestos da populacdo porangatuense®, pois a
escola contava com mais de meio século de atividades na cidade. O colégio atendia
alunos do maternal, ensino fundamental e médio. Era uma instituicdo particular de
ensino com convénio com o estado. O convénio foi encerrado® alguns anos antes
gue o colégio fosse fechado.

O Colégio Paroquial Nossa Senhora de Fatima de Porangatu, fazia parte da

' Os padres franciscanos dirigiram-se ao estado de Goias por solicitacdo do entdo Arcebispo de
Goias, Dom Emanuel Gomes de Oliveira. Ao ser ameacado pela escassez de padres, o clérigo
goiano enviou o pedido em 12 de setembro de 1943. No mesmo ano desembarcaram em Goias 14
frades vindos de Nova York, nos Estados Unidos (REF, 2014).

% O entrevistado é um antigo morador de Porangatu, municipio em que foi prefeito por dois mandatos
5%970—1973 e 1982 -1987).

Foi criada uma associagdo para tentar evitar que a escola fosse fechada, buscando didlogo com os
frades e colhendo assinaturas para um abaixo-assinado. Contudo, os esforcos da associagdo nao
lograram resultados positivos.

! Durante a vigéncia do convénio entre o Colégio Paroquial Nossa Senhora de Fatima e o governo
do estado de Goids os professores que trabalhavam no colégio eram mantidos com recurso do
governo estadual.
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REF - Rede Educacional Franciscana, uma rede de escolas que ainda mantém
quatro unidades no estado de Goias e uma no Distrito Federal: a Escola S&o Bernar-
dino de Siena, em Cataldao-GO; o Colégio Imaculada Conceicdo, em Ceres-GO; o
Colégio Sao Francisco de Assis, em Anapolis-GO; o Colégio Sagrado Coracéo de
Jesus, em Pires do Rio-GO; e o Colégio Santo Antdnio, em Brasilia-DF (REF, 2014).

A histéria da REF em Goias confunde-se com a missao franciscana que, em
1943, chega as terras goianas. Os frades fundaram escolas na maioria das cidades
em gque se fixaram, durante as décadas de 1940 e 1950, recebendo o auxilio de
freiras de congregacoes religiosas femininas. As escolas franciscanas em Goias tém
sua identidade e principios baseados nos seguintes direcionamentos:

A identidade da escola franciscana se baseia na vivéncia dos valores
evangélicos — amor, justica e verdade -, e pretende construir-se como uma
comunidade educativa, manifestando a fraternidade, vindo ao encontro do
pobre, promovendo a justi¢a, preparando o cidaddo de amanhd; buscando,
nesse sentido, formar consciéncia critica, valorizando a pessoa como ser,
em consonancia com as op¢des da Igreja Catdlica (REF, 2014, p. 1).

Da mesma forma que o Colégio Paroquial Nossa Senhora de Fatima marcou
as atividades pastorais franciscanas no municipio de Porangatu, a saida dos
religiosos dessa localidade representou o fechamento da escola religiosa. A verdade
€ gque as escolas tradicionais catélicas, em especial as franciscanas, passam por
dificuldades financeiras com consideravel déficit financeiro.

No interior de Goids colégios tradicionais mantidos por congregacdes
catdlicas estao encerrando suas atividades diante do desafio de administrar
crescentes despesas, alta inadimpléncia e um nimero cada vez menor de
alunos [...] A mudanca comportamental das familias, a maior oferta de
escolas publicas e a pluralidade religiosa nas Ultimas décadas influenciaram

decisivamente para a desativacdo de instituicbes de ensino emblematicas
em suas comunidades (LONGO, 2015, p. 1).

O caso experimentado pela instituicdo catolica de ensino em Porangatu, n&o
foi um caso isolado, mas repercute a realidade de escolas catdlicas que séo
fechadas por dividas e falta de alunos. A pluralidade religiosa, a secularizacdo da
sociedade e o0s colégios focados exclusivamente em resultados positivos nos
vestibulares, tém feito com as escolas catolicas (com seus ideais cristdos) deixem de
ser uma opcdo a ser considerada pela maioria dos pais. Foi 0 que aconteceu
também com o Colégio Sant’/Ana na cidade de Goias, que encerrou sua atividades

como instituicdo de ensino ao final do ano de 2014. O colégio, que completou 126
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anos na cidade de Goias, era de propriedade da Congregacdo Dominicana da
Provincia Nossa Senhora de Guadalupe e foi fechado por falta de alunos e
dificuldades financeiras (LONGO, 2014).

Apesar da ordem franciscana ndo estar mais no municipio de Porangatu, 0s
frades tiveram grande importancia na consolidagdo do catolicismo nesse local. As
edificacbes de prédios catolicos - Casa dos Padres e uma escola - e as acdes
religiosas e educacionais - como padres e gestores de um colégio - representaram
grande contribuicdo para a delineacdo de um territorio catélico e a promocéo das
territorialidades da igreja romana no municipio.

Atualmente, o catolicismo no municipio de Porangatu, também sofre com a
diminuicdo no seu numero de fiéis. A igreja catélica ainda € majoritaria em namero
de adeptos em Porangatu (como também € em todo o pais), mas seu percentual de
70% da populagéo local em 2010 esta muito distante do percentual que alcancava
em 1950, quando ostentava 98,67% de adesdo entre os porangatuenses (IBGE,
1958). O gréfico a seguir apresenta dados sobre a populacéo catélica no municipio

em relacdo ao seu contingente populacional total nos anos 2000 e 2010 (fig.07):
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Figura 07: Graficos circulares do percentual de catolicos de Porangatu em relacao a populacao total
do municipio (2000-2010) e gréfico de colunas da populagédo total e populacéo catdlica de Porangatu
(2000-2010).

Fonte: IBGE, 1958; 2014. Org.: Marcos Roberto P. Moura, 2014.
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O gréfico demonstra que apesar da populacdo municipal ter aumentado em
2.762 habitantes no decorrer de dez anos, a populacdo catdlica em Porangatu
perdeu 1.282 fieéis no mesmo periodo. Compativel com o que ocorre no pais, onde 0
namero de catélicos perdia pontos percentuais gradativamente. Mas, o Ultimo censo
demografico, realizado em 2010, apresentou pela primeira vez uma queda inclusive
em numeros absolutos, na quantidade de catdlicos no municipio.

Porangatu, ao compartilhar o mesmo decréscimo da populacdo catélica em
todo o pais, também comunga da mesma estratégia de acdo para reverter o quadro
negativo que ameaca sua hegemonia populacional. Também amplia-se no municipio
0 numero de circunscri¢cdes religiosas, buscando uma aproximacgéo cada vez maior
de seus adeptos afastados. Surgem novas comunidades religiosas, Porangatu ja
conta com duas paroquias com a possibilidade de criacdo de um terceiro territorio
paroquial. As paroquias possuem territorios delimitados pelos contornos do
municipio quando apresentam apenas uma unidade territorial e dividem o territério

municipal quando sdo mais de uma jurisprudéncia. A CNBB estabelece que

O territorio se define a partir de uma érea circunscrita por uma linha divisoria
[...] compreendida como uma comunidade de fiéis determinada por meio de
um espaco geogréfico delimitado. Neste caso, para alguém pertencer a
uma pardquia, basta residir dentro de seus limites territoriais (CNBB, 2014,
p. 34).

De acordo com Jodo Gongalves (Entrevista, 2015) a primeira paroquia
instituida em Porangatu, a paréquia Nossa Senhora da Piedade, foi constituida nos
anos 1950, com o inicio das ac¢des missionarias dos franciscanos no municipio. Em
2009 foi criada a segunda paroquia em Porangatu, a paréquia Santissima Trindade.
O territorio religioso das duas pardéquias é demarcado pela principal avenida que
corta 0 municipio, a Adelino Américo de Azevedo. Situado a leste dessa avenida
esta o territério religioso da pardquia Santissima Trindade, com todas as
comunidades urbanas e rurais que se encontram nessa posi¢cdo. O territorio de
evangelizagcdo da paréquia Nossa Senhora da Piedade localiza-se a oeste da citada
avenida, também com suas comunidades religiosas urbanas e rurais. No territorio
religioso desta ultima pardquia, encontra a primeira igreja construida no municipio
(fig. 08), outrora a igreja matriz do municipio. Com seu estilo colonial, a igreja foi
construida em 1883, como relatam os antigos moradores e atesta um entalhe na

madeira que compde o prédio com a descrita data.
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Figura 08: Velha Matriz em Porangatu-GO.
Fonte: Daniel Rocha Boretti, 2013. <http://www.panoramio.
com/ph 0to/105350690>.

O significado da expressao “paroquia” de origem grega (paroikia) em
portugués “segunda casa”, traduz a necessidade de reforgar o sentimento de
pertencimento dos catdlicos que ocupam seu territorio religioso, na opinido da CNBB
(2014). A busca pelo sentimento de pertencimento dos fiéis € algo muito presente
nos discursos dos presbiteros, inclusive em tempos atuais. A paréquia em sua agao
a nivel local tem a funcdo de garantir que os preceitos da Santa Sé, por intermédio
de niveis burocraticos e hierarquicos, possa atingir a realidade cotidiana dos adeptos
da igreja de Roma.

Ao destacar o papel das pardquias dentro das dinamicas territoriais da igreja
catdlica Gil Filho (2008, p. 122) elucida que “é nas paroquias que reside a dinamica
social da igreja e seu proposito final [...] elas s@o a escala local, na qual todas as
realidades da acgéo institucional catdlica, veiculadas pelo discurso, encontram sua
realizagdo”. O autor (2008) ainda considera a paroquia com a materialidade do
poder catdlico na constituicdo de seu territorio religioso.

No mesmo sentido esta a reflexdo de Rosendahl (2012), que considera a
par6quia como um territério que se insere na escala da vida -cotidiana,
desenvolvendo uma forte identidade religiosa no local. Assim, ela declara:

A paréquia representa também para seus paroquianos, um lugar simbdlico
no qual cada habitante se insere em grandes questionamentos e em que,
na maioria dos casos, desenvolve uma forte identidade religiosa. Assim, a
paroquia € sempre como um territorio principal da vida das comunidades
locais (ROSENDAHL, 2012, p. 53).

Nos territérios paroquianos se inscrevem as comunidades religiosas,

pequenos territorios identificados por uma igreja ou capela, nos quais os moradores
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que habitam seu entorno compde seu grupo de fiéis. Bonjardim esclarece a respeito

da composic¢éo da circunscricao paroquial

A paréquia é usualmente formada por uma igreja sede, chamada de Igreja
Matriz da Paréquia, onde as missas séo diarias e o trabalho do Paroco e do
Vigario é mais atuante, e por outras igrejas que séo as Capelas Paroquiais.
As capelas costumam, dependendo do tamanho de sua comunidade, ter
missas semanais ou mensais e o0s trabalhos de grupos e movimentos
cristdos. Os cursos e catequeses, em sua grande maioria, localizam-se
apenas na igreja-matriz. Quando uma igreja é formada por muitas capelas e
tem uma grande comunidade religiosa, o Paroco tem a ajuda de um Vigario
para rezar as missas, realizar os atendimentos e visitar a comunidade

(BONJARDIM, 2014, p. 134).

Em Porangatu, as duas paroquias, Nossa Senhora da Piedade e Santissima

Trindade, dividem o territério catdlico em Porangatu as quais sdo submetidas

comunidades urbanas e rurais (povoados, distritos, assentamentos e comunidades)

do municipio (quadro 01).

Territério religioso da Igreja Catélica em Porangatu

Paréquia Nossa Senhora da Piedade

Pardquia Santissima Trindade

Séao Francisco de Assis

Divino Espirito Santo

é Nossa Senhora Aparecida Santissima Trindade
_‘és Santa Luzia Santo Antonio
2 Sagrado Coracgdo de Jesus Cristo Rei
® | SantaClara Sagrada Familia
'-§ Velha Matriz Imaculada Conceicdo
§ S&o Luiz de Franca S&o0 Sebastido
Frei Galvao
Divino Pai Eterno
Santa Luzia (Comunidade da Baica) Nossa Senhora da Fatima (Assentamento
Irma Doroty)
Sé&o Sebastido (Capelinha) S&o Jodo (Pé de Serra)
® | Nossa Senhora Aparecida (Serrinha) Nossa ~ Senhora  Perpétuo  Socorro
’é (Assentamento Toco Preto)
B Séo Sebastido (Xica Vermelha) S&o Pedro (Povoado de Linda Vista
® | Santa Ménica (Assent. Salvador Allende) Sao Fransisco de Assis (Assent. Pioneira)
'g Sao Pedro (Povoado de Araras) g?j;:léizirgora Aparecida (Povoado da
§ Divino Espirito Santo (D. Bérbara) Nossa Senhora da Aparecida (Povoado

do Estreito)

Sdo Francisco de Assis
Azinépolis)

(Distrito  de

Nossa Senhora da Aparecida (Assenta-
mento Berocan)

S&o Bento (Zona Rural)

Quadro 01: Territorio religioso da Igreja Catdlica em Porangatu, com as comunidades pertencentes as
duas paréquias do municipio.
Fonte: Informacdes das secretarias da Pardquia Nossa Senhora da Piedade e da Pardquia
Santissima Trindade em Porangatu. Organizacdo: Marcos Roberto P. Moura, 2014.
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O territério de evangelizacdo das duas paroquias, que cobre o municipio de
Porangatu possui 35 comunidades religiosas. Desse total, 18 comunidades
encontram-se na zona urbana, enquanto o restante dessas comunidades localizam-
se na zona rural®®. A comunidade de Santa Luzia, destacada nesse estudo, esta
entre as comunidades rurais que sao atendidas pela paroquia nossa Senhora da
Piedade. Sobre a espacialidade das comunidades religiosas em Porangatu, o paroco

José Marcos considera bastante positivo o fato de que

nés temos essa beleza de pequenas comunidades proximas, numa
dinamica espacial, sdo quase que divididas por bairro. Isso esta de acordo
com a proposta da igreja catdlica no Brasil, que sdo as redes de
comunidades, o que facilita o processo de evangelizacdo. Vocé conhecer a
pessoa pelo nome, e a pessoa se sentir pertencente a comunidade, entao
tudo isso muito bem trabalhado e pensado (Entrevista, junho de 2015).

A paroquia Nossa Senhora da Piedade, até 2008 a Unica no municipio, €
administrada pelo paroco José Marcos da Silva, enquanto a paréquia Santissima
Trindade, criada em 2009, é administrada pelo paroco José Nilde Raposo Carneiro.
Quatro padres atendem a populacdo porangatuense, dois em cada uma das duas
paréquias. Sendo que um dos presbiteros € o paroco e o outro o vigario. Cada dupla
de clérigos tem a responsabilidade de visitar as comunidades de sua respectiva
paréquia celebrando missas semanalmente, caso das comunidades urbanas, e
mensalmente nas comunidades rurais. Mapas dos territorios religiosos das duas
paréquias, apresentando as comunidades rurais e urbanas, estdo nas imagens a
seqguir (fig. 09 e fig. 10). Tal funcdo € realizada por meio do revezamento entre
os dois padres. Além disso, cumprindo as funcdes que sao inerentes a todo
presbitero, os padres ainda levam os sacramentos aos fiéis, como as confissdes, por

exemplo.

22 Informag8es obtidas por meio de folhetos das secretarias das paréquias Nossa Senhora da
Piedade e Santissima Trindade em Porangatu.
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Figura 09: Mapa das comunidades urbanas das paréquias Nossa Senhora da Piedade e Santissi-

ma Trindade.

Autoria: Ubirajara Oliveira. Organizagéo dos dados: Marcos Roberto P. Moura, 2014.
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Figura 10: Mapa das comunidades rurais das paroquias Nossa Senhora da Piedade e Santissima

Trindade.

Autoria: Ubirajara Oliveira. Organizacdo dos dados: Marcos Roberto P. Moura, 2014.
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Os territérios religiosos e a expansao de seus dominios no municipio de
Porangatu representam a expressao de uma igreja, que mesmo em meio a perda de
fiéis, procura se estender pelo espaco urbano ou rural buscando maior proximidade
com seus adeptos. A busca ndo é mais pela conquista de novos territorios, algo ja
efetuado em séculos, desde a chegada dos jesuitas ao pais no século XVI. O que a
igreja catolica espera em tempos atuais é mais que uma estratégia meramente
territorial, expansionismo, mas sim, um adensamento de suas estruturas materiais e
simbdlicas em territérios ja apoderados. Dioceses e pardquias sdo desmembradas,
aumentando o numero dessas circunscricdes eclesiasticas, sobre territérios
ja conquistados pela igreja catélica. Novas comunidades religiosas brotam na cidade
ou no campo. Adensar-se sobre o territorio a fim de que a proximidade entre clero e
fieis fortaleca o sentimento de pertencimento. H4 uma nitida tentativa da Igreja
Catdlica em manter seus convertidos, além de ir ao encontro daqueles que
se consideram catolicos, mas distanciam-se dos servigos religiosos da lIgreja

romana.

1.6 Sobre aidentidade territorial na Comunidade Santa Luzia

A identidade, como elaboracdo humana, assenta-se sobre aspectos
simbdlicos que emanam da relacdo entre individuos e seu territdrio, num processo
de construcao histérica. Consideravelmente, esse processo origina-se de diversos
elementos que marcam a existéncia de homens e mulheres, tais como sociais,
politicos, culturais e religiosos. Todo o esse processo de conformacado da identidade
necessita de um territério, uma base material que também se torna simbdlica desde
0 momento em que a coletividade que o habita o impregna de seus sentidos e
representacdes. Dialeticamente, o grupo recebe toda a carga simbolica que emana
do territorio construido. Assim sendo, de forma relacional, as identidades territoriais
sdo gestadas tanto por elementos materiais quanto simbalicos.

A construgdo de uma identidade territorial € algo complexo e que envolve
varios fatores, que se singularizam a cada realidade proposta. Em cada situagéo, a
proporcao de elementos politicos, étnicos, religiosos, ou de toda forma culturais, que
participam da composicdo de uma identidade, é demasiadamente variavel. Mas,
“‘devemos ressaltar a base material, no caso territorial, que serve de referente para a
construcéo de muitas identidades” (HAESBAERT, 1999, p. 174).
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Santos (1994) assegura que “as identidades culturais ndo sao rigidas nem,
muito menos, imutaveis. Sao resultados sempre transitorios e fugazes de processos
de identificacdo”. As identidades permanentes ndo sdo uma realidade, 0s processos
intercambiaveis de identificacdo sédo constantes. Castells (1999), Hall (2002), assim
com Bauman (2005), acreditam que a identidade € construida historicamente. Esses
autores concordam que as identidades sdo mudltiplas, plurais e sdo acessadas,
negociadas a partir das situacdes. Pois como confirma esse ultimo “no admiravel
mundo novo das oportunidades fugazes e das segurancas frageis, as identidades ao
estilo antigo, rigidas e inegociaveis, simplesmente nao funcionam” (BAUMAN, 2005,
p. 33).

Na perspectiva dindmica e volluvel das identidades que se experimenta em
nosso tempo, esse estudo torna-se mais proeminente no empenho em se buscar
uma investigacao a respeito das crencas religiosas. Tal interesse se justifica porque
essas possibilitam a construcdo de identidades, em territérios elaborados na
articulacdo com a fé catdlica. Nesse estudo, ja se relatou a respeito do grupo
catélico, movidos por uma identidade de cunho religioso. Mais adiante seréo
apresentados os romeiros em sua peregrinacao devotada a Santa Luzia. No capitulo
que encerra esse empenho sera apresentada a comunidade de Santa Luzia, com
uma identidade suscitada das praticas catélicas, experimentada pelos individuos que
se sentem pertencentes a essa comunidade religiosa. Pois como Castells (1999,
p. 23) revela

a construcdo de identidades vale-se da matéria-prima fornecida pela
histéria, geografia, biologia, instituices produtivas e reprodutivas, pela
memoria coletiva e por fantasias pessoas, pelos aparatos de poder e

revelacdes de cunho religioso [...] enraizados em sua estrutura social, bem
como em sua visdo de tempo/espago

Apresentar-se-ao, pois, em destaque nessa investigacao, trés formas de
identificagdo: o catolico, o romeiro, 0 membro da comunidade religiosa de Santa
Luzia. As diversas formas de identidade nao excluem a sobreposicdo entre si ou de
outras, nem tampouco sao imutdveis a velocidade da pds-modernidade. A
identidade galga um constante processo de constru¢do, de modo que “precisamos
compreendé-las como produzidas em lugares historicos e institucionais especificos,
no interior de formacbes e préaticas discursivas especificas, por estratégias e

iniciativas especificas”, nas palavras de Hall (2000, p. 109).
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As identidades religiosas a que propomos apresentar ao longo desse estudo
(catélico, romeiro, membro de uma comunidade religiosa)®® apesar de serem
propostas por diferentes posicoes escalares de um poder institucionalizado, nesse
caso a Igreja Catolica, sdo internalizadas gerando significado. Como fora
apresentado anteriormente, a Igreja Catélica formula seus territorios religiosos em
que a menor escala da hierarquia € a comunidade.

Apesar das comunidades religiosas carregaram um simbolismo
homogeneizante das praticas de um catolicismo erudito, estas ocupam diferentes
territérios, com condi¢cbes econdbmicas e socioculturais diversas. As comunidades
religiosas erguidas na zona rural demonstram singularidades ainda mais evidentes
em relacdo as comunidades eclesiais que cobrem a zona urbana. Na maioria das
vezes, as comunidades religiosas rurais sdo as formas mais destacaveis de juncéo
do grupo de individuos que vivem em propriedades rurais préximas a uma capela.
Além de estarem entre as poucas formas de promover o ajuntamento de pessoas na
zona rural e consequentemente 0s momentos de cooperacdo e lazer, as
comunidades religiosas sdo responsaveis por promover processos de identificacdo
dessas coletividades rurais.

No caso especifico da comunidade rural de Santa Luzia, a ser apresentada
mais adiante, esta possui sua identificacdo a partir da comunidade religiosa
legitimada pela igreja catélica. A localidade ndo pode ser considerada um povoado,
nem tampouco um distrito, pois ndo possui aglomerado de residéncias, comércio ou
servigos publicos como posto de saude ou policial. O que marca a unidade do grupo
€ a materializacdo no espaco de uma capela e construcbes em anexo, que servem
de suporte durante a romaria de Santa Luzia. E mais importante que isso, o
sentimento de pertencimento como catélico da comunidade de Santa Luzia. O
territério religioso, constituido pela Igreja Catélica, mas, alicercado pelos tercos e
rezas que marcaram a espacialidade, promove a identidade territorial da
comunidade de Santa Luzia.

No que se refere a identidade territorial, Haesbaert (1999, p. 172), afirma

gue esta tem “como um de seus referenciais centrais o territdrio ou, num sentido

2% Castells (1999) defende a diferenciagdo entre identidade e papéis. O autor considera a identidade
apenas quando essa se torna fonte de significado, diferentemente de papéis que estdo mais ligadas a
funcBes, agenciamentos e negocia¢fes. Partindo desta visdo, a identidade religiosa, especificamente
catolica, seria a identidade propriamente construida, de maneira que ser romeiro ou membro de uma
comunidade religiosa seriam apenas papéis agregados a posi¢ao identitaria de ser catolico.



66

mais restrito, uma fragdo do espago geografico”. Nesses termos, a fé catdlica, de
carater universal, no territério da comunidade de Santa Luzia adquire singularidades
originarias de um amalgama entre catolicismo oficial e catolicismo popular. Praticas
de fé engendradas em um territorio catdlico em meio as praticas cotidianas de
produtores familiares que veem suas rela¢cdes com o cerrado tornarem-se cada vez
mais amparadas pelo processo de modernizacdo do campo. E esse o contexto em
gue se estabelece a identidade territorial na comunidade de Santa Luzia.

Apesar de considerar que na base das identidades territoriais estdo as
identidades sociais, Haesbaert (1999) atesta sobre a possibilidade de uma
identidade individual tornar-se fundamental para a formacdo de uma identidade
social numa escala mais ampla. O autor destaca que os individuos tornados
“personalidades” tem grande poder de influéncia na determinagao de identidades a
nivel local, regional ou nacional (HAESBAERT, 1999).

Ao pesquisar um bairro rural, Bombardi (2004) atribui a elaboracdo dessa
unidade territorial a uma identidade territorial. De maneira que a sociabilidade
camponesa e as relacdes de pertencimento, em oposicao as relacdes tipicamente
capitalistas, ddo forma ao bairro rural como unidade territorial. A comunidade de
Santa Luzia ndo poder ser considerada como um bairro rural, definigho comumente
utilizada para classificar aglomerados rurais que na maioria das vezes foram
assentamentos de reforma agraria. Contudo, compartilham semelhancas pelo fato
de que as relacfes de parentesco, vizinhanca, semelhanca de crencas, sdo base de
sustentacdo para as identidades territoriais, a0 mesmo tempo em que o préprio
territério é construido de forma material e simbdlica pelas identidades que se inter-
relacionam.

Haesbaert (1999) ja escreveu sobre a importancia do simbolo para a
elaboracdo de uma identidade territorial, bem como o fato de que o simbolo
necessita de uma referéncia concreta no espaco. O referencial que se estabelece
espacialmente no territério da comunidade de Santa Luzia é a capela dedicada a
padroeira, uma edificagdo que evoca a memoaria coletiva da comunidade, sua vida
social, suas crencas, sua identidade.

De fato, cria-se uma identidade, que de certa forma conecta-se o cerrado
onde constroem seus modos de vida. Como refor¢ca Almeida (2008, p. 61), “pode-se
afirmar, pois, que a identidade cultural d4 sentido ao territério e delineia as

territorialidades. A territorialidade, por sua vez, pode definir uma relacéo individual
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ou coletiva ao territorio [...]".

A identidade compartilhada na comunidade Santa Luzia, um territorio de
crencas e de Cerrado, € 0 que da sentido ao territério constituido. Na elaboracéo
das identidades territoriais os habitantes da comunidade sentem a seguranca de
fazerem parte de um grupo, que compartilha interesses e pertencimentos. Ja foi
postulado por Bauman (2005) o fato de que a busca por um grupo, uma identidade,
nada mais é do que a necessidade de seguranca. A romaria de Santa Luzia,
realizada todos os anos, é uma forma de reafirmar os lacos identitarios de seus

moradores entre si, e com o territério construido socialmente ao longo dos anos.



Capitulo 2

Festa Romaria de
Santa Luzia

Encenada e reencenada como um espetaculo onde o
inalcancavel e o possivel, o visivel e o invisivel, se
interpenetram numa trama urdida pela narrativa ficcional
dos relatos orais e dos fragmentos escritos, a romaria
abre os canais da sensibilidade e permite que seus atores
entrem em contato com sua propria subjetividade.

(STEIL, 1996, p. 23).
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catolicismo apesar de ser o credo religioso mais praticado no pais, nao

conta com uma unidade plena dentro desse sistema religioso, ja que, em

locais mais distantes do poder institucional desenvolveram-se praticas
catélicas um pouco distantes da obstinacéo clerical. Rezas, crencas e superticdes
emanavam de forma espontanea, principalmente na zona rural. Hoornaert (1978)
destacou a originalidade do catolicismo popular como uma das préaticas mais ricas e
originais que ja surgiu em nosso pais.

Nas praticas do catolicismo popular as festas dedicadas aos santos ocupam
lugar de destaque. Tais festas sdo marcadas por simbolos e rituais que demarcam o
territério festivo. As festas sdo momentos em que, como observa Eliade (1992), os
homens revivem o tempo mitico. Mas como afirma Amaral (2001), a festa ndo € algo
desconexo do cotidiano e deste retira varios elementos para sua elaboracao.

As romarias sao festas que reanem grande quantidade de fiéis que buscam
0 contato com um espaco sacralizado. Sanchis (2006) considera a romaria como
uma demorada e penosa caminhada, que se torna algo fascinante pela expectativa
de encontro com o santo.

No territorio festivo, as disputas pelo sentido da festa estdo frequentemente
presentes. A romaria de Santa Luzia é organizada pela comunidade homénima que
impde a festa sentidos atrelados ao seu histérico de devocéo a santa. A prefeitura
gue auxilia na festa religiosa procura destacar a romaria como importante evento pra
populacdo porangatuense. A Igreja Catdlica que também tem importante
participacdo na romaria de Santa Luzia, também objetiva deixar em destaque
durante a festa os sacramentos da instituicdo, em detrimento a crendices e
superticbes. Mas como reforca Steil (1996), a relagcdo entre o catolicismo

institucional e catolicismo popular tende a se harmonizar no decorrer da romaria.

2.1 O catolicismo que 0 povo carrega

Como foi destacado no capitulo anterior, o catolicismo, este considerado
como oficial constroi seus territérios religiosos de forma hierarquica, burocratica e
hegemobnica. A instituicdo catdlica procura promover largo processo de
territorializacdo por todo o territério brasileiro, estendendo seus dominios,
delineando seu territorio religioso. Contudo, algumas por¢des deste territorio catélico

encontram-se um pouco mais distanciadas de influéncias mais diretas da paroquia.
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Nesse contexto, o catolicismo popular surge como elaboragéo de coletividades, que
segue as leis gerais do catolicismo oficial. No entanto, nas praticas do catolicismo
popular ocorrem singulares formas de devo¢cdo. Uma linha muito ténue separa
sagrado e profano, principalmente nos festejos que os catdlicos dedicam aos santos.
Também é marcante o culto aos santos, que sdo trazidos ao imediatismo do
cotidiano dos devotos, em suas angustias e aflicdes.

Definir a “catolicidade”, tdo complexa em suas diversas formas de
religiosidade é tarefa igualmente complexa. A verdade é que ao analisarmos com
mais cuidado o horizonte da tematica, poderiamos encontrar mais nuances que vao
bem mais além da dualidade entre catolicismo oficial e popular. Segundo Azevedo

(1969, p. 23 apud OLIVEIRA, 2009):

O catolicismo cultural ou social caracteriza a ‘religiao do bergo’, a que se
pertence ndo por conversdo, mas pelo fato de ter nascido em uma familia
catblica. O catolicismo formal caracteriza o crente que tem um
conhecimento doutrinal da fé cristd, que busca praticar os preceitos da
religido e da moral. O catolicismo nominal ou tradicional diz respeito aqueles
gue restringem sua participacdo as festas religiosas tradicionais e as
circunstancias da vida familiar e social (batizados, matriménios e funerais).
E, por fim, o catolicismo popular traz alguns elementos catolicos misturados
com praticas sincréticas (grifo do autor).

Colaborando com a discussdo a respeito das muitas faces do catolicismo,
em especial no Brasil, podemos indicar a visdo de Teixeira (2005), bastante
condizente com a atualidade da fé catélica em nosso pais. O autor (2005) considera
além do catolicismo oficial e popular, mais outras duas vertentes. Um catolicismo
dos ‘“reafiliados”, marcados pelos movimentos das Comunidades Eclesiasticas de
Base e Renovacado Carismatica Catolica. Além de um “catolicismo midiatico”,
representado pelos padres de sucesso na TV e no radio e também os canais de
evangelizagdo como Rede Vida e Cangéo Nova.

Apesar de reconhecer a complexidade envolvida na tipologia da fé catdlica,
esse estudo tratara, especificamente nesse tépico, a definicdo de catolicismo
popular e sua relacdo com o catolicismo oficial. Bem como abordara a relagéo das
festas com esse formato mais popularizado de catolicismo. Oliveira (2009) ainda
afirma que o catolicismo popular é uma das facetas mais representativas dessa
religido, além de ser um conceito utilitario que permite adentrar-se as questdes da
religiosidade popular.

Exaltando a singularidade do catolicismo popular em nosso pais, Hoornaert
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(1978, p. 99) reforca que “O povo tem uma cultura prépria e podemos mesmo
afirmar que o catolicismo popular constitui a cultura mais original e mais rica que o
Brasil ja produziu durante os quatrocentos e tantos anos de sua histéria”. A
“originalidade” atribuida ao catolicismo popular deve-se em grande propor¢cdo ao
quase abandono em que viviam algumas regiées do Brasil, j& que as incursdes do
catolicismo tinham mais um sentido de ocupac¢édo do territorio recém-conquistado do
que propriamente um virtuoso projeto de evangelizacdo (HOORNAERT, 1978).
Reforcando tal assertiva, Rosendahl (2012, p.141) enfatizou a escala de importancia
embutida no projeto de territorializagdo da Igreja Catdlica no Brasil, “primeiro o dever
de conquistar e, depois, a pratica religiosa catoélica luso-brasileira como devogao”.

Misturando-se a cultura popular no Brasil, esse catolicismo do povo adquiriu
formas singulares de culto. Apresentando-se como fonte de diversas manifestacdes
culturais que envolvem cantos, dancas, encenacdes. Sem falar da profuséo de cores
e sabores. Tudo isso, solidamente costurado pela fé popular, a difundir diversos
regionalismos.

Com suas bases fincadas em um catolicismo tradicional, o catolicismo
popular no Brasil adquiriu caracteristicas mais préximas a religiosidade medieval
trazida pelos colonizadores. Oliveira atribui a origem do catolicismo popular a um
catolicismo tradicional “luso-brasileiro, leigo, medieval, social e familiar (OLIVEIRA,
2009, p. 25)". Esse particular tipo de pratica do catolicismo teve sua génese em
colonos pobres de Portugal, além da auséncia de padres, incapazes de atenderem
as dimensdes continentais do territdrio brasileiro, principalmente a zona rural. Assim,
o catolicismo popular adquire caracteristicas mais autbnomas quanto mais se afasta
dos centros urbanos.

Caracteristicas singulares o catolicismo popular adquire ao chegar ao Brasil.
O catolicismo medieval atingiu grande escala da populagdo, expandindo-se a
margem do catolicismo oficial, que ndo € capaz de atingir 0os espacos mais
longinquos do pais. Esse catolicismo popular, sem eliminar seu agenciamento as
bases do catolicismo de Roma, mistura-se a religiosidade indigena e africana. Os
nativos que ocupavam o Brasil, assim como os negros trazidos da Africa, ao serem
“catequizados” incorporaram sua religiosidade ao catolicismo vindo de Portugal.
Negrao (2008, p. 266) justifica que os convertidos ao catolicismo no Brasil eram
sujeitos “sem frequéncia as missas, avessa aos sacramentos, apegada as devogdes

e as rezas”. Dessa forma, descendentes de negros e indios promoveram o
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sincretismo de cultos. O catolicismo passou a coexistir com crengas e praticas como
0os cultos afro-brasileiros, principalmente da Bahia e os xamanismos do norte e
nordeste do Brasil. Rocha e Pretruski (2011, p. 1520) reforcam que
desta forma, um modelo de catolicismo foi se moldando no Novo Mundo,
devido as mdltiplas culturas religiosas que passaram a ser praticadas no

espaco brasileiro, quer sejam as contribuicdes portuguesa, indigenas ou
africanas (ROCHA; PRETRUSKI, 2011, p. 1520).

A maioria dos autores que trata da tipologia catolica discute basicamente a
dualidade entre catolicismo oficial e catolicismo popular, ou mesmo as pluralidades
catllicas. J4 Queiroz (1968) atesta que o catolicismo popular divide-se em dois
ramos de caracteristicas diferenciadas: uma versdo urbana e outra rural. A autora
(1968) acredita que a forma rural de catolicismo popular, devido a menor influéncia
das pardéquias mantém caracteristicas mais “puras” dos colonos portugueses de
camadas sociais mais baixas, sendo assim chamado de “catolicismo rustico”. Apesar
de acreditar-se que algumas caracteristicas sdo inerentes ao catolicismo popular
seja ha zona urbana ou rural, sem duvida que, esta Ultima resguarda mais tracos de
sua originalidade.

As regides mais distantes da cidade desenvolveram formas préprias de
praticar o catolicismo, ndo opostas ao catolicismo romano, mas complementares,
trazendo as questbes da fé para uma Otica cotidiana. As formas populares de
devocao, ricas em sua diversidade expressiva, por muitas vezes substituiam os
sacramentos® do catolicismo romano. Os leigos® tornaram-se importantes agentes
do sagrado, gerenciando as préaticas e 0s saberes que regem a relacdo entre os
homens e as divindades. O padres eram sempre bem vindos a cumprir seu papel na
comunidade, inclusive recebidos com alegria. Mas, a escassez de clérigos,
incapazes de atenderem as zonas rurais, motivou 0 surgimento de rezadores,
benzedores e capeldes®® a tomarem a frente dos servicos religiosos.

O culto aos santos, representando significante parte da devocgao catolica, é

algo comum a todas as expressoes do catolicismo. Contudo, as formas de relagao

4 “No Catolicismo, sinais de salvagao, instituidos por Jesus Cristo, e entregues a Igreja. Os catélicos
e ortodoxos tém os seguintes Sacramentos: Batismo, Confirmacdo, Peniténcia, Eucaristia,
Matrimonio, Ordem, Ung¢éo dos enfermos” (SCHWIKART, 2001, p. 99).

% “No Catolicismo, aquele que nao é clérigo, isto &, ndo recebeu as Ordens sacras” (SCHWIKART,
2001, p. 65).

% «0 capelao é o conhecedor de ritos, oragdes, ladainhas, de praticas [...] € o conservador por
exceléncia de grande parte desse acervo, podendo instruir aqueles o desejarem” (QUEIROZ, 1968,
p. 113).
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com o sagrado, dentro da 6tica do catolicismo popular, séo trazidas para uma otica
bastante cotidiana. Uma dimens&o na qual se considera os santos como entidades
muitos préoximas e, portanto, solicitas aos pedidos guiados por desejos e angustias
do grupo familiar. Cria-se uma relacdo mediadora entre devoto e santo, em que se
acredita que ao ser feita a promessa, “contratante” e “contratado” devem cumprir
com sua obrigacdo. Aquele que prometeu deve cumprir seu voto?’, caso contrario
teme-se o castigo do santo. No entanto, se 0 santo ndo cumpre sua parte no acordo
também estara, segundo a crenca popular, passivel de punicéo?.

A oracao do Credo, que é proferida a cada celebracdo da missa nas igrejas
catdlicas, reafirma a crenga na “comunhdo dos santos”, denotando a importancia
dessas figuras no contexto do catolicismo romano. Contudo, no catolicismo popular
a relacdo com os santos se faz de forma muito vivida. Os santos habitam os lares
em seu oratorio, caminham pela cidade em seu andor, visitam e recebem visitas,
Lancam béncédos ou castigos. Sédo festejados quando seus devotos depositam
nestes suas crencas, 0os considerando protetores contra 0s perigos ou as perdas. As
rezas, as novenas, as procissdes, as romarias, as folias, sdo delineamentos
baseados em acdes concretas e simbdlicas da devocdo popular aos santos.
Sobre essa intima relacdo entre santo e devoto escreveu Queiroz (1968, p. 122-
113):

Relacbes de tipo familiar se estabelecem entre os devotos e os santos;
principalmente entre o padroeiro doméstico e a familia que o escolheu para
patrono. O caboclo ndo concebe um santo longinquo, impessoal, habitando

0 paraiso e inteiramente invisivel [...] &€ preciso se tratar o santo como se
trata uma pessoa viva [...].

A verdade é que o catolicismo popular ndo era algo exclusivo aos
portugueses pobres, que trouxeram essa formacdo catdlica ao Novo Mundo. Essa
vertente de catolicismo conquistou ampla aceitacdo das massas populares menos
abastadas por varios paises do mundo, pois “existiu sempre oposicao entre de um
lado as necessidades religiosas espontaneamente formuladas pela massa da
populacdo [...] e, de outro lado a estrutura de uma hierarquia sacerdotal [...]"
(QUEIROZ, 1968, p. 103).

%" Promessas solenes feitas diante da comunidade ou/e diante de Deus. Promete-se, com esse gesto,
fazer ou deixar de fazer alguma coisa, por determinado tempo ou por toda a vida (SCHWIKART,
2001, p. 117).

%% Em algumas regifes do Brasil, por exemplo, € comum dependurar o santo no pogo amarrado por
uma corda como castigo por ndo atender uma graga (BRANDAO, 2007).
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Assim, a Igreja Catolica precisava agir, de maneira a garantir a manutencao
de seus dominios. Submetendo de fato, os preceitos catolicos ao catolicismo de
Roma. Durante muito tempo, as devocdes populares foram consideradas pela igreja
como préaticas exageradas, desprovidas da moral, com festas religiosas nas quais se
faltavam os sacramentos e tornavam-se visiveis 0s excessos da bebedeira. Por isso,
no século XIX, a Igreja Catdlica promoveu um processo de padronizacdo das
praticas catélicas em todos os paises onde se espalhavam os fiéis. Ao imprimir tal
acao “a Igreja buscou criar uma nova identidade catdlica, essa baseada nos
sacramentos e os clérigos como condutores dos leigos” (ROCHA; PRETRUSKI,
2011, p. 1525).

Em Roma, via-se a necessidade de que toda a comunidade catdlica,
espalhada por diversos paises do mundo, participasse dos sacramentos da igreja,
algo nédo frequente entre as camadas mais populares. Nesse encadeamento,
apontava-se a necessidade da atuacdo do clérigo como agente capacitado no
emprego da doutrina e da pratica “verdadeiramente catdlica”, a conduzir os fiéis. De
acordo com Rocha e Petruski (2011), o catolicismo oficial de Roma tinha como
objetivo afastar do povo as devogOes exageradas, a0 mesmo tempo em que
buscava uma melhor formacdao clerical a partir de rigorosos seminarios fechados.

O processo de padronizacdo das praticas catélicas, expresso como a
tentativa de uma restituicdo do poder papal sobre estruturas, clero e fiéis, ficou
conhecido como “romanizagao”. Segundo Aquino (2011, p. 3), “o termo romanizagao
foi criado pelo padre e historiador ‘alemao’ Johann Joseph Ignatz Von Ddllinger
(1799-1890). A obra em que usa o conceito em analise foi traduzida e prefaciada por
Rui Barbosa sob o titulo de O Papa e o Concilio, em 1877”. Desde entdo, o termo
vem sendo utilizado em todo o mundo, muitas vezes caracterizado como um
processo opressor, em que a igreja romana ao ser destituida de sua intima ligacéo
com o estado, tenta subjugar principalmente as massas populares aos seus
dominios. Tanto o criador do termo, quanto o tradutor da obra no Brasil viam o
processo de romanizagdo com desconfianga.

Com o intuito de ndo causarem maiores tensdes, 0 processo de
romanizacdo no Brasil foi um processo mais lento e demorado. Em alguns
momentos evitou-se o choque direto entre o catolicismo oficial e as préaticas de
devogOes populares associadas a essa religido. Inicialmente houve séria hostilidade

ao catolicismo popular por padres adeptos ao processo de romanizacdo, que
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alcunhavam ao catolicismo popular como praticas do exagero e da ignorancia.
Porém, com a necessidade de evitar maiores embates com as massas populares, o
catolicismo romanizado procurou assegurar relativa harmonia ao manter certo nivel
de tolerancia para com as devocfes populares. Recentemente, nota-se os esfor¢os
do catolicismo oficial em promover a legitimidade dos sacramentos e da figura dos
clérigos como principais agentes da fé catdlica. Nao ha uma tentativa de eliminar as
praticas populares do catolicismo como as novenas, as rezas, as procissfes, as
romarias, mas assegurar que estas manifestacdes ocorram sob o apoio e a
orientacdo do clero catdlico. As festas dedicadas aos santos, no ténue e invisivel
limite que separa o sagrado do profano, acontecem sob a cautela clerical, que

procura conter 0S excessos e promover o encaminhamento aos sacramentos.

2.2 Festas de Santos: devogdes e emocdes que se espacializam

7z

Festejar € uma pratica humana presente em todas as culturas,
apresentando-se desde os tempos mais remotos em diversas formas de expressao.
As festas realizam-se com os mais variados sentidos e intencdes. Elas celebram as
divindades, as mudancas de estacOes, alegria e fartura. As festividades perpassam
as trajetorias de vida dos individuos, celebrando o nascimento, a juventude, ou a
morte. Como elemento necessario a manutencao das relacdes sociais e coesao
entre as coletividades, as festas sao importantes formas de traduzir as relacdes dos
homens entre si, com seu espaco e seu tempo. Ainda que as festas apropriem-se de
espacos e tempos efémeros, elas refletem a cotidianidade que se assenta no
espaco, retratando a sua maneira, as representacées que se tem do passado numa
tentativa de alinha-las as elaboracdes do tempo presente.

Os festejos dedicados aos santos padroeiros sdo as mais importantes
manifestacbes festivas encontradas no Brasil, cobrindo grande parte do territério
nacional. As festas em louvor aos santos demonstram toda a sua exuberancia
diversificando-se a partir dos agrupamentos humanos, instituices, estruturas e
espacos que Ihe dao forma.

Pelas variadas definicbes que a festa carrega e as varias dimensdes que se
interconectam, estudar as festas em toda a sua riqueza de expressoes € tarefa de
grande complexidade. Na esteira das dificuldades de definicdo do que vem a ser a

festa, Guarinello (2001, p. 969) a define como “um termo vago, derivado do senso
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comum, que pode ser aplicado a uma ampla gama de situagbes sociais concretas”.
Ciéncias como a Sociologia, a Antropologia e a Histéria buscam compreender nas
festas o entendimento das relagcdes que marcam a vida social. Ja a Geografia, além
disso, tem a possibilidade e o encargo de investigar, tantos os espacos efémeros da
festa, quanto a forma como as festas representam e impactam as dinamicas
territoriais.

Afinal, como destaca Almeida (2011, p. 3), “qual que seja sua fungao e poder
social, a festa quando um bem cultural constroi um territorio singular, efémero, mas
intenso na sua existéncia”. Os territorios da cotidianidade, em que as relacbes entre
os individuos se ddo em meio a dimensdes concretas e simbdlicas, séo vividos com
intensidade e depois com saudades.

As préticas da fé e a festa poderiam a uma primeira e apressada vista
parecerem dois elementos que se excluem, se considerados os sentidos mais
populares e recorrentes dessa dualidade. A crenca judaico-cristd nos habituou a
considerar os comportamentos de fé como expressdo de retiddo, temperanca e
sacrificio. Em oposicao, a festa, em seu sentido mais popularizado, é reconhecida
pela dedicacdo aos prazeres coletivos, quase sempre acompanhados de musicas,
dancas e bebidas. Contudo, uma consulta ao dicionario de lingua portuguesa
Houaiss?®, esclarece que a definicdo de festa envolve tanto uma reunido recreativa,
animada por dancas e bebidas, como uma celebracéo religiosa, marcada por um
tempo forte de oracdo. Dessa forma, a Pascoa, por exemplo, também é considerada
uma festa.

Em um de seus mais célebres livros, Durkheim (1989) escreveu a respeito
do fato de que toda festa, por mais laica que seja, carrega caracteristicas que se
assemelham as cerimonias religiosas. Ao promoverem 0 encontro, 0 movimento e
por vezes o delirio, festas e cerimdnias religiosas aproximam-se entre si em
suas origens, como atestam as palavras do autor (1989). Assim, festa e religido
possuem profundas relagbes, apresentando-se mais proximidades do que
distancias.

Colaborando com a questéo, Brandao (1989, p. 13) ao estabelecer a relacéo
entre as praticas da fé e a festa, expde que “nao é errado, portanto, dizer que a festa

€ justamente essa bricolagem de ritos, folguedos e festejos de devocéo e de pura e

# Dicionério Eletronico Houaiss da Lingua Portuguesa 3.0 (Aplicativo para Microsoft Windows).
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simples diversao”. Apesar das manifestagcdes catdlicas serem consideradas mais
achegadas aos regozijos da festa, recentemente também ha certa tentativa das
igrejas protestantes em reivindicar alguns sentidos da festa para as manifestacdes
de fé que ocorrem em seus templos. Fundada em 1987, na Igreja Assembleia de
Deus de Jacunda-PA e hoje nacionalmente reconhecida no segmento gospel, a
banda Som e Louvor declara na letra de uma de suas musicas como se déo as
praticas festivas presentes em suas igrejas, em oposicdo a definicdo de festa

apregoada pelo senso comum.

Mas quem ta dentro ndo sai mais e quem ta fora quer entrar
Festa de crente ndo tem hora pra acabar

Gléria a Deus e aleluia, muito fogo e uncgéo

Festa de crente é que é bom

Festa de crente é que é festa com alegria

A gente canta todo dia e ndo tem hora pra parar
Festa de crente é que é festa de verdade

La nédo existe maldade, nada pra se embriagar

Festa de crente a gente pula, a gente ora

Crente recebe resposta e Deus envia 0 mana

Festa de crente n&o precisa ter policia

Pois l& ndo existe briga, € sé benc¢éo pra contar

(Trechos da musica “Festa de Crente” — Composi¢édo: Jadson Aguiar)

Assim, percebe-se que a festa carrega em si diversos sentidos. Alguns
autores a consideram como rompimento e transgressao do cotidiano, ao passo que
outros autores veem as festas como representacdo ou dramatizagcéo de estruturas e
relacdes que sdo proprias ao contexto da vida social. Na esteira de autores que
atestam as festa como expressdao de ruptura da cotidianidade pode-se citar:
Durkheim (1989), Callois (1988), Duvignaud (1983), por exemplo. Contudo, o
vislumbre da festa como representacao cotidiana obtém amparo nas obras de: Di
Méo (2014), Canclini (2011), Amaral (2001), Maia (1999) e Almeida (2011). Esses
ultimos defendem a ideia de que a festa reproduz a vida cotidiana, muitas vezes sob
forma de dramatizagao, ironia ou inversao.

Ao definir a festa, Callois (1988 p.96-97) declara que esta “representando
um tal paroxismo de vida e rompendo de um modo tdo violento com as pequenas
preocupagdes da vida quotidiana, surja ao individuo como um outro mundo...”. A
teorizacdo da festa de Callois (1988) é fundamentada na ideia de festa como
completa transgressao do cotidiano e difere das colocagbes de Canclini (2011, p.

222) que assevera: “a ruptura da festa nado liquida as hierarquias nem as
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desigualdades, mas sua irreveréncia abre uma relacdo mais livre, menos fatalista,
com as convengdes herdadas”. A leitura da festa como representacado do cotidiano
mostra-se mais sensata, quando se percebe que as inversdes, como praticas
recorrentes das festividades, nada mais sdo do que a critica as estruturas e
hierarquias, tais como elas sdo em oposi¢cao ao desejo de como elas seriam.

Buscando uma posi¢cao mediadora da festa, Amaral (2001, p. 17) aponta que
“toda festa acontece de modo extra-cotidiano, mas precisa selecionar elementos
caracteristicos da vida cotidiana”. Complementa a ideia de Amaral (2001), as
colocagdes de Guarinello (2001, p. 971), ao afirmar que as festas sdo “planejadas,
montadas, segundo regras peculiares a cada uma e por atividades efetuadas no
interior da propria vida cotidiana, da qual sdo necessariamente o produto e a
expressao ativa”. Assim entende-se que a festa, mesmo sendo momentanea
supressdo dos trabalhos do cotidiano, em tempo e espaco definidos, estas
reproduzem as estruturas e articulagcdes que imperam em uma sociedade.

Mesmo que a festa seja considerada como reproducédo da vida cotidiana,
Guy Debord (1997) abre discussdes sobre o empobrecimento ou mesmo a morte de
auténticos eventos festivos. Entretanto, Cavalcanti (2013, p.16) denuncia que. “em
nome dessa leitura acerca da presumida ‘morte’ da festa, busca-se o apelo, em todo
caso romantico ou demagaogico, do retorno a um passado idealizado”. Nesse ambito,
defensores da teoria de Guy Debord (1997) erroneamente ndo consideram a
espetacularizagcdo como parte do ritual. Além de desconsideram que o aparato
tecnologico e midiatico, que € préprio da sociedade moderna em suas Varias
interacdes, reatualizam os mitos, mas nao eliminam o simbolismo da festa. Sobre a
guestdo, Amaral (2001, p. 15) questiona a ideia de empobrecimento da festa ao
afirmar que “na sociedade brasileira, contudo, ndo se percebe essa “decadéncia” da
festa, observada especialmente pelos autores estrangeiros em relacdo as culturas
de paises do terceiro mundo. Muito pelo contrario. Cada vez surgem mais e mais
motivos para se festejar todo tipo de coisas e modos de fazé-lo”.

Mais preocupado em compreender o tempo festivo, do que debrucar-se
sobre a investigacdo de sua complexa esséncia, Eliade (1992) dedicou-se a tecer
argumentacdes sobre o tempo mitico das festas religiosas. Para esse autor (1992), a
festa religiosa é capaz de reatualizar o tempo mitico, um estado de tempo
“atemporal” que pode ser revisitado sempre que a festa € experimentada

anualmente.
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Toda festa religiosa, todo Tempo litargico, representa a reatualizagdo de um
evento sagrado que teve lugar num passado mitico, “nos primérdios”.
Participar religiosamente de urna festa implica a saida da duracdo temporal
“ordinaria” e a reintegragao no Tempo mitico reatualizado pela prépria festa
(ELIADE, 1992, p. 38).

Mesmo em sua realizacdo efémera, a festa, marcada no calendario e
aguardada no amago do desejo humano, é capaz de alterar o espaco de forma
temporaria ou permanente. Por vezes, as estruturas sdo montadas antes que a festa
se inicie e desmontadas logo que as festividades se encerram. Em algumas festas, a
medida que aumenta 0 numero de participantes, é necessario que se edifiguem
sobre o espaco formas permanentes. Maia (1999) destaca que as festas,
principalmente as religiosas, reforcam a funcéo das formas espaciais, como € o caso
das igrejas. O autor (1999) também faz lembrar que algumas festas ao adquirem
valor simbdlico requerem formas permanentes. E o caso da romaria de Santa Luzia,
gue necessitou da construcado de um galpéo para abrigar os devotos no dia da festa
dedicada a santa (fig. 11).

Como mostram as imagens de satélite do territorio religioso onde se reanem
0S romeiros, a paisagem local foi sendo alterada para abrigar e dar apoio ao
crescente numero de devotos de Santa Luzia. ApOs a construcao da capela, o prédio
da escola desativada também se prestou a romaria, servindo de apoio e venda de
artigos religiosos relativos a santa. Em seguida, o aumento do numero de fiéis
motivou a construcdo de um galpdo para a realizacdo das missas no dia da festa
religiosa. A ultima edificacdo foi possivel por meio da aquisicdo de mais um pequeno
pedaco de terra, no qual foi construido um posto de apoio aos peregrinos, com
atendimento medico. A nova edificagdo também abriga a sala dos milagres, onde

sdo depositados 0s ex-votos.
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Figura 11: Evolucéo das edificages no centro de conver
de Santa Luzia — 2003-2013.
Fonte: Google Earth, 2014. Organizacdo: Marcos Roberto P. Moura.
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As Festas religiosas, como a romaria de Santa Luzia em Porangatu,
espalham-se por diversos municipios brasileiros, pelas cinco regies nacionais, nas
metrépoles e cidades do interior, na zona urbana e rural, arrebanhando pequenos
grupos ou grandes multiddes. Apesar de ndo ser o Unico pais com um calendario
densamente preenchido por festas (Portugal, por exemplo, também apresenta
consideravel numero de festividades religiosas), tais manifestacées ocupam grande
parte de nosso extenso territorio nacional. O quadro 02 a seguir demonstra como é
possivel ocupar um calendario anual com festas religiosas realizadas por todo o

Brasil. E um pequeno exemplo, da riqueza em festas que experimenta-se em nosso

pais.

Nome da festa

Cidade

Data da realizacao

Festa de Bom Jesus dos Nave-
gantes

Aracaju — Sergipe

Dia 01 de janeiro

Festa dos Santos Reis

Carpina — Pernambuco

De 01 a 06 de janeiro

Festa do Bonfim

Salvador — Bahia

De 05 a 15 de janeiro

Festa de Sao Sebastiao

Serra — Espirito Santo

Dia 20 de janeiro

Festa de lemanja

Salvador — Bahia

Dia 20 de fevereiro

Semana Santa

Em todo o Brasil

Marco (40 dias apos a
guarta-feira de cinzas)

Festa de Nossa Senhora dos
Prazeres

Joboatdo dos Guararapes —
Pernambuco

De 31 de marc¢o a 07 de abril

Festa de Nossa Senhora da Penha

Vila Velha — Espirito Santo

Dia 07 de abril

Festa de Sao Benedito

Cuiaba — Mato Grosso

De 15 a 30 de junho

Festa de Nossa Senhora da
Piedade

Macapa — Amapa

Dia 23 de junho

Festa de Nossa Senhora das
Neves

Jodo Pessoa — Paraiba

Dia 27 de julho a 05 de
agosto

Romaria de Bom Jesus da Lapa

Bom Jesus da Lapa — Bahia

De 01 a 06 de agosto

Festa de Sao José de Ribamar

Sao José de Ribamar —
Maranhéo

De 12 a 21 de setembro

Festa do Rosério

Diversos municipios de
Minas Gerais

De 01 a 30 de outubro (data
variavel)

Cirio de Nazaré

Belém — Para

Segundo domingo de outubro

Festa do Padre Cicero

Juazeiro do Norte — Ceara

De 01 a 02 de novembro

Festa de Nossa Senhora do Rocio

Paranagua — Parana

De 05 a 15 de novembro

Festa do Santo Cristo de Ipojuca

Ipojuca — Pernambuco

De 23 de dezembro a 01 de
janeiro

Quadro 02: As festas religiosas no Brasil — de norte a sul, de janeiro a dezembro.

Fonte: Elaborado por Marcos Roberto P. Moura a partir do site http://redeglobo.globo.com/acao/
noticia/2013/01/confira-algumas-das-festas-religiosas-que-acontecem-no-brasil.html, acesso em 03
de marc¢o de 2015.

Expoentes vultosos de toda a diversidade de festividades e riquezas

culturais, as festas religiosas no Brasil agregam praticas de diversas origens, como


http://redeglobo.globo.com/acao/noticia/2013/01/confira­algumas­das­festas­religiosas­que­acontecem­no­brasil.html
http://redeglobo.globo.com/acao/noticia/2013/01/confira­algumas­das­festas­religiosas­que­acontecem­no­brasil.html
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europeia, afro-descente e indigena. Além disso, o distanciamento geografico do
clero e seus sacramentos também contribuiram para a singularidade dessas festas
religiosas. Em sua maioria, tais festejos foram forjados sob o catolicismo popular e
posteriormente, relativamente controlados pelo catolicismo erudito. As festas
religiosas brasileiras compuseram entdo um misto de devogbes populares e
tentativas de insercéo dos sacramentos do catolicismo erudito.

As relacbes entre as festas dedicadas aos padroeiros e o catolicismo
romanizado por vezes foram conflituosas. O processo de romanizacdo, que foi
instaurado nos paises catdlicos, tinha como uma de suas importantes atribui¢des,
combater o que consideravam como excessos, exacerbacdes misticas e bebedeiras,
gue ocupavam parte significante das festas religiosas. Segundo Maia (2004, p. 89),

a partir de meados do século XIX, a alta clerezia ‘ultramontanista’,
amparada nas diretrizes da Santa Sé, iniciou uma tentativa de amoldar o

catolicismo popular aos principios tridentinos, atingindo, por tabela, os
‘vilipéndios’, os ‘vicios’ e as ‘superti¢des’ infiltrados na festa.

Apesar das tensdes e disputas que eram travadas no territorio das festas
religiosas, e de outras festas em geral, estas continuam a perdurar, dada a
importadncia simbolica e concreta que carregam. Como parte inerente das
contexturas que regem a existéncia humana, os festejos s&o inventados e
reinventados, numa eterna busca de equilibrio entre tradicdo e adequacdo aos
tempos modernos. Entre as festas religiosas, as romarias, em suas formas de
festejarem os santos, precisam adaptar-se ao numero de fiéis que aumenta
principalmente pelo efeito midiatico. Os caminhos percorridos por essas importantes
manifestacfes do catolicismo popular podem ser os mesmos de muitos anos, talvez
sejam séculos do mesmo percurso. As ruas, estradas, rodovias, momentaneamente
sacralizadas pela devocdo ao santo, mantém seus simbolismos, mas,
provavelmente ndo se mantiveram inertes ao constante processo de modernizacgao.

Muda-se o espaco, as relacdes, as situacdes. A festa para se adaptar, ha de mudar.

2.3 Romaria: caminhos de uma devocéao popular

As romarias sado manifestacbes do catolicismo popular capazes de
movimentar multiddes em diversos paises do mundo. S&o quildbmetros percorridos

em meio a canticos, rezas e orac0des, proferidos pelos romeiros. Os sons marcam o
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territério ecoando por todo o trajeto da caminhada, contrastando com o siléncio
meditativo de alguns fiéis que também cumprem sua devoc¢do. Peregrinar é uma
tradicdo que nado esta presente apenas no Brasil e também ndo é uma pratica
religiosa exclusiva ao cristianismo, mas, existente em diversas partes do mundo,
formadas por fiéis de outras religides néo cristds, como o islamismo, por exemplo.

Chegando ao Brasil por meio dos portugueses que aqui colonizaram, as
romarias ja duram séculos, e centros de convergéncia religiosa adquirem
importancia nacional, regional ou local. Individuos dirigem-se em romaria para
enormes santuarios ou mesmo pequenas capelas, sempre com 0 mesmo objetivo:
chegar a um espaco considerado sagrado, no qual se acredita que a divindade se
faz presente. Nesses ambientes consagrados pela fé, a imaterialidade divina toma
forma, baseando-se e elementos concretos que sdo venerados. Nao obstante as
reliquias dos santos serem grandes atrativos aos romeiros, em Nnosso pais, na
maioria das vezes, o objeto de veneracdo € a imagem de um santo.

No Brasil, a romarias datam do século XVI. Desde entdo, o ato de peregrinar
gradativamente vai se estendendo por diversos santuarios pelo pais. Os indios,
nativos de nosso pais, assim como os negros, trazidos da Africa, ndo tinham
qualquer manifestacdo que se remete a uma romaria. Contudo, ao chegar ao Brasil
por intermédio dos portugueses, as romarias, como manifestacdo do catolicismo
popular, adquirem elementos tanto da cultura indigena como da cultura negra. Séao
nacionalmente conhecidas as romarias que se dirigem a Aparecida, em Sao Paulo;
ao Bom Jesus da Lapa, na Bahia; ao Canindé, no Ceara; ao Divino Pai Eterno, na
cidade de Trindade, em Goiés; e a Juazeiro do Norte, terra natal de Padre Cicero.

Sobre o romeiro em seu ato peregrino, Souza explica que

Ele pode ser descrito como um homem em busca da Cidade Ideal, ndo
existente no mundo profano, o que confere & sua caminhada um sentido
utdpico, de busca do que ndo podera jamais ser alcancado. Tal busca, por
outro lado, o purifica e permite que ele retorne renovado, ao mundo profano,
0 que confere a romaria um sentido profundo que sé pode ser alcancado a
partir do sofrimento: uma peregrinacéo confortavel, neste sentido, perde seu
significado (SOUZA, 2013, p. 80).

O romeiro, assim, se renova e adquire purificacdo a partir do sofrimento da
caminhada e do contato com o sagrado. No Dicionario Enciclopédico da Biblia, Born
(1977, p. 1334) define a romaria como “uma viagem para um lugar sagrado,

empreendida por motivos religiosos, geralmente com a intengdo de, em seguida,
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voltar para casa. Baseia-se na conviccdo de que a divindade quer dar os seus
favores em lugares privilegiados”. Esse carater das romarias de propiciar a saida da
cotidianidade e ir a busca do sagrado, motiva varias pessoas que viajam de longe ou
de perto a experimentarem esse contato com o territério sacralizado.

As romarias sdo as mais importantes formas de peregrinacdo em um pais
como o Brasil de extensa maioria catélica. Maués (2013, p. 122) esclarece que as
peregrinacbes podem ser chamadas de “romarias”, termo cristdo-catolico que se
estende a todas as peregrinacfes dos membros dessa igreja em particular. Sendo
assim, romaria € um termo de amplo dominio popular no Brasil, que significa a
busca pelas gracas de um santo em um territério sacralizado pelos seus feitos, suas
religuias ou sua imagem. Tais praticas inserem-se na perspectiva de promover o
encontro fisico e simbdlico do devoto com o santo. Apesar do encontro com 0 santo
ser uma experiéncia individual, experimentada por aquele que tem fé, a relacdo com
a divindade inseri-se em um contexto coletivo, em que se juntam canticos, rezas,
oracdes e promessas. Préticas individuais, somadas, criam uma atmosfera coletiva
em favor da crenca nos poderes do santo festejado.

Ao estudar romarias, principalmente em Portugal, Sanchis (2006) destaca
como as peregrinagbes da fé catdlica tornam-se importantes manifestacdes a
movimentar o turismo religioso no pais europeu. O autor define as romarias como:

Um caminhar, muitas vezes penoso, doloroso até, em condi¢cbes
voluntariamente precarias, por isso demorado, mas cheio de encantos —
imersdo numa natureza selvagem e encontros lidicos no caminho — até a
concretizacdo da apresentacdo e presenca do peregrino a um ‘Santo’
(SANCHIS, 20086, p. 86).

Com uma capacidade de reunir grande quantidade de pessoas,
principalmente das camadas mais populares da sociedade, as romarias, como
realca Rosendahl (1999, p. 42), fazem parte das “praticas mais sensacionais da
religido popular”. A autora (1999) também ressalta a capacidade que essas praticas
religiosas tém de reunir um grande contingente de pessoas em torno da devocgao
aos santos, num amalgama de tradi¢cdo colonial e costume local. O apelo popular de
manifestacbes como as romarias atraem pessoas do local e também de outras
localidades, dando a uma cidade, povoado ou comunidade uma movimentacao
pulsante.

Torna-se destacavel a importancia das romarias como forma de vislumbrar a

sociedade, suas relagbes sociais, as formas como a tradicdo e o0 costume
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relacionam-se com a evolugdo tecnoldgica. Nesses termos, Steil (1996), assegura
gue as romarias nao se estagnam como sistemas religiosos ultrapassados, mas
atualizam o sentido de suas praticas no contato com as modificacdes tecnoldgicas

gue cercam a humanidade. O autor afirma que:

As romarias sdo importantes ainda para compreenséo das transformacdes
gue vem ocorrendo no contexto social e religioso, na medida em que
oferecem um amplo repertério linguistico de signos, simbolos e ritos que os
romeiros manipulam para lidar com as situa¢gdes novas colocadas pela
modernizacdo (STEIL, 1996, p. 59).

No ambito da Geografia, o interesse pelas romarias se d4 na medida em que
estas sdo importantes manifestacbes para o entendimento das formas como o
sagrado agencia-se espacialmente. Imprimiu-se uma tentativa de compreensao das
maneiras como 0 sagrado instaura-se territorialmente ao mesmo tempo em que
implica em alteracdes do espacgo. O romeiro, no transcorrer de sua devocgao, acaba
por se transformar em um agente singular de modelacdo do espaco, de forma
ocasional (ROSENDAHL, 1999). No trajeto da romaria surgem novas estruturas, que
se prestam ao apoio aos romeiros como banheiros quimicos e bebedouros publicos.
Feiras se dedicam a comercializar diversos tipos de produtos em ruas e estradas
onde outrora inexistiam essas formas de comércio. Estruturas efémeras e
permanentes se alinham no contexto de uma romaria, como barraquinhas no
entorno da igreja e reformas no santuéario, respectivamente. Pode-se fazer uso da
afirmativa de Souza (2013, p. 86) ao destacar que “os romeiros, mesmo sem ter
consciéncia disto, podem se transformar em agentes de transformagao”.

Como prética ndo genuinamente brasileira, o ato de peregrinar insere-se em
um contexto universal, no qual a relacdo com o sagrado se reinventa em
consonancia ao tempo e espaco no qual se insere. Atualmente, podem ser
encontrados importantes centros de peregrinacdo em diversas partes do mundo,
como: Roma e Lourdes, principais centros de convergéncia catolica; Meca, principal
centro de peregrinacdo islamica; Lhasa, local para onde peregrinam os adeptos do
Lamaismo; e Kyoto, visitada anualmente pelos peregrinos xintoistas (ROSENDAHL,
2002). No Brasil, importantes manifestacdes religiosas que atraem todos 0s anos
grande quantidade de romeiros séo: a romaria de Bom Jesus da Lapa, na Bahia; a
romaria do Divino Pai Eterno, em Trindade-GO; O Cirio de Nazaré, no Para, a
romaria de Nossa Senhora da Conceicdo Aparecida, na cidade paulista de

Aparecida, entre outras.
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Como uma das mais notaveis expressées do catolicismo popular, as
romarias também passaram por um processo de romaniza¢cdo. Momento em que 0s
encaminhamentos vindos de Roma, mostravam demasiada preocupacao para com
as festas religiosas, nas quais 0 clero sentia-se atordoado frente aos excessos,
articulados principalmente por dancas e bebedeiras. Assim como outras devocgdes
populares do catolicismo, inicialmente houve grande tensdo entre préaticas profanas
experimentadas pelos fiéis no contexto de territorio religioso. “Empreendeu-se entéo
uma ‘cruzada para a recristianizagao’ das Festas, contra ‘o paganismo religioso das
romarias, pretexto a bacanais e desordem™ (SANCHIS, 2006, p. 86). Nao apenas as
praticas excessivamente festivas incomodavam os clérigos, mas também as
“crendices” do povo, que ndo se amparavam nos sacramentos ou nos preceitos do
préprio catolicismo romanizado.

Descrevendo como uma contenda mediada pelo santo, Sanchis (2006)
expde a melindrosa relagdo entre o catolicismo institucionalizado e o catolicismo
popular no decorrer de uma romaria. Assim, o sacramento, de dominio exclusivo ao
clero, € negociado em favor de uma harmonizacao, de modo que “recusando-o, este
frustra o povo da presenca apreciada do sagrado institucional; concedendo-o, ele
pode barganhar a supressdao de manifestacdes por ele julgadas ‘profanas™
(SANHIS, 2006, p. 88). O que pode ser notado nos centros de peregrinacao
espalhados pelo pais € que o clero procura levar, a maior quantidade possivel de
fieis, os sacramentos. Ao mesmo tempo em que a Igreja ndo condena veemente
certas praticas de devocdo popular. Os sermdes sdo menos taxativos, mais
sutilmente disciplinadores e mais pautadamente amparados pela tolerancia.

Em sua pesquisa sobre a romaria de Bom Jesus da Lapa, Steil (1996)
apresenta como as relacdes entre o clero e o povo busca um sentido de equilibrio.
Durante as celebracdes, em que a Igreja oficial reforca sua autoridade sobre os bens
sagrados do catolicismo, principalmente por meio do manejo dos sacramentos, 0s
padres ndo apoiam, mas também nao condenam em seus sermdes algumas
praticas populares de devocdo. O discurso dos padres, geralmente, transita de
forma cautelosa entre a orientacdo e o cuidado para ndo ofender as devocgdes
populares dos romeiros. Quanto aos excessos que margeiam o territorio religioso,
representados pelos bailes, eventualmente regados a farto consumo de bebidas
etilicas, sdo ostensivamente condenados pelo clero, como também foi descrito pelo
autor (1996).
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Ao visitar os lugares sagrados, huma pratica de fé espacializada a partir da
caminhada, as romarias tornam-se importantes formas de compreender as
interacOes sociais em um territorio religioso. A evolucdo dos tempos mostra como
tais manifestacbes, em sua dindmica de versatil adaptacdo, continuam a manter
seus simbolismos em territérios regidos pela pés-modernidade, representada em
maior ou menor grau. Nesse contexto de peregrinagcdes, as romarias de Santa Luzia
atraem fiéis pelo Brasil. Devotos que buscam a cura e protecdo dos olhos, além de

luz que os possa guiar por caminhos terrenos e/ou espirituais.

2.4 A romaria de Santa Luzia — uma nova manifestacao religiosa em Porangatu

A romaria de Santa Luzia, realizada no municipio de Porangatu € uma das
manifestacbes do catolicismo popular em que a fé adquire nitida materialidade no
espaco. Os itineréarios do cotidiano, como a estrada que liga a cidade de Porangatu a
comunidade de Santa Luzia, durante um dia do ano torna-se a expressdo do
sagrado. O caminho que separa o local de partida na Igreja Matriz de Nossa
Senhora da Piedade e a capela de Santa Luzia, € marcado por elementos como fé,
devocao, obrigacgdo, sacrificio. Mas também, a caminhada € o momento do lazer, do
exercicio fisico, do encontro ou reencontro com o outro.

Diferente de muitas romarias que marcam a devoc¢ao popular por todo nosso
pais, a romaria de Santa Luzia ndo possui um mito fundador. A imagem da santa
nao foi encontrada em um rio, nem tampouco por garimpeiros ou pescadores. Nao
existe qualquer narrativa a cerca da estatueta de Santa Luzia apresentar oS mesmos
“habitos de teimosia” em que o santo ao ser transportado, retorna irremediavelmente
ao local onde fora encontrado, até 0 momento em que se constréi uma capela nesse
lugar santificado por sua aparicdo. Os mitos que retratam de forma gloriosa a
aparicdo do santo e consequentemente a edificacdo de um templo religioso esta
muito distante da realidade da comunidade de Santa Luzia. Um dos exemplos
notaveis em que a romaria concretiza-se a partir do “santo achado” é a romaria do
Cirio de Nazaré no estado do Para, que reune milhares de fiéis pelas ruas de Belém.
Sanchis (2006, p. 89) ilustra que:

Na proposta da Igreja e na resposta dos fiéis, veneram-se Corpos
“inventados” (isto é, descobertos), reverenciam-se reliquias. Ou
simplesmente cultuam-se lembrancas: passou por aqui, morou, teve aqui tal
experiéncia... O lugar “sagrado” tende entdo a tornar-se o lugar “santo”, a
plenitude de Vida torna-se santificacdo.
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Entretanto, os moradores da comunidade de Santa Luzia em Porangatu,
falam com orgulho de sua romaria e muitos acreditam ser a Unica romaria dedicada
a santa no pais. Mas, festas em louvor a Santa Luzia podem ser encontradas na
maioria das regifes do pais, excetuando-se a regido Sul. As peregrinacfes atraem
devotos que caminham pela zona urbana e/ou rural de varios municipios,
percorrendo de 3 km até 20 km, como é o caso de Porangatu. Além do municipio do
extremo norte de Goias, as romarias de Santa Luzia podem ser localizadas em mais
14 localidades. A romaria da santa protetora dos olhos em Mossoro € a mais famosa
do pais, dedicada a santa, atraindo fiéis a cerca de 50 anos. O Nordeste e 0 Sudeste
sdo as regides em que essas festas religiosas destacam-se em maior niumero de
municipios. Na regido Norte, pdde-se encontrar apenas um municipio que realiza a
romaria de Santa Luzia, o homénimo Santa Luzia do Parad-PA. Na regido Centro-
Oeste, 0 municipio de Porangatu € o Unico a festejar a santa em forma de romaria.
Na regido Sul ndo foi possivel encontrar nenhuma romaria de Santa Luzia (Quadro
03).

Santa Luzia do Para PA
Mossoré RN
Carnalba do Dantas RN
Luziapolis Distrito de Campo Alegre AL
Diamante PB
Limoeiro do Norte CE
Jericoacoara CE
Porangatu GO
Santa Luzia MG
Carangola MG
Rio Paranaiba MG
Espirito Santo do Pinhal SP
Luiz Anténio SP
Guaira SP
Luiz Anténio SP

Quadro 03: Municipios onde sao realizadas as romarias de Santa Luzia.
Fonte: Elaborado por Marcos Roberto P. Moura a partir jornais, informativos, e sites de municipios,
2014.
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A romaria de Santa Luzia em Porangatu é testemunha de uma tradicdo que
chega em 2014 a sua 13?2 edi¢ao, ganhando importancia a cada ano que se passa.
No grafico a seguir (fig. 12) é possivel observar a crescente evolugcdo no quantitativo
de fiéis que participaram da romaria porangatuense. Os dados do gréafico foram
obtidos por meio das atas assinadas pelos participantes e por meio de estimativas
das autoridades militares. Até o quarto ano da romaria, foram registradas atas com

as assinaturas dos fiéis.
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Figura 12: Gréafico do nimero de participantes da romaria de Santa Luzia no municipio de Porangatu-
GO - 2002-2014.

Fonte: Atas dos organizadores e estimativas de autoridades militares. Org. Marcos Roberto P. Moura,
2014

O dia de Santa Luzia comemorado no dia 13 de dezembro € o apice de
quase uma semana de devocao & santa. Na programac&o esta o chamado “triduo*”,
gue séo os trés dias de missas e rezas em louvor a Santa Luzia. As missas sao
realizadas na capela de Santa Luzia na comunidade rural e geralmente contam com
a presenca de um paroco da cidade de Porangatu. Apos os trés dias, no quarto dia
da programacdo, realiza-se a romaria da cidade de Porangatu até a comunidade de
Santa Luzia. Os trés dias de missa que antecedem a romaria sdo desconhecidos ou
ignorados por grande parte da populacdo da cidade de Porangatu, apesar da
divulgacao feita por avisos ao final das missas nas comunidades urbanas, ou por
meio de panfletos que indicam a programacdo. A maior parte dos individuos que

participam do triduo de Santa Luzia, na comunidade de mesmo nome, Sdo 0S

%0 “por triduo designa-se o espaco de trés dias dedicados a especiais celebracdes e preces” (ZILLES,
2006, p. 52).
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moradores da localidade, agricultores residentes em propriedades rurais proximas a
capela. Poucas pessoas da cidade participam do triduo, pois a maioria interessa-se
apenas pela romaria e visitam a comunidade apenas no dia 13 de dezembro.

O dia 13 de dezembro de 2002 ficou registrado como a data em que ocorreu
a primeira romaria de Santa Luzia em Porangatu. Nas quatro primeiras edicdes a
peregrinacdo era chamada de Caminhada de Santa Luzia. Talvez, pela forma
modesta como teve inicio, com pequena quantidade de participantes, os devotos
resignaram-se a denominar seu ato de fé apenas como caminhada e ndo uma
romaria. Contudo, os dizeres inseridos na ata da primeira manifestacao religiosa
atestam o desejo de que a experiéncia pudesse se repetir em anos vindouros (fig.
13). Os dizeres iniciais do documento assinado assumem um tom de profecia,
“sera o inicio de muitas outras que Santa Luzia estara iluminando...”. Além disso, a
ata também enaltece o primeiro grupo “que assumiu com coragem e fé esse

desafio”.
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Figura 13: Extrato da ata da primeira romaria de Santa Luzia.
Fonte: Acervo pessoal de José Osvaldo da Silva, 2014.

Uma romaria é formada por um grupo que em sua devocdo peregrina em
busca do contato com o sagrado, que de alguma forma materializa-se no espaco.
Contudo, um idealizador foi necessario para inicialmente sugerir e motivar o0s
individuos a encararem o ato de peniténcia. O entdo vice-prefeito de Porangatu,
José Osvaldo da Silva, foi o grande idealizador da primeira Caminhada de Santa

Luzia naquele dia 13 de 2002. José Osvaldo pede conselhos e apoio a Jodo Milagre
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Dias, companheiro de longa data em suas atividades junto a Igreja Catodlica e ao
CEREA®*!. O comerciante Jodo Milagre aprovou a ideia e garantiu seu apoio para
gue o projeto se concretizasse.

Apesar de a primeira romaria ser arquitetada pelo vice-prefeito
porangatuense, rapidamente a manifestacdo tornara-se uma concepg¢éo agraciada
por varios devotos da santa, em Porangatu e municipios vizinhos. A comunidade de
Santa Luzia empenhava-se em receber 0s romeiros, como também se tornou
crescente 0 numero de peregrinos que se animavam a caminhar da cidade de
Porangatu até a capela de Santa Luzia. A partir dai, a comunidade porangatuense
apropriava-se da romaria de Santa Luzia. Nao era mais a romaria de José Osvaldo,
com o0 aumento constante do nimero de devotos, esta agora, era a romaria do povo.
Como bem declara Rosendahl (2003, p. 203) “o lugar simbdlico ndo € meramente
descoberto, fundado ou construido. Ele € reivindicado e operado pela comunidade
religiosa”.

Na primeira peregrinacdo a comunidade de Santa Luzia participaram 126
fiéis, como comprova a ata organizado pelo grupo. Contudo, os dados contabilizam
apenas aqueles que se digiram a comunidade por ocasido da festa nao
guantificando os membros da comunidade que se dedicaram a receber 0s romeiros.
Todos os relatos orais se coadunam em dizer que, 0s peregrinos, aqueles que de
fato percorreram a pé os 20 km que separam a cidade de Porangatu da comunidade
rural, foram 70 pessoas. Nas falas dos entrevistados, também nota-se a valorizacao
destes peregrinos, em detrimento a outros participantes, que se negando ao
sacrificio seguiram para a capela de Santa Luzia por meio de veiculos automotores.

O prestigio experimentado pelos peregrinos junto a uma comunidade de
crentes é algo marcante desde séculos atras, conforme descreve Souza:

em 1300, Bonifacio VIII concede indulgéncia plena a todos os peregrinos
gue morressem durante peregrinacdes, 0 que representa o reconhecimento
oficial do carater purificador que sempre foi atribuido a estas. O peregrino

sempre foi, enfim, uma figura venerada dentro do cristianismo (SOUZA,
2013, p 82).

A romaria de Santa Luzia, como tantas outras romarias, é palco de
performances marcantes protagonizadas pelos romeiros. Simbolos e rituais

impregnam o territério da romaria, assim com o lugar sagrado de convergéncia

¥ O CEREA (Centro de Recuperagéo ao Alcodlatra) € uma entidade filantropica sem fins lucrativos
gue tem por principal finalidade o auxilio e recuperacdo de dependentes de bebidas alcodlicas.
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religiosa. Agoes rituais dao simbolismo aos elementos do cotidiano, investindo-os de
sacralidade que possibilita o contato entre o0 humano e a divindade.

2.5 Territorios de uma romaria: simbolos e rituais naromaria de Santa Luzia

Trilhar o territorio de romaria até o lugar sagrado € algo mais que um simples
deslocamento para o homem religioso. Ao submeter-se ao sacrificio da partida,
outras formas de expiacdo procederdo em uma peregrinacdo na qual os rituais sao
postos ao inicio da caminhado, no seu percurso e por fim no espaco sacralizado
pela presenca do santo, nesse caso, Santa Luzia. O romeiro € emerso em um
universo simbdlico em que ac¢bes, movimentos e comportamentos ddo novo
significado a materialidade.

Retratando a importancia dos simbolos, que se ddo em diversos dominios
da vida social, DaMatta (1997) aponta a possibilidade de varias articulacdes sociais
produzirem ritos e por final sua ritualizagdo. O autor nos apresenta essas nuances
da analise ao afiancar que “sendo o mundo social fundado em convencbes e
simbolos, todas as acdes sociais sdo realmente atos rituais ou atos passiveis de
uma ritualizacdo” (DAMATTA, 1997, p. 72).

Ao lado das constatacbes de DaMatta (1997) sobre a importancia dos
simbolos na vida social, podemos requisitar as palavras de Geertz (2008) ao reforcar
a capacidade dos simbolos de armazenarem significados. S&o explicativas as
colocacfes deste ultimo autor quando escreveu que

os significados s6 podem ser ‘armazenados’ através de simbolos: uma cruz,
um crescente ou uma serpente de plumas.Tais simbolos religiosos,
dramatizados em rituais e relatados em mitos, parecem resumir, de alguma
maneira, pelo menos para aqueles que vibram com eles, tudo que se
conhece sobre a forma como é o mundo, a qualidade de vida emocional que

ele suporta, e a maneira como deve comportar-se quem esta nele
(GEERTZ, 2008, p. 93).

Em se tratando da questdo do simbolo em uma dimenséo religiosa, Zillus
(2006) enfatiza que na religido o simbolo representa a face oculta das coisas deste

mundo que d&o passagem a outro, o além. Nessa esteira,

a atitude religiosa ndo detém o olhar no imediato, mas busca o sentido na
transcendéncia. Desta forma a vida religiosa adquire uma dimensédo de
profundidade. Quando as coisas perdem o0 seu carater simbdlico, a
realidade torna-se trivial e o fastio apodera-se dos espiritos (ZILLUS, 2006,
p. 14).
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A romaria de Santa Luzia como festa religiosa, pode ser compreendida como
um ritual, na medida objetos e movimentos possibilitam ao homem transcender a
realidade cotidiana, onde € possivel tocar o sagrado. Colocando as festas numa
Otica englobada pela discussao dos rituais, Cavalcanti (2013) a experiéncia festiva é
eminentemente simbdlica e ritualizada. Nas festas, o simbolismo, as dimensdes
expressiva e artistica do ser humano reinam.

N&o diferente de outras manifestacdes do catolicismo popular, os devotos de
Santa Luzia priorizam suas negociacdfes com a santa sem intermediarios. Criam
suas formas particulares de devogéo, ao agradecer, pedir, “pagar’ a santa. Existe
uma Unica estrada que liga a cidade de Porangatu a comunidade de Santa Luzia,
mas existem varios meios de se chegar até 14, e ndo estamos nos referindo aos
meios de transporte. Apesar do apelo central da peregrinacdo ser o encontro com a
santa, cada caminhante tem seus motivos para caminhar, seus motivos para
agradecer, suas formas rituais de demonstrar gratiddo. DaMatta (1997), defende que
0os rituais ndo sdo eventos essencialmente diferentes do cotidiano. Novos
movimentos e acfes fazem com que a matéria-prima do dia-a-dia possa adquirir
novos sentidos, indo além da expressao de sua funcionalidade usual. Assim, “o rito
como o mito, consegue colocar em close up as coisas do mundo social” (DAMATTA,
p. 77, 1997).

Diante do exposto, uma estrada que cotidianamente liga as comunidades e
propriedades rurais a cidade de Porangatu, torna-se excepcionalmente, de forma
efémera, o caminho sacralizado que leva ao sagrado. Territorializada pela fé
catdlica, a estrada ligando Porangatu a Bondpolis, nesse “tempo sagrado” (dia 13 de
dezembro), adquire novo sentido.

Para Gennep (2011), as peregrinacfes catdlicas sao rituais, que demarcam
por meio de ritos a saida do devoto, 0 seu percurso e seu retorno. Tais ritos
denotam que o homem religioso, pelo uso de sinais exteriorizados e
comportamentos especiais, passara de um estado para outro em sua existéncia.
Assim,

para as peregrinacdes catélicas sabe-se que existe certo nimero de regras
de santificacdo prévia [...] todo peregrino esta fora da vida comum, em um
periodo de margem [...] Na chegada, [...] ritos especiais de peregrinagao
gue compreendem, entre outros, ritos de agregac¢éo ao divino [...] e, depois

ritos de separacgdo [...] e ritos de retorno & vida social, geral e familiar
(GENNEP, 2011, p.156).
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Para muitos romeiros de Santa Luzia, chegar ao final da caminhada na
comunidade que ostenta 0 nome da santa, cumprir 0s rituais que representam a
agregacao e separacao do sagrado, significa definitivamente o fim de sua obrigacéao.
Apresentam a santa a expressao do seu sacrificio, em forma de bens, servicos e
dinheiro, doados ou mesmo o cansac¢o da caminhada. O contato com a santa se faz
em um misto de reza, oragdo e também conversa. O devoto muitas vezes mantém
um didlogo como quem conversa com um ente muito proximo e no qual se confia.
Ele reafirma os lacos de compromisso com a santa pedindo a protecdo de Santa
Luzia para retornar no ano seguinte. Sua devoc¢édo est4d cumprida e j4 é hora de
voltar para casa. Despede-se da santa, retorna para a cidade, imprime nova
caminhada de volta por 20 quildbmetros novamente. Mesmo que faca pouco tempo
desde o término de sua chegada aos pés da santa, ao cabo de 20 quilémetros, ele
retorna para casa caminhando novamente pela estrada que o leva até a cidade.
Mas, a maioria dos romeiros ndo se aventura a retornar a cidade caminhando,
retornam a sede do distrito por meio de veiculos em que conseguem carona o
adquirem passagem.

O que mais importa para esses romeiros € sua obrigacdo com a santa. Nao
Ihe interessa tanto aguardar o padre, a Santa Missa ou 0s sacramentos (como
confissdes, por exemplo) provenientes do clero que se instala na comunidade de
Santa Luzia no dia da romaria. Isto ndo quer dizer que esses devotos guardem
aversao ou hostilidade para com os padres e seus sacramentos, significa apenas
que, para eles, esse dia € de Santa Luzia. A missa fica para outro dia, este é
dedicado a santa.

Além de que, no mundo catélico, apesar do padre ser um agenciador
legitimo do sagrado, a este ndo cabe o papel de agenciador de milagres. Ao
sacerdote da Igreja Catdlica impera levar os rituais que representam o status
religioso do catolicismo oficial. Brandao (2007a, p. 266) explica que:

Os ritos catélicos da Igreja, sob o comando do padre, ndo sdo 0s momentos
essenciais de piedade em que a participacao do fiel atualiza a divida com o

padroeiro. Isso acontece mesmo nos atos de paga do milagre, Quando é
exigida a presenca do promesseiro em uma festa de santo ou romatria.

Para o devoto que no dia 13 de dezembro saiu de casa as trés horas da
madrugada a fim de pagar sua promessa com 0 santo, ou simplesmente reavivar 0s

compromissos de fidelidade, € mais importante
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entrar na fila, beijar objetos de devocao, distribuir esmolas, deixar alguma
coisa na ‘sala dos milagres’, rezar por alguns momentos diante da ‘santa’,
do que participar de praticas oficiais de devogao sacramental, como ‘fazer a
confissd0’ ou ‘receber a santa comunhao’(BRANDAO, 2007a, p. 266).

Quando o maior grupo de romeiros, que saiu da cidade as cinco da manha,
aproxima-se da comunidade é comum cruzar-se com solitarios caminhantes. As
vezes sao duplas ou trios a retornarem para a cidade (fig. 14). Antes que se iniciem
os trabalhos religiosos da paréquia na comunidade, jA se d&do por encerrados
0S compromissos religiosos de alguns romeiros. Quando o padre soube ao altar
esses romeiros ja estdo com a caminhada bem adiantada no retorno a cidade. Estes
deixam na sala dos milagres seus ex-votos e levam consigo a sensacao do dever

cumprido.

Figura 14: Os romeiros que chegaram mais cedo a comunidade e
retornam pra cidade antes da missa.
Autoria: Marcos Roberto P. Moura, 2014.

A participacao da Igreja Catélica em Porangatu na romaria de Santa Luzia é
representada pela figura da paréquia que esforcar-se em fornecer seus servigos
religiosos. Porém, alguns, pela sua pratica, parecem demonstrar como
desnecessaria a participacéo do clero nessa manifestacdo. Saem em romaria antes
que o padre dé a bencdo aos romeiros, retornam antes do inicio da missa. Estes que
desconsideraram a possibilidade das confissdes® ao final do cumprimento do dever

com o santo, também n&o esperaram a bencédo do padre. Para estes romeiros, a

s “Auto-acusacgdo oral dos pecados. A confissdo é praticada em diversas religides. Primeiramente
pelos cristdos, mas também nos mosteiros budistas. Na Igreja Catdlica, a acusagdo faz parte do
Sacramento da Peniténcia” (SCHWIKART, 2001, p.29).
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bencdo de santa Luzia j& lhes foi assegurada no momento em que sairam ao
encontro da santa. Ao retornarem para seus lares contam novamente com a
protecdo da santa.
Sobre a relacdo entre romeiro e clero durante a romaria, Souza €
esclarecedor quando escreveu que
O romeiro obedece a autoridade clerical, mas organiza a romaria como uma
festa que pertence a ele, ndo ao sacerdote. Este é chamado para dar sua

bengédo, mas é o romeiro, ndo ele, que impdem sua vontade. Afinal, embora
convirja para o templo, a romaria passa-se fora dele (SOUZA, 2013, p. 92).

Grande parte dos romeiros, de fato, ndo dispensa a bencédo do clérigo, dada
a frente da Igreja Matriz de Nossa Senhora da Piedade as cinco horas da manha.
Também participam com fervor da missa realizada na comunidade, apds cumprirem
suas obrigacdes com a santa. Emocionam-se ao tocar o ostensério® que carrega a
hostia santificada no momento de “adoragdo ao Santissimo”.

Se Brandéo (1989) diz que a festa € uma viagem, a romaria de Santa Luzia
em Porangatu € uma festa que leva os moradores a revisitarem as memarias
edificadas do passado do municipio. Os fiéis percorrem as ruas de seu esquecido
centro histérico, passando pelas casas em estilo colonial, a antiga Igreja Matriz de
Nossa Senhora Piedade, que conta séculos desde a sua fundacéo, o coreto onde ha
muito j4 se silenciaram os grupos de corais. A romaria segue em direcdo a parte
oeste da cidade, direcdo oposta ao sol nascente e a BR-153. Nessa parte da cidade
a expansao urbana estagnou-se. A construcdo da BR-153 nos anos 1950 ditou os
rumos da urbanizacédo porangatuense, o centro da cidade deslocou-se para o leste
assim como as novas edificacdes se fizeram nessa direcéo.

Os caminhantes da romaria passam em frente ao cemitério municipal de
Porangatu, o territério dos mortos®, limite urbano a oeste. Os que ali estéo
enterrados, fadados ao esquecimento, habitam a porcdo esquecida da cidade que
nao vislumbra possibilidade de expansdo. Uma cidade possui limites urbanos ao

norte, ao sul, ao leste, ao oeste, mas, é como se aqui fosse o final da cidade.

% Vaso sagrado usado para expor a Adoracdo Solene o Santissimo Sacramento. Geralmente é
munido de luneta. http://www.salvemaliturgia.com/p/vocabulario-de-alfaias-e-objetos.html acesso em
20 de marco de 2015.

% A decisdo de fixar os cemitérios em areas fora do nucleo urbano ndo somente reflete a presenca
marcante da orientacdo doutrinaria do pensamento médico higienista no ordenamento do espaco
urbano, mas envolve igualmente um momento de mudanca de valores da sociedade ocidental em
que os mortos ja ndo ocupavam lugar de destaque no meio dos vivos” (COSTA, 2003, p. 242).
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Seguindo em direcdo a comunidade de Santa Luzia, os romeiros deixam as
ruas pavimentadas, passando por uma estrada que liga Porangatu a Bondpolis. A
estrada que percorrerdo até chegarem a capela de Santa Luzia é a GO-353, que liga
o municipio de Porangatu a Bonopolis. O fato de ser uma estrada bastante antiga,
mas ainda nao pavimentada demonstra o descaso para com essa regido. Todas as
outras vias estaduais que partem da cidade sdo pavimentadas. Por sucessivas
administracdes, é negligente o olhar do poder publico para com a estrada na qual
peregrinam os romeiros devotos da santa dos olhos.

O caminho trilhado pelos romeiros é cheio de irregularidades em seus 20 km
de extensdo, com declives que chegam aos 360m e aclives que alcangam o0s 522m
ao nivel do mar. Conforma Rosendahl (1999), o isolamento € uma caracteristica dos
centros de convergéncia religiosa. A autora relata que, muitas das vezes, o lugar
sagrado encontra-se na “zona rural, afastado da vida urbana quer por grande
distancia, quer pela dificuldade de acesso, ou ainda por ambos os fatores
(ROSENDAHL, 1999, p. 26)”.

Levando-se em consideracdo o0 contexto regional, a area na qual é feito o
trajeto da romaria encontra-se localizada na depressao do Tocantins/Araguaia. Ela é
circundada por relevos relativamente planos com poucas assimetrias, que Sao
relacionadas a morros e serras. No trajeto apresentado pelo perfil topografico,
percebe-se que logo nos primeiros 2,5 km tem-se a presenca de um corrego, 0
Dunga, trecho mais baixo até o pico maximo que € a Serra da Sabina. A partir do
cOrrego, ainda seguindo o0 mesmo sentido do trajeto, passa-se por uma amplitude de
relevo suavemente ondulado até chegar a Serra da Sabina, esse trecho tem cerca
de 10 km de extensdo, € 0 mais cansativo para 0S romeiros, por apresentar
moderada elevacdo. ApGs o topo da Serra ha uma peguena inclinacdo do relevo,
seguido de 5 km de relevo mais movimentado. De modo geral, h4 dois niveis
altimétricos: um até chegar a Serra e outro ap0s essa elevacdo. Constata-se ainda
gue a maior declividade do terreno esta no sentido noroeste-sudoeste, apresentando
trechos intercalados com assimetrias leves, o qual facilita o trajeto de retorno dos
romeiros (fig. 15). A seguir também pode ser visto um mapa do trajeto da romaria de
Santa Luzia em Porangatu (fig. 16).



Ponto de chegada da romaria

Ponto de saida da romaria

Figura 15: Perfil topogréfico do trajeto da romaria de Santa Luzia
Fonte: Elaborado por Marcos Roberto P. Moura a partir do Google Earth (aplicativo), 2014.

98



99

BIIDAO Saunp elelfenqn :qed

BINO BIIBIAd 011840y Sodtep Bi0

394 - soidpunyy Bjuc elewol ep epebayo ap ojuod 9
Maor Mo ElIEWOJ ED EPIES 9p OJUOd S

Sm.Cl
1

S.E)

BIZN BJUBS 3P BLIEWOY ep 0)3[e)] e

repuaban

S.E)

BIZN"] BJUES ApEpIUNWo)

njebuelod

1
NLEY MCE.5F

0O-NLVONVYVAOd - VZINT VLNVS 3d VIdVINOAd VA OL3rval Od VdVIN

Autoria: Ubirajara Oliveira. Organiza¢cdo dos dados: Marcos Roberto P. Moura, 2014.

Figura 16: Mapa do trajeto da romaria de Santa Luzia.
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Apesar das irregularidades do relevo favorecer mais a caminhada de
regresso da comunidade do que a ida, poucos sdo 0s romeiros que se prontificam a
fazer o retorno a pé, totalizando os 40 km de peregrinacdo (20 km da ida, mais 20
km de volta). A maioria retorna a cidade em carros de parentes, amigos, conhecidos
ou até estranhos (nesse lugar consagrado a santa, em dia de Santa Luzia, a
solidariedade faz-se presente entre os devotos). Além disso, a prefeitura
disponibiliza 6nibus para transportarem 0s romeiros em seu retorno, por precos
baixos.

O trajeto rumo a comunidade de Santa Luzia, configurado nesse dia especial
como o caminho que leva ao sagrado, transforma-se em cenério para mdultiplas
formas de expresséao da fé, conforme ja dito. Algumas formas de cumprir promessas
ja sao esperadas, outras contam com a capacidade inesgotavel da criatividade
popular. Entretanto, as varias maneiras de se pedir ou agradecer a Santa Luzia
durante a romaria podem ser agrupadas, grosseiramente, em quatro grupos: 0S
peregrinos, os colaboradores de peregrinos, os devotos de restrito envolvimento
social e os devotos organizadores.

Os peregrinos estdo dispostos a cumprir o sacrificio da caminhada. Algumas
vezes, utilizando-se de elementos que aumentam a dimensdo de seu sacrificio,
como caminhar carregando uma crianga no colo, caminhar descalco, carregar uma
cruz.

Alguns participantes ndo se dispdem a peregrinar, mas procuram formas de
colaborar com o sacrificio dos peregrinos. Estes buscam “agradar” a santa com o
auxilio aqueles que peregrinam, fornecendo agua, lanche, aos caminhantes;

Héa ainda, aqueles que ndo peregrinam e que também ndo mantém relacdes
com 0s peregrinos, sua piedade limita-se a chegar ao territdrio sagrado e la cumprir
sua obrigacdo com a santa. Estes sdo os que chamamos de devotos de restrito
envolvimento social.

Por final, temos aqueles em sua forma de devogdo a santa procuram
garantir a limpeza, decoragdo e organizagao para recepcionar os participantes da
festa religiosa. No grupo dos devotos organizadores, enquadra-se principalmente os
membros da comunidade de Santa Luzia e alguns individuos da cidade que
fornecem apoio.

Os peregrinos da romaria de Santa Luzia, aqueles que apresentam no

caminhar de 20 km, sua devocéao e sacrificio, orgulham-se de se autodenominar os
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auténticos “romeiros de Santa Luzia”. O maior fluxo de romeiros sai a cinco da
manha da cidade de Porangatu, percorrendo a estrada sem iluminacao publica, em
gue a escuridao é entrecortada pelos carros que eventualmente passam. O sacrificio
desses romeiros €é exposto com orgulho. O suplicio da peregrinagcdo €
frequentemente ampliado, como forma de demonstrar & Santa Luzia seu
merecimento perante as relagdes contratuais estabelecidas com a santa.

Alguns devotos encontram na assisténcia aos romeiros, formas de praticar
sua devocao e estabelecer a relacédo de trocas com a santa. A mais tradicional forma
de apoio aos romeiros € um ponto de lanche frente a uma fazenda, quando se
alcanca os 15 km de caminhada. No ponto de apoio frente a fazenda do senhor
Armando os romeiros sdo recepcionados com leite com canela, pao, e bolo. Esse
senhor garante a cada romaria o leite que é servido no lanche aos romeiros. “Eu via
essa turma ai caminhando, eles saem de casa muito cedo e achei que eles

mereciam um lanche®”

, diz o agropecuarista. A distribuicdo do lanche é feita por
voluntarios da Secretaria de Assisténcia Social, pessoas da cidade e fazendas
préximas.

A Prefeitura Municipal de Porangatu também contribui para o acréscimo do
lanche. Outros devotos que também se interessam por privilegiar os peregrinos com

gt}

esse “café da manhd” pedem autorizagdo para oferecerem sua contribuicido, em
forma de alimento, no “ponto do Senhor Tomba” (fig. 17). O senhor Amando conta
que “algumas pessoas vem me pedir pra colocar um bolo aqui, ai eu deixo. Aquele
moco ali me pediu pra colocar sua barraca de pastel na minha porta, se é pra doar
pros romeiros € ndo pra vender, pode colocar ai sim”. O individuo citado na fala do
senhor Armando fizera a promessa de doar, na romaria de Santa Luzia em 2014,
pastéis aos romeiros que por ali passaram. O homem que ganha a vida com sua
barraca de pasteis, decidiu agraciar a santa doando o que sempre vendia. O
incremento no lanche dos romeiros era a materializacgdo de um voto feito a
santa, que agora atestava mais uma graca concedida.

Em 2014, também surgira outro ponto de lanche para os romeiros. Tais
manifestagcbes de apoio aos romeiros sao comuns durante a romaria, sendo
efetuadas por moradores da zona rural ou da zona urbana. Os espacos sagrados,

como os territérios de uma romaria tem essa capacidade de suscitar interessantes

% Pesquisa de campo, 2014.
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formas de sociabilidade e solidariedade.

e

Figura 17: Ponto de lanche da romaria de Santa Luzia.
Autoria: Marcos Roberto P. Moura, 2014.

Mas h& quem prefira cumprir sua devog¢do locomovendo-se até a
comunidade por meio de veiculos. Seja por incapacidade fisica de suportar a
caminhada ou qualquer outro motivo. Estes v8o no seu carro, moto ou pegam
carona com familiares, parentes, vizinhos, amigos. No siléncio da caminhada, a
linguagem dos gestos e expressbes corporais € capaz de denotar o quanto os
automoéveis incomodam aqueles que peregrinam. Na disputa pelo caminho que leva
ao sagrado, nesse dia santo, os peregrinos sentem-se mais dignos dessa estrada,
do que os veiculos. Ao apertarem-se junto as margens da estrada para dar
passagem aos carros que se direcionam a comunidade de Santa Luzia, o0s
caminhantes sentem-se importunados pelo trafego (fig. 18).

Quando os romeiros chegam a comunidade, s&o recebidos por uma
estrutura oferecida por devotos que ndo tomaram parte do sacrificio da caminhada,
mas que procuram contribuir por meio da manutencéo do espaco sagrado para o dia
da festa em louvor a santa. A comunidade de Santa Luzia inicia 0s preparativos para

a festa algumas semanas antes do feriado santo. Em sua empreitada sdo auxiliados
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por voluntarios que vem da cidade e permanecem na comunidade por um ou dois

dias.

Figura 18: Carros e peregrinos na romaria de Santa Luzia.
Autoria: Marcos Roberto P. Moura, 2014.

De qualquer maneira, € secundario o modo como os fiéis se locomovem até
a festa. O fato de se disporem a estar na presenca da santa nesse espacgo sagrado,
regido por esse tempo cdésmico, quando poderiam estar em outros lugares, imersos
em outros afazeres, ja configura um sacrificio. Maia (1999, p. 198) afirma que “a
participacdo em uma festa € também, frequentemente, sinbnimo de sacrificio”. A
renlncia a outras atividades em outros espacos, por si sO, d4 a dimensdo do
sacrificio.

Entendendo as manifestacdes festivas como momentos sobrecarregados
pela emocédo, Maia (2001) define o retorno do migrante a festa como um ritual. No
entendimento do autor, de que “o migrante se desloca, fazendo do deslocar-se
emocionado um ritual de passagem em sentido pleno” (MAIA, 2001, p. 184), pode-se
considerar que durante as festividades da romaria de Santa Luzia, também sao
vigentes os rituais de retorno do migrante. Um caso representativo na localidade de
“ritual de retorno a festa” € o do senhor Enio de Souza Almeida. Atualmente
morando em Goiania, o senhor Enio era proprietario de uma fazenda nas

imediagcbes da comunidade. Sobre as motivacdes envolvidas para o temporério
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retorno & comunidade, o agropecuarista diz:

Eu tinha fazenda aqui e sempre que posso venho todos os anos. Tenho
muita devocdo pela santa e a gente daqui € muito boa. E bom a gente
vir, revé os conhecidos. Quando venho pra romaria fico hospedado
aqui mesmo. Eu estou la na casa do Leci (Entrevista, 2015).

Muitos romeiros de Santa Luzia fazem a caminhada com os pés descalcos,
impiedosamente castigados pelos pedregulhos da estrada. Sobre os sacrificios que
sao impostos ao caminhar com os pés descal¢cos, Amaral (2001, p. 106) delineia que
“‘esta € a mais acabada expressdo do despojamento que a situagdo de sacrificio
implicita na promessa implica”. A autora (2001) explana que, no momento em que
caminham descalgos, as diferentes classes sociais neutralizam simbolicamente suas
diferencas fazendo um mesmo papel no ritual. Apesar de alguns romeiros indicarem
gue caminham descalcos, ndo por sacrificio, mas por crerem ser mais confortavel
que o andar calgado, € possivel deduzir que tal “conforto” se da numa dimenséao
mais espiritual do que fisica. Os pés descalcos acabam por se tornar a possibilidade
de maior amplitude nas interacdes entre o corpo e o sagrado.

Nem todos os chamados “promesseiros” sdo facilmente identificados em
meio & romaria de Santa Luzia. Algumas formas de pagamento de promessas*® sdo
visiveis pelos objetos que carregam (os ex-votos), pelos bebés que transportam no
colo enquanto caminham, pelas roupas que trajam (vestindo-se como a
representacdo da santa). Para Sanchis (1992), a promessa insere-se em uma Visao
de mundo, em que a relacdo com o santo aproxima-se do sacrificio, pelo esforco
que Ihe é comum e pela economia baseada na troca simbdlica. As negociacdes
efetivadas com o santo sao iniciadas nas “penumbras cotidianas”, quando a
promessa é a expressao de um pedido de auxilio imediato, de graca a alcancar ou
protecdo. Contudo, o momento da “pagar’ a promessa € o instante em que muitas
das vezes as performances sobre o territorio esbocam o sentido das suplicas e

aspiracoes atendidas (fig. 19).

%A promessa dentro do contexto do catolicismo popular € um termo que frequentemente denota
concomitantemente, trés significagcdes que se inter-relacionam nos vinculos de troca entre o devoto e
0 santo: o pedido, a divida acarretada e o pagamento (ZALUAR, 1983).
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Figura: 19: Romeiros pagam promessa levando a bandeira de Santa
Luzia até a capela de Santa Luzia.
Autoria: Marcos Roberto P. Moura, 2013.

Entre os romeiros, um deles destaca-se por algo peculiar, enquanto percorre
os 20 km de romaria, o peregrino distribui balas aos demais andantes. Joaquim
Rodrigues Bispo, ha 03 anos cumpre sua promessa: distribuir os doces na romaria
de Santa Luzia. Alguns dias antes da festa religiosa ele se prepara, enche sua
mochila com 6 kg de balas. Com a mochila pendurada ao peito e um sorriso
convidativo, ele distribui as balas com as duas méaos, presenteando criangas, jovens,
adultos e idosos. O devoto declarou que sua promessa segue pelos anos, sem
previsdo de encerrar-se. As balas de Joaquim sdo a materializacdo da troca
simbdlica feita junto a santa e testemunham mais uma graca creditada a acdo de
Santa Luzia. Ao chegar a comunidade de Santa Luzia, Joaquim continua distribuindo
balas até que posso retornar para casa com sua mochila vazia.

Mas, na romaria de Santa Luzia, existem muitas outras formas de
pagamento de promessas, além das formas devocionais até aqui citadas. Um garoto
e sua mae, por exemplo, caminharam o percurso da romaria para depositar aos pés
da santa o valor de cinquenta reais. Outra senhora tinha como promessa de
recepcionar os romeiros com latas de refrigerante distribuidas gratuitamente. Enfim,
as formas de reafirmar a alian¢ga com o santo, por meio das promessas sao variadas.
Algumas delas se repetem, outras séo totalmente singulares em sua conjuntura. A

singularidade no cumprimento de uma promessa presta-se a descortinar ainda mais
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as facetas da relacdo entre santo e devoto. Sem intermediarios e numa situagéo de
notavel proximidade a divindade, que abre possibilidades para a liberdade criativa no
estabelecimento das trocas simbolicas.

Quando se aproximam da comunidade de Santa Luzia, 0s romeiros séo
recebidos pela imagem da santa, sustentada pelos bracos de mocgas da
comunidade. Tal ritual tem grande expressividade para os romeiros e a comunidade
gue sedia a romaria. Esse gesto denota maior conotacdo a dinamica do encontro
com o sagrado, pois nesta O6tica, a santa ndo espera passivamente pelo encontro,
mas também “caminha”, por meio das méos dos devotos, indo ao encontro com 0s
romeiros.

Independente das variadas maneiras de prestar sua devocao colocar-se na
presenca da santa é considerado como o ritual de maior importancia entre todos os
sacrificios que se desenrolam pelo percurso do caminheiro de Santa Luzia. Se Maia
(2001) nos diz que a festa é emocdo, 0 espaco sacralizado pela presenca da
santa nesse dia festivo torna-se um territério de emocdes intensas. A efusdo de
sentimentos preenche a pequena capela de Santa Luzia. Ao sair da capela, ha quem
sorri pelo cumprimento da devogdo, e ha quem chora pelo encontro com o sagrado.
Mas, todos que se ajoelnam aos pés do altar experimentam a grandeza
desse momento mistico, em que para o devoto a presenca da santa se faz mais
forte.

A imagem da santa ocupa um altar elevado, de onde se dependuram as ja
conhecidas fitas coloridas. Para os devotos, as fitas de variadas cores presas aos
pés da santa, sdo como extensdes do corpo da imagem, entretanto, também
simbolizam as gracas emanadas pela santa que se debrucam sobre os fiéis. Desse
modo, os devotos fazem fila para adentrar a capela, onde tocaréo e beijaréo as fitas

enquanto realizam suas preces (fig. 20).
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Figura 20: A fila e 0 encontro com a santa na capela de Santa Luzia.
Autoria: Marcos Roberto P. Moura, 2014.

Apds cumprir sua devogado no encontro com a santa, 0S romeiros preparam-
se para missa, enquanto alguns tém a possibilidade de fazerem as confissfes. A
missa é acompanhada por numeroso contingente de fiéis, que aglomeram-se no
galpdo construido ao lado da capela de Santa Luzia. A barraca erguida para
acomodar os romeiros devido a incapacidade do galpdo de abrigar a todos, também
se apresenta totalmente preenchida pelos devotos. O final da missa marca o final da
festa de Santa Luzia. Quando o padre da a bencéo final, ao olhar para o relégio, &
possivel perceber que sdo quase treze horas do dia treze de dezembro. A maioria
dos romeiros ja comeca a retornar para cidade. O regresso da maioria dos romeiros
se da por meio de veiculos, pois nem todos desejam repetir o sacrificio da
caminhada mais uma vez nesse dia. Contudo, ha quem ainda volte pra cidade de
Porangatu caminhando novamente. Muitos dos romeiros, antes do regresso ao lar,
ainda deixam na sala dos milagres o ex-voto, objeto que representa uma graca
alcancada por intercessdo de Santa Luzia.

A sala dos milagres, comum em praticamente todas as romarias, recebe
algumas variacbes em sua denominacdo, como casa da promessa, por exemplo.
Mas, elas tém sempre a mesma funcéo: registrar e propagar o sucesso das relacdes
contratuais com o santo, reafirmando o poder da divindade. Em Duarte (2011, p. 46)
a sala dos milagres é descrita como, “conjunto de expressividade religiosa, possui

uma visualidade marcada pelo exagero da emocdo, da crenca assumida
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individualmente e coletivizada através de simbolos metaféricos”.

Na comunidade de Santa Luzia localiza-se em uma pequena sala, ligada ao
prédio construido para dar apoio médico aos romeiros. Nesta sala, ao lado de todas
as cruzes que Jodo Milagre deixara, estdio os ex-votos. E possivel encontrar entre os
ex-votos imagens de Santa Luzia, fotografias, pecas de roupa, bandeiras, entre
outros objetos. Cada objeto simboliza o poder da santa em conceder os milagres.
Entre as promessas feitas a santa, estdo a de muitos jovens que pedem sucesso no
vestibular. Uma camiseta com varias assinaturas, provavelmente de colegas de
classe, atesta a conquista alcancada em um vestibular pela intersecdo da santa.
Santa Luzia é requisitada como a protetora dos olhos, mas também € considerada a
santa que traz luz aos olhos, ao caminho. Nesta alusdo, os estudantes devotos
esperam desta santa a iluminacdo cognitiva para as questdes corretas de uma prova
de vestibular.

Ao completar em 2013 o 13° ano de sua realizagdo, a romaria de Santa
Luzia da forma a territérios simbdlicos que sdo disputados por diferentes agentes.
Mesmo que possamos dizer que essa romaria seja uma manifestacao recente (se
comparada a outras praticas catdlicas de mesma natureza), jA se apresentam
disputas pelo territorio festivo e os sentidos da festa. As disputas pelo territério
simbdlico da festa comparecem em praticamente todas as festividades. Nesta

romaria do norte goiano, ndo haveria de ser diferente.

2.6 Aromaria de Santa Luzia, suas interacfes e um territério em disputa

A romaria de Santa de Luzia adquire multiplos sentidos para aqueles que
organizam, participam, apoiam ou simplesmente ouviram falar a respeito. Iniciam-se
as disputas pelo sentido da manifestacéo religiosa a cada ano, desde a preparacao
até a consumacédo da manifestacéo festiva. O territdério da romaria, ndo é apenas o
locus da materializacdo das dinamicas do catolicismo popular. Como parte dos
dominios territoriais da pardéquia local, a romaria de Santa Luzia também representa
0s anseios do catolicismo oficial.

Em sua contribuicdo para o entendimento das disputas de poder que sao
travadas no contexto da festa, Ferreira (2003) considera os conflitos e as tensdes
como algo inerente ao desenrolar das manifestacbes festivas. Segundo o autor,

“Festejar serd, entdo, dominar o discurso que define este ou aquele espago como
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festivo. Mais do que uma luta pelo territorio, o evento festivo marca uma disputa pelo
dominio do espago simbdlico” (FERREIRA, 2003, p. 6). O autor ainda destaca a
festa como o momento em que a batalha retérica leva de fato ao afrontamento, no
instante em que estabelece sua espacialidade.

Desse modo, se para Raffestin (1993) o territorio € a consolidacédo de acdes
sobre determinado espaco, delineando a partir destas acdes as relagdes de poder,
podemos inferir que as festas sdo parte dessas acdes que configuram um territério,
o territério simbolico das festas. Na concepcédo de Raffestin (1993), o territorio é a
prisdo que construimos. Toda prisdo € uma delimitacdo que gera contatos e
tensbes. Igualmente, os territérios festivos também podem ser descritas como
delimitacbes elaboradas, concretas e simbdlicas, nas quais a proximidade e a
frequéncia dos contatos favorecem os embates e as tensoes.

A comunidade de Santa Luzia ao realizar sua tradicional romaria, recebe o
apoio principalmente da prefeitura de Porangatu e da Pardquia Nossa Senhora da
Piedade. As duas instituicbes que amparam a manifestacdo religiosa prestam
diferentes tipos de servico. O governo municipal mobiliza apoio para a festa e
assisténcia aos romeiros na caminhada. A paréquia leva seus servicos religiosos ao
alcance dos fiéis catdlicos, além de ampliar a programagéo da festa.

A presencga da prefeitura na romaria, pode-se dizer que esta se desenvolve,
mais efetivamente, desde o ano em que José Osvaldo assumiu o cargo de prefeito
de Porangatu. Na gestdo do devoto o aparato da prefeitura era mobilizado a dar
suporte a romaria. Quando a gestao seguinte assumiu o governo da prefeitura local,
auxiliar a romaria era um dever eminente, consolidado pela tradicdo, exigindo a
participacdo do novo gestor. A romaria € uma festa que ja faz parte do calendario
municipal, torna-se uma excelente oportunidade para que o governo local possa
estabelecer maiores vinculos com a sociedade e amplie o contato com as demandas
populares dos municipes. Assim, desde a gestdo de José Osvaldo, quem assume a
prefeitura de Porangatu procura sempre garantir o apoio costumeiro a romaria.

As secretarias da prefeitura, no dia 13 de dezembro, dedicam-se a
possibilitar aos romeiros mecanismos que possam favorecer a sua caminhada
devocional. Ao longo da estrada, existem carros que fornecem agua aos peregrinos,
além da prefeitura também contribuir com o lanche dos caminhantes, como ja fora
dito. A prefeitura de Porangatu também colabora fornecendo a sonorizacdo para

festa e instalacdo de banheiros quimicos no territorio a percorrer (fig. 21).
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Figura 21: Banheiros quimis pra atender aos romeiros.
Autoria: Marcos Roberto P. Moura, 2013.

Durante a bencao aos romeiros, a participacdo e presenca do prefeito e da
primeira-dama municipal é frequente. No momento da distribuicdo do lanche, a
primeira-dama o faz juntamente com alguns funcionarios da Secretaria de
Assisténcia Social, no fornecimento de alimentos aos romeiros.

A romaria de Santa Luzia ocupa um territério religioso dentro dos dominios
do territério do municipio e instaura-se num tempo demarcado como feriado
municipal. Cumprindo 0s compromissos com a romaria, a prefeitura ndo perde a
oportunidade de assegurar a popularidade do governo municipal, sempre na
tentativa de dar relevancia aos trabalhos da prefeitura no territério festivo. Mas, isso
ndo é algo exclusivo a cidade de Porangatu, nem tampouco uma pratica que
somente ocorre em romarias. As festas, religiosas ou nédo, representam demandas
populares que requerem a atencdo do poder publico local. O auxilio parte entdo da
prefeitura, nem sempre de forma satisfatéria dependendo do municipio em que a
festa ocorre. Mas, de toda forma, as festas sdo utilizadas pelos governos municipais
(e até estaduais) como forma de garantir a aceitacdo popular dos participantes da
festa.

O territério da festa € um espaco de aglomeracédo de pessoas, movidas por
sentimentos de fé e esperanca. Assim, transforma-se em palco propicio a promog¢éo
de governos estaduais e/ou municipais que apoiam festa. Também é frequente, nas
festas religiosas por todo o pais, a atuagdo de politicos que se utilizam do territério



111

festivo para darem popularidade a seus nomes. H4 uma tentativa desses politicos
em associarem seus nomes a festa, tida como expressiva demanda popular. A
romaria de Santa Luzia em Porangatu ndo € um caso a parte, nesta festa também

surgem os oportunismos eleitoreiros em forma de faixas e cartazes.

P

E" JIPA TODOS 0S8 ROMIE/IROS ’

Figura 22: Faixas de publicidade de politicos™.
Autoria: Marcos Roberto P. Moura, 2013.

Em pesquisa sobre as festas dedicadas aos santos em Goias, as festas de
padroeiros, D’Abadia (2014) faz uma reflexdo a respeito das relacbes entre poder
religioso e poder politico nas festas religiosas.

A coexisténcia do poder religioso e poder politico marcam presenca nas
festas religiosas, tanto de heranca espanhola quanto de heranca
portuguesa. Em dimensdes atuais, em Goiés, as festas de padroeiros ainda
conseguem ser um ‘lugar’ de visibilidade politica para os grupos dominantes

[...] as festas dos padroeiros promovem condicfes de aproximacdo dos
politicos com seus eleitores (D’ABADIA, 2014, p. 205).

A Igreja Catdlica, representada na romaria de Santa Luzia pela Paréquia
Nossa Senhora da Piedade, ao participar da festa religiosa dando sua contribuigéo,
tem também seus préprios interesses. A proposta da paroquia para a festa se
inscreve no sentido de reafirmar seu territorio de evangelizacdo. Durante a romaria,
a paroquia local procura manter a festa religiosa dentro dos preceitos cristdos que
regem a fé catdlica romanizada, além de buscar estreitar seus lagos com os fiéis,

principalmente aqueles afastados da missa. A romaria torna-se um importante meio

¥ As tarjas pretas se prestam a garantir o anonimato do politico que tem seu nome divulgado nas
faixas publicitarias.
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de levar os sacramentos aos catolicos que ja nao participam das determinacdes da
igreja ja ha algum tempo, proporcionando o religamento entre a fé catolica e as
acoes clericais.

O padre José Marcos da Silva, paroco da Paréquia Nossa Senhora da
Piedade, esclarece as vantagens que a romaria traz para o territério religioso da
paréquia. Vantagens que se estendem além das extensdes desta pardquia,
abarcando os fiéis da outra paréquia porangatuense, sem contar ainda os fiéis
pertencentes as paréquias de cidades circunvizinhas. Sobre essa aproximacgao entre
a fé popular e a igreja erudita, o padre José Marcos relata que

Eu particularmente acho assim, de grande valia para a igreja porque resgata
os fiéis e faz com que a igreja seja inserida nesse mundo que nés estamos
vivendo que é hoje muito desafiador, vamos dizer assim... sdo muitos
obstéaculos no processo de evangelizacdo e nds precisamos achar meios,

medidas, formas de ir ao encontro do povo e a romaria € um gesto bonito
que faz com que a igreja se aproxime mais do povo (Entrevista, 2015).

Certas formas de apropriacdo das festas religiosas para demarcacdo do
territorio da igreja foi uma prética recorrente durante décadas. Atualmente, as
relacbes entre o clero e o povo mostram-se mais harmonizados, pelo menos se
comparadas ha alguns anos atras, quando as tensdes eram mais pronunciadas. As
apropriacfes da festa imprimidas pela igreja ainda ocorrem, apesar de serem menos
imperativas, como demonstrou o padre José Marcos. Entretanto, Souza (2013,
p. 16-20) destaca a importancia que as festas religiosas desempenharam em prol do
catolicismo institucional:

As festas tiveram, assim, a funcdo, igualmente, de agregar novos fiéis a
religido [...] As festas catélicas atuavam, ainda, como um instrumento de
pertencimento e posse em relacdo aos novos territorios a serem ocupados

[...] Elas simbolizavam, portanto, a posse do novo territério e ajudavam a
estruturar a vida dos que nele viviam.

A Igreja Catolica em Porangatu sempre teve participacdo na romaria de Santa
Luzia, pelo menos na bencdo dada aos romeiros, como € o caso das primeiras
edicbes da festa. Com o passar do tempo, a paroquia local foi gradativamente
incorporando o festejo realizado pela comunidade, ao calendario catolico da cidade.
Os rituais levados a comunidade pelo catolicismo erudito agregaram novos
elementos a festa, prolongando a programacéo da manifestacéo religiosa. De inicio,
a participacao clerical limitava-se a bencdo dada aos romeiros as portas da paréquia

Nossa Senhora da Piedade e a missa na comunidade de Santa Luzia (fig. 23).
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Figura 23: Padre José Marcos realiza a Missa de Encerramento na
comunidade de Santa Luzia.

Fonte: Jornal Diario do Norte. http://www.jornaldiariodonorte.com.br/
imagens/edicoes galeria/10994 5854.jpg, acesso em 30 nov. 2013.

Desde 2012, pela acédo da igreja catolica foram incorporados a festa novos
eventos. No dia do festejo, as 6 horas da manh&, acontece a Hora do Angelus com a
reza do Tergo Mariano. As 7 horas inicia-se 0 momento de louvor e adoragéo com a
RCC (Renovacdo Carismatica Catdlica). As 8 horas e 30 minutos a programacao
segue com a Adoracdo ao Santissimo Sacramento. A participacdo da paroquia na
festa conclui-se com a Missa de Encerramento, que por sinal demarca o final de
mais uma romaria de Santa Luzia em Porangatu, isso por volta das 12 horas e 30
minutos. Mas, além da programacao da igreja inserida no dia da festa, a paréquia
local também criou um triduo de preparacdo, com missas na comunidade durante
trés dias consecutivos. O triduo acontece nos dias 10, 11 e 12 de dezembro, dias
que antecedem a romaria. Padre José Marcos defende a criacdo do triduo

ressaltando que

0 povo da Baica ndo estava participando, ndo estava vivendo a romaria,
estava trabalhando intensamente mas ndo estava vivendo a espiritualidade.
Entdo, o que nds fizemos, isso ja ha trés anos, implantamos o triduo de
preparacdo. Entdo, o povo da regido ja vai comecando a se preparar
espiritualmente. (Entrevista, 2015).
Ao reafirmar que a intencdo da paroquia € organizar e nao fazer imposicoes
as formas como a festa € realizada, o paroco admite que a romaria aconteceria
mesmo sem a participacao do clero. “O povo participa, eles vao... independente de

gue tenha ou ndo padre, mas dia 13 a multiddo vai, caminha e faz sua devog¢ao de


http://www.jornaldiariodonorte.com.br/imagens/edicoes_galeria/10994_5854.jpg
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fé”, afirma o padre ao reforgar o carater popular da manifestacao catolica. Contudo,
a populacdo que participa da festa, moradores da comunidade ou da cidade,
considera proveitosa a possibilidade de manifestar sua devocédo a santa, além de
manter contato com 0s sacramentos da igreja.

Na romaria de Santa Luzia, os conflitos e as tensdes entre o catolicismo
popular e o catolicismo oficial ndo sdo tdo evidentes. A paroquia aglutina a festa
suas formas romanizadas de evangelizacdo e espacializa no territorio festivo os
seus sacramentos. Como nessa festa religiosa nédo estéo presentes as dancas e as
bebidas etilicas, os conflitos entre a igreja e essa dimenséo profana da festa sédo
inexistentes. A paroquia Nossa Senhora da Piedade permite que as manifestacdes
populares ocorram no territorio festivo, mas nédo dispensa a possibilidade de que a
participacdo dos fiéis também seja orientada pelas praticas de um catolicismo
erudito. A igreja local procura manter uma relagdo harménica e mediadora. Nas
palavras do padre José Marcos, “é importante a gente conservar o depésito da fé,
mas também que as devocgdes populares sejam regidas pelo povo”.

O romeiro, em sua caminhada, € auxiliado por outros devotos que procuram
amparar os peregrinos fornecendo agua ou lanche. A prefeitura também mantém
postos moveis de distribuicdo de dgua para os romeiros. A estrutura de apoio se
completa com a mobilizacdo de equipes do corpo de bombeiros e do SAMU (Servigo
de Atendimento Mdével de Urgéncia), que acompanham 0s romeiros e permanecem

de plantdo no territorio da festa.

Figur 24:quipe dor' I\;IU em posto de atendimento aos romei-
ros instalado na comunidade de Santa Luzia.
Autoria: Marcos Roberto P. Moura, 2014.
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Na romaria de Santa Luzia, e suas proximidades, ndo ha a venda de bebidas
alcodlicas, apenas refeicbes, sucos, refrigerantes e lanches. Mesmo em relacédo a
venda de alimentos no espaco da festa, ocorre a territorializacdo da igreja catolica,
ja que as barraquinhas dedicadas a vender lanches séo dirigidas por comunidades
urbanas da paréquia. Voluntérios trabalham nessas barraquinhas para arrecadar
fundos para suas respectivas comunidades. Nos primeiros anos da romaria, um
almoco era servido gratuitamente aos romeiros, realizado com recursos que a comu-
nidade de Santa Luzia recebia por meio de suas festas beneficentes e doacdes.
Como o fluxo de romeiros aumentou exponencialmente, a comunidade passou a
cobrar o valor de trés reais para custear a refeicdo. A partir de 2013, o almogo néo
foi mais servido na comunidade, desonerando a comunidade de Santa Luzia de tal
funcdo. Preparar a refeicdo para a festa representava ao grupo grande volume de
trabalho no dia da manifestacdo e também nos dias que antecediam o festejo.

A venda de artigos diversos nos territorios festivos € uma pratica comum nas
romarias por todo o pais. As lembrancinhas religiosas dividem espaco com a venda
de roupas, brinquedos e eletrénicos de origem chinesa, generalizada na maioria das
romarias do pais. A romaria do Divino Pai Eterno em Trindade-GO é um exemplo
desses casos. No entanto, o comércio na romaria de Santa Luzia, em Porangatu,
nao apresenta grandes pretensdes para o territério da festa, pelo menos até entéao.
Apenas uma modesta banca de roupas ladeia os artigos religiosos, a maioria
artesanais, que sao comercializados na festa (fig. 25). As tensdes entre o comércio e

os dirigentes religiosos na disputa pelo territério da festa, ndo acontecem nesta

romaria em Porangatu.

| [ \I“‘ :j:t' i R
Figura 25: Comercializagdo de artigos religiosos artesanais e roupas.
Autoria: Marcos Roberto P. Moura, 2014.
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As romarias, nascidas de um catolicismo popular com maior expressividade
nas comunidades rurais, evocam em parte dos romeiros a necessidade de
demonstrar sua identidade sertaneja. As comitivas ao participarem da festa,
trazem para o territorio da festa a cavalgada, que caracteriza a vida cotidiana do
sertanejo. Em Guarinos, pequena cidade do oeste goiano, a identidade sertaneja
durante os festejos da romaria de Nossa Senhora da Penha é reafirmada pela
presenca de dezenas de comitivas. Nessa cidade, a presenca de centenas de
cavaleiros, de varias cidades do entorno, ddo a festa uma marcada identidade
sertaneja. Na romaria de Santa Luzia, em Porangatu, aos poucos comegam a surgir
pequenas comitivas das regides vizinhas, que aumentam em nimero a cada ano da
festa.

Sem duvida, favorece uma maior participacédo dos fiéis na romaria de Santa
Luzia o feriado municipal de Santa Luzia. Exclusivamente para dar condi¢ées a uma
maior participagéo popular, o feriado foi criado pelo projeto de Lei n° 2.201/05, de
autoria do vereador Odair Amorim Teixeira. O entdo assessor de um deputado
estadual, eleito como vereador por dois mandatos consecutivos (2004-2012),
participa da romaria de Santa Luzia desde 2004. Ao participar pela primeira vez, em
2004, Ihe surgiu a ideia de propor um feriado municipal no dia 13 de dezembro. O
feriado passou a vigorar a partir de 2005.

O ex-vereador de Porangatu, apesar de ser bastante atuante frente aos
eventos catdlicos no municipio, explica que ao propor a criacao do feriado municipal
de Santa Luzia pensou-se mais no turismo religioso que a festa poderia gerar do que
propriamente na questao religiosa. Na verdade, a romaria de Santa Luzia ainda nao
conta com uma movimentacao significativa de turistas. Os visitantes, em sua maioria
sdo ex-moradores do municipio que retornam a cidade para a festa e ficam
hospedados em casas de parentes e amigos. Contudo, organizadores e sujeitos
envolvidos na festa religiosa acreditam no grande potencial da romaria de Santa
Luzia para fazer de Porangatu um importante polo de turismo religioso no norte
goiano.

Na romaria de Santa Luzia, as disputas e tensfes, até entdo, sao
acomodadas no territorio da festa sem maiores repercussbes. O apoio a
organizacdo da festa, vindo de varias origens é visto pela comunidade que realiza o
festejo, assim como os participantes, como positivo, que favorece a organizacao e

enriquece a romaria. A comunidade de Santa Luzia, por exemplo, vé com bons olhos
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o auxilio que é dado a realizacdo do festejo. Apesar de a manifestacdo ser um
festejo dedicado a santa padroeira da comunidade e ter como personagens
principais os romeiros em sua devoc¢ao, sdo varios os agentes que colaboram com

festa e, por conseguinte, impde os sentidos que lhe séo caros.

2.7 Personagens de umaromaria de Santa Luzia

Uma romaria tem varios rostos, a maioria deles sofridos. S&o rostos
padecidos pela luta cotidiana da sobrevivéncia, que veem na caminhada o
revigoramento que necessitam em suas vidas. S&o individuos que no ato de pedir e
agradecer a santa encontram um sentido pra sua existéncia.

No entanto, ndo € correto pensar que apenas a camadas menos favorecidas
financeiramente em nossa sociedade € que participam dessa manifestacdo da
devocao popular. Apesar da maioria da populagédo que peregrina ser formada pelos
mais pobres, todos 0s extratos sociais comparecem a caminhada. Os diferentes
perfis dificultam uma categorizacdo pela multiplicidade de identidades que se
apresentam a festa. A romaria € uma manifestacdo que ndo possui caracteristicas
cristalizadas, mas movida pelas dinamicas de diferentes atores que ao se
movimentarem pelo territorio religioso dao significado aos simbolos.

S&o0 varios 0s personagens que em seus rituais atuam sobre o palco que se
estabelece com a romaria. S80 muitos romeiros, muitas promessas, muitas gracas,
muitas histérias. Ao destacar esses personagens nos textos a seguir, dada a
importancia que tiveram e que ainda tem no processo de constituicdo desta festa,
evidencia-se o processo de criacdo e consolidacdo da Unica romaria de Santa Luzia
da regido Centro-Oeste. Os relatos orais obtidos por entrevistas e conversas

informais indicam os contornos da concretizacéo da festa religiosa.

2.7.1 Em nome do Vice-prefeito, do ministro da eucaristia e do devoto, faca-se a

romaria — José Osvaldo

O gerente administrativo de distribuicdo atacadista José Osvaldo da Silva,
de 51 anos, tem participado de quase todas as edi¢bes da romaria de Santa Luzia
em Porangatu. Mesmo morando atualmente no estado do Para na cidade de
Maraba, todos os anos, no dia 13 de dezembro, José Osvaldo esteve presente em
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Porangatu. Também é o0 momento em que aproveita para rever parentes e amigos
gue deixou na cidade.

O devoto de Santa Luzia ainda mantém um hotel préximo a estacao
rodoviaria em Porangatu e seus pais e irmaos sustentam negoécios na cidade,
principalmente no ramo de hotelaria e restaurante. E uma familia conhecida e
respeitada na localidade. José Osvaldo possui muitos amigos na cidade,
principalmente por motivo de sua atuacdo junto a comunidade, seja por meio da
igreja ou do CEREA — Centro de Recuperacdo ao Alcodlatra. Sua carreira politica
também o possibilitou ser reconhecido por todo o municipio.

A importancia de José Osvaldo para a romaria de Santa Luzia de Porangatu
assenta-se principalmente no fato de ter sido vice-prefeito e posteriormente prefeito,
além de ser conhecido como um ilustre devoto da santa no municipio. Sua
inspiracdo como catdlico o motivou a propor a caminhada, mas, sua influéncia
politica como agente publico da prefeitura local, foi decisiva para consolidacédo
da romaria como se encontra atualmente. Sua vida religiosa como ministro da
eucaristia também o auxiliou na concretizacdo daquela, pois sua proximidade
junto aos padres garantiu a colaboracdo dos clérigos desde o primeiro ano da
romaria.

Antes de ser prefeito, José Osvaldo era constantemente lembrado como o
homem que estava a frente do CEREA em Porangatu. Na instituicdo na qual ainda é
participante, ele atuou durante varios anos. Foi um dos primeiros presidentes da
entidade filantrépica, aos 21 anos de idade, chegando a ser vice-presidente nacional
do CEREA. Garantindo nunca ter ingerido bebida alcodlica, dizia que era importante
auxiliar aqueles que sofrem com o vicio.

Dos nove anos em que foi ministro na igreja catdlica, o gerente
administrativo lembra-se das varias manhas de domingo de visita aos enfermos. Ele
ainda lembra-se das celebracdes realizadas com as familias e a distribuicdo da
eucaristia durante as missas. José Osvaldo também atuou como ministro da palavra.
Segundo ele “os padres eram poucos, a gente tinha que assumir a celebragao, além
de ministrar a comunhdo (Entrevista, 2015)”. José Osvaldo diz ainda que “ser
ministro € a funcdo mais importante que um leigo pode ter na comunidade catélica
(Pesquisa de campo, junho de 2015)”, ressalta com orgulho.

As fungbes como ministro contribuiram para solidificar os lacos de apego

que firmou com a comunidade. O primeiro contato com a comunidade, ainda
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chamada como comunidade da Baica, ocorreu em 1989. Como ministro, José
Osvaldo realizou varias celebragfes na comunidade, estas realizadas todo primeiro
domingo de cada més. A cada més a celebracéo era realizada na residéncia de uma
nova familia, que gentilmente oferecia ao final um pequeno lanche aos participantes.
Este homem dizia se sentir muito bem sempre que ia a comunidade, Ihe animava
estar naquele lugar e lhe cativava o contato com aquelas pessoas.

Contudo, motivava a fé catolica de José Osvaldo a sua devocao por Santa
Luzia. Sua veneragdo a santa € expressa em uma tatuagem que carrega na
perna esquerda, desde 2010. Quem olha para esse homem e mantém alguns
minutos de conversa com ele, ndo imaginaria que sua imagem e postura
conservadora esconderiam um corpo tatuado. “Jamais tinha pensado antes em fazer
uma tatuagem no meu corpo, nem tenho idade pra isso, mas recebi uma
grande graca e quis homenagea-la” (Entrevista, 2015) explica o devoto de Santa
Luzia.

Foi a devocéo por Santa Luzia que conduziu José Osvaldo a comunidade da
Baica pela primeira vez, como ja pontuamos, no ano de 1989. As rezas em louvor a
santa ocorriam na comunidade desde 1960, na casa de Dona Baica, fiel devota de
Santa Luzia. Toda a comunidade rural, além de alguns visitantes da cidade, reunia-
se para a reza do terco dedicada a santa. Quando relata sobre o primeiro ter¢co de
Santa Luzia que participou ha comunidade, o brilho que surge no olhar desse devoto
deixa transparecer um pouco dos sentimentos que o moviam naquele dia 13 de
dezembro de 1989, quando chegou a casa de Dona Baica. Nas palavras dele “era
uma casa simples de telhado baixo, portas e janelas de madeira. A sala era pequena
e ao canto ficava o altar com a imagem de Santa Luzia com duas velas sobre o pires
de xicara. Tinha um pano de chita ao fundo e decorado com flores colhidas no
quintal. Era tudo muito simples, mas irradiava paz e devogao. Quando iniciaram o
terco com cantos tradicionais eu me emocionei...”.

Um dos canticos ao qual José Osvaldo refere-se é transmitido de geragéo a
geracdo apenas por uma tradicdo oral. H4 varias versdes de hinos dedicados a
Santa Luzia, a maioria com letras bem elaboradas. Mas, nenhuma delas reflete téo
bem a simplicidade de um pequeno grupo de devotos em uma comunidade rural,
como a musica que cantavam naquele dia, mencionado por José Osvaldo. A cancéo
entoada, por um misto de vozes cansadas de idosas e vigorosas vozes juvenis, € a

mesma gue ecoa em varias rezas de Santa Luzia pelo Brasil afora. O cantico em
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seu tom penoso refor¢a o martirio da santa:

Bendita e louvada seja, la no céu muita alegria
Espelho da Virgindade senhora Santa Luzia (bis)

A tesoura era tao fina, que no mundo nao havia.
As pontas que furaram os olhos da Virgem santa Luzia (bis)

Quando Ihe furaram os olhos que dor ela ndo sentia
O prato que aparou os olhos da Virgem Santa Luzia (bis)

Penitente anda no mundo as portas ja se abriam
Que de Deus era devota a Senhora Santa Luzia (bis)

Oferecemos esse bendito a Senhora Santa Luzia
Na hora da nossa morte seja ela nossa luz e guia (bis).
(Autor desconhecido)

Os canticos conhecidos como benditos sdo destacaveis expressbes do
catolicismo popular e estédo presentes em rezas e novenas devotadas aos mais
variados santos. Os benditos podem ser classificados como uma literatura oral.
Segundo Cascudo (2012, p. 13), “essa literatura, que seria limitada aos proveérbios,
adivinhacdes, contos, frases-feitas, oracbes, cantos, ampliou-se alcancando
horizontes maiores. Sua caracteristica € a persisténcia pela oralidade”. Os benditos
sao reconhecidos pelo uso da expresséo “bendito seja”.

Foram-se muitas rezas de Santa Luzia das quais José Osvaldo participou na
comunidade, além das celebracdes que realizava como ministro. As visitas a
comunidade perduraram por mais de oito anos. O fiel andava por pequenos
caminhos entre os pastos, chamados de “trilheiros”, que levavam as casas
da comunidade, quando ainda n&o havia estradas. Em uma situacdo inusitada, o
devoto de Santa Luzia chegou a atravessar uma pinguela®® na companhia de
um cego. Porém, todos os empecilhos que se apresentavam no percurso
ndo diminuiam a vontade de José Osvaldo de participar da vida religiosa da
comunidade.

ApoOs participar de mais uma reza de Santa Luzia, o devoto voltava sozinho
para a cidade, quando sentiu o desejo de que mais pessoas conhecessem a
comunidade de Santa Luzia. Segundo José Osvaldo, a ideia para a primeira
caminhada de Santa Luzia foi uma inspiracao divina. Em oragéo a santa e a Deus, 0

fiel pediu que algo especial acontecesse na comunidade, “poderia ser uma imagem

%8 Espécie de ponte tosca feita de paus (Dicionario Eletronico Houaiss de Lingua Portuguesa -
Aplicativo).
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enterrada ou um milagre”, ele solicitava. N&do encontraram nenhum santo, nem
mesmo um grande milagre destacou a comunidade. Contudo, José Osvaldo teve a
ideia de reunir alguns familiares e amigos e seguir em romaria até a comunidade de
Santa Luzia, segundo ele, “pensei, vamos uns cinco ou maximo dez pessoas”. Jodo
Milagre, seu amigo de varias visitas a comunidade garantiu todo apoiou a
esse intento. Quando sairam da cidade de Porangatu, o grupo contava com 70
pessoas a caminhar, entre eles, parentes e amigos de José Osvaldo, participantes
de um grupo de oracdo (Santana) e algumas pessoas desconhecidas pelos
organizadores.

Apébs receberem a bencado do padre, o grupo saia as cinco horas, cantando e
rezando pela madrugada escura enquanto caminhava muito unidos. Quando o dia
clareava, fizeram algumas paradas, para descanso, alimentacdo e mais oracoes.
José Osvaldo descreve a chegada a comunidade, com o primeiro grupo de romeiros
de Santa Luzia, como um momento inesquecivel. Ao som de muitos fogos, alguns
membros da comunidade foram ao encontro dos peregrinos com a imagem de Santa
Luzia. A reza em louvor a santa foi realizada na casa de Leci, filho de Dona Baica,
que ainda hoje, mantém a tradicdo deixada por sua mde. José Osvaldo relata
que, “logo que chegamos foi muita alegria, alguns muito cansados, outros
realizados...”.

Quando foi realizada a primeira caminhada de Santa Luzia, José Osvaldo
era vice-prefeito de Porangatu. Em anos posteriores, se tornaria prefeito do
municipio por dois mandatos consecutivos (2005-2008 e 2009-2012). Ele explica
gue como vice-prefeito ndo pode fazer tanto pela romaria como fez como prefeito. O
fato € que, durante todos os anos da histéria da romaria, até 2012, coincidiram com
a participacdo de José Osvaldo na prefeitura local, seja como vice-prefeito ou
prefeito. Ao chegar ao cargo de prefeito, o devoto mobilizava varias as secretarias
da prefeitura em favor da romaria. As Secretarias de Obras, Saude, Educacéao,
Assisténcia Social entre outras, auxiliavam na divulgacdo, transporte, apoio
aos romeiros, além de auxiliar em outras areas. O ex-prefeito refor¢ca que, “toda a
equipe da Prefeitura sempre estava ao meu lado apoiando na festa e até nas
caminhadas e a comunidade ganhou com isto”. Mas, José Osvaldo faz questédo
de destacar que a consolidacdo da romaria sO6 foi possivel pelo esfor¢co da

comunidade de Santa Luzia, que se organiza para a chegada dos romeiros, além de
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varias outras pessoas que doam materiais ou trabalho para a realizacdo da festa
religiosa.

No ano de 2013, o primeiro ano em que seu idealizador ndo participaria da
organizacao, a populacdo porangatuense comentava sobre a possibilidade de néao
haver a tradicional romaria de Santa Luzia. Ou mesmo de n&o ser realizada com o
mesmo apoio do atual prefeito. Contudo, o dia 13 de dezembro de 2013 chegou e a
romaria aconteceu. Os romeiros caminhavam com a mesma fé que os motivavam a
peregrinar. A prefeitura deu 0 mesmo apoio que assegurava a romaria nos anos
anteriores. Entre os romeiros, quase solitario, José Osvaldo caminhava com a
esposa. Naquele momento, o ex-prefeito era apenas mais um romeiro, que saira da
cidade onde mora e trabalha para cumprir mais uma vez sua prova de devocdo a
santa. Também é o momento de retribuir as gracas e pedir protecdo por mais um
ano.

A realizagdo da romaria de Santa Luzia no ano de 2013 foi emblematica
para confirmar que a festa continuard, mesmo sem a presenca de seu idealizador. A
comunidade porangatuense ja tomou a festa como um dos importantes eventos que
marcam o calendério religioso da cidade. Por envolver importante contingente
populacional no municipio, a manifestacdo requer apoio do poder publico local, que
logicamente ndo perdera a oportunidade de mostrar sua atencdo as demandas
populares.

Para o aumento crescente do niumero de participantes da romaria de Santa
Luzia, José Osvaldo tem uma explicacdo. Uma das principais caracteristicas do
catolicismo popular, o contato com o sagrado sem intermediarios, € apontado pelo
devoto de Santa Luzia como principal motivo para o sucesso da romaria. Ele explica
que durante a romaria “a gente sente prazer. A caminhada, o sacrificio, € uma forma
de estar proximos de Deus, individualmente, independente de padre, igreja ou outros
compromissos. Sou eu e Deus, isto atrai multidoes...”.

Em relagédo ao futuro da romaria, José Osvaldo acredita que a mesma iréa
persistir. O devoto acredita que a ajuda da prefeitura € muito importante para a
efetivacdo da festa, mas, mesmo sem o0 apoio do governo municipal, a romaria de
Santa Luzia continuara a movimentar os devotos. O desejo desta continuidade €&
configurado nas contribuicbes dadas pelos fiéis, sendo estas de vérias formas,
possibilitam que a festa continue a cada ano.

Apesar de José Osvaldo ter elaborado a ideia inicial da romaria, esta ja é
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considerada como parte da cultura porangatuense. Uma manifestacdo que nao tem
apenas o rosto de José Osvaldo, mas Vvarios rostos anénimos que no decorrer da
caminhada se olham, se solidarizam, se identificam. S&o todos romeiros. Entretanto,
entre os romeiros, um deles se destaca, € o Senhor Jodo Milagre que caminha

carregando uma cruz.

2.7.2 Treze anos de romaria e treze cruzes — Jodo Milagre

A palavra milagre vem do latim miraculum, e significa “maravilhar-se”, no
sentido de algo ter ocorrido de maneira admiravel. Joao Milagre Dias, 0 sujeito que
possui “milagre” em seu nome nao parece ser o tipo de pessoa maravilhada. Nem
ainda, parece ser uma pessoa que vive em busca de milagres. O comerciante,
proprietario de uma loja de artigos de caca e pesca, tem sua vida pautada pela
regularidade com que se dedica aos assuntos da igreja catolica. Atuando desde
1979 como Ministro Extraordinario da Comunh&o Eucaristica, Jodo Milagre possui
uma agenda adensada pelos eventos da igreja. Principalmente pelas atividades
ligadas a sua fungdo como ministro extraordinario da fé catolica.

Como ministro, Jodo Milagre visitou por varias vezes e ainda visita a
comunidade de Santa Luzia, para realizar missas, na falta de um padre. Durante as
primeiras incursfes de José Osvaldo a antiga comunidade da Baica, o ministro
esteve presente. Os dois, entdo ministros, caminharam juntos pelos trilheiros que
levavam as casas da comunidade. O senhor Joao explica que “antes dessa coisa [a
romaria] a gente ja assistia eles com celebracdes nas casas. A gente descia |4,
atravessava rio cheio, mas chegava nas casas [...] isso desde muitos anos”
(Entrevista, 2015).

Quando foi realizada a primeira caminhada de Santa Luzia, 0 ministro teve
um papel decisivo. O Companheiro de José Osvaldo encontrava-se com este nos
trabalhos da igreja ou nos trabalhos do CEREA, nesta Ultima instituicdo os dois
prestam servicos ha varios anos. O comerciante, ao ser comunicado sobre a
proposta de realizar a primeira caminhada direcionada a comunidade de Santa Luzia
teve grande participacdo na mobilizacdo do primeiro grupo de peregrinos. Foi Jo&o
Milagre que acatando uma ideia de José Osvaldo convidou um grupo de oracéo,
chamado Santana, do qual participavam, para caminharem até a comunidade de

Santa Luzia. Os membros do grupo de oracdo Santana, que também realizavam
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estudos biblicos, compuseram grande parte da primeira turma de romeiros de Santa
Luzia.

Mas, Jodo Milagre foi um dos criadores da romaria de Santa Luzia em
Porangatu e é ainda € uma referéncia identitaria para a manifestacéo religiosa, de
modo que, sua auséncia causaria significativa perda ao festejo. Uma fala que ecoa
tanto pela boca de romeiros, como estad presente no discurso dos moradores da
comunidade de Santa Luzia, é de que Joao Milagre € um lider na romaria, “é ele que
vem trazendo esse povo todo”. O fato € que ele ndo tem faltado a nenhuma das
treze romarias de Santa Luzia realizadas na cidade.

Além de participar da organizagdo da romaria, todos os anos, desde a
primeira caminhada, Jodo Milagre faz questdo de caminhar entre os peregrinos. O
comerciante, sempre carregando uma cruz de madeira, arrasta um grupo de
romeiros pelo caminho que leva a comunidade de Santa Luzia (fig. 26). No decorrer
dos 20 km, devido as singularidades que ritmam a caminhada de diferentes
individuos, em alguns momentos o grupo se dispersa e Jodo Milagre caminha quase

gue solitario.

Figura 26: Jodo Milagre carrega a cruz enquanto é seguido por
outros romeiros.
Autoria: Marcos Moura, 2013.

Aos 67 anos, o senhor Jodo caminha com admiravel vigor fisico. A cada ano

de romaria, antecipadamente, o devoto encomenda mais uma cruz que sera
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carregada por ele em romaria até a comunidade de Santa Luzia. Cada cruz traz a
inscricdo da numeracéo ordinaria de realizagdo da romaria. Na cruz apresentada na
foto esta registrada a 122 romaria de Santa Luzia. O romeiro ja repetira o ritual de
levar a cruz até o centro de convergéncia religiosa por treze vezes. Notadamente,
0s treze anos da pratica correspondem aos treze anos em que a romaria foi
realizada.

Carregar uma cruz durante uma peregrinacao € algo bastante comum entre
0S promesseiros em sua expressao de fé por todo o pais. Festejando os mais
variados santos, o Senhor do Bonfim, ou mesmo o Divino Pai Eterno, € uma pratica
quase sempre posta em préatica por um ou mais romeiros. Como aponta Alves (1990,
p. 38) “Certos simbolos derivam o seu sucesso do seu poder para congregar 0s
homens, que os usam para definir a sua situacao e articular um projeto comum de
vida”.

A romaria do Divino Pai Eterno, em Trindade-GO, recebera nesse ano de
2015 um idoso de 74 anos que peregrina ha sete anos carregando uma pesada
cruz. O Peregrino cruzou 13.000 km por 12 estados, desde que deixou Caruaru em
Pernambuco, rumo a Basilica do Divino Pai Eterno, em Trindade®.

Outro caso semelhante, em que o sacrificio de carregar a cruz se mostrou
presente em uma romaria foi citado por Maués (2013). Descrevendo as “artimanhas
corporais” que sdo necessarias para um devoto carregar sua cruz de cerca de 90 kg,
o autor (2013) escreveu sobre a facanha realizada na romaria de Bom Jesus de
Pirapora. Ja apontamos nesse capitulo apoiado em Maia (1999) que até mesmo o
sair de casa em busca do sagrado ja torna-se um sacrificio. O que coaduna com a
ideia do autor anterior, ao afirmar que “romaria € também sacrificio de consagracao
a divindade” (MAUES, 2013, p. 122).

Mas sobre o carater de sofrimento pelo qual passa o romeiro em seu
sacrificio ao carregar a cruz, Maués reforca que

como em todos os casos de sacrificio, ndo se deve pensar somente em
sofrimento — que é real, na peregrinacdo ou romaria —, mas também em
alegria, comportamento folgaz&o ou prazeroso, mesmo daquele que carrega

a cruz de Cristo ou que leva a imagem peregrina (varias formas de cruzes
ou imagens) (MAUES, 2013, p. 122).

% Mais informacdes em:< http://g1.globo.com/goias/noticia/2015/06/idoso-que-carrega-cruz-de-50-kg-
esta-no-ultimo-trecho-para-pagar-promessa.html> acesso em 14 de junho de 2015.
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A cruz carregada por Jodo Milagre ndo € tdo grande e nem tdo pesada, mas
de toda forma, transporta-la por um trajeto de 20 km é algo que demanda certo
esforco. Contudo, pesa sobre o objeto de madeira forte carga simbdlica. A cruz,
como simbolo, ja foi usada por varios povos, inclusive nao cristdos, com algumas
variacdes, desde a era pré-cristd. Conforme Born (1977, p. 337), “desde tempos
pré-cristdos a cruz era conhecida, na Babilénia e no México, como sinal, simbolo ou
ornamento. Na forma da cruz gamada ou suastica ela ja se encontra no Oriente
antigo”.

Como importante simbolo cristdo, além de remontar e reatualizar o sacrificio
de Cristo feito pela humanidade, a cruz também simboliza a ligacdo entre o céu e a
terra. Eliade (1991, p. 163) afirma que “é através da Cruz [...] que acontece a
comunicagao com o Céu e, ao mesmo tempo, que todo o Universo € ‘salvo”. Pode-
se recorrer a Zilles (2006, p. 86) na complementacdo desse sentido, quando esse
autor escreveu que “a cruz é constituida por duas linhas: uma vertical e outra
horizontal. A primeira une o céu e a terra e a segunda abre-se para toda a terra”.

Desse modo, a cruz carregada por Jodo Milagre é como uma ponte que une
diversas dimensodes ligando-as no momento em que se desenrola a peregrinagédo. A
primeira delas é a ligacdo entre o céu e o territério sacralizado pelo percurso da
romaria de Santa Luzia, reafirmando a conex&o desta terra com o divino. Uma
segunda ligacdo pode ser indicada pelos bragcos da cruz, que une a Pardquia de
Nossa Senhora da Piedade e a comunidade de Santa Luzia. Ou seja, tal ligacéo
propde uma unido entre um catolicismo erudito, que institucionaliza a propria cruz e
seu significado; e um catolicismo rastico, em sua real expressdo de devocédo
popular.

Na imagem a seguir, € possivel ver a forma como Jodo Milagre facilmente
intercambia suas identidades durante a romaria: romeiro e ministro extraordinario da
eucaristia (fig. 27). Num primeiro momento ele € o romeiro que carrega a cruz. No
segundo, ele traja o jaleco branco para mais uma vez exercer seu trabalho no
ministério da igreja. No territorio de peregrinacdo ele é o romeiro, numa caminhada
de cerca de quatro horas e meia. No territorio da missa ele € o ministro
extraordinario da eucaristia, pronto a auxiliar os padres em uma missa que dura

cerca de duas horas.
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Figura 27: No primeiro quadro Jodo Milagre carrega a cruz e no segundo quadro, atua como ministro
extraordinario da eucaristia.
Autoria: Marcos Roberto P. Moura, 2014.

De fato, o ritual de Jodo Milagre ao carregar a cruz na romaria adquire
diferentes sentidos para ele e para os participantes. Para o comerciante, conduzir a
cruz durante a manifestacéo religiosa € um compromisso (ele faz questéo de dizer
que ndo é uma promessa) a ser cumprido apos 10 anos de peregrinagdo. Os outros
romeiros, acostumados com a presenga da “cruz peregrina” de Jodo Milagre, ja a
considera como parte inerente dos rituais que compdem a festa religiosa. De toda
forma, a década de peniténcia do senhor Jodo ja foi cumprida. Mas, ao ser
interrogado se continuara mantendo a tradicdo que inventara, o devoto responde
prontamente que

guando eu fechasse, quando eu terminasse com as dez cruzes, dai em
diante é o que Deus me permitir. Entdo de agora em diante ndo tem limite
ndo. Inclusive eu estou indo esse ano e pretende ir o ano que vem ainda.
Eu ndo tenho previsdo de parar ndo, enquanto Deus me der condicao fisica

de eu chegar l& com a cruz, eu quero levar a cruz. Ndo sei quantas cruzes
eu vou deixar l4 (Entrevista, 2015).

Um dos momentos sublimes da romaria de Santa Luzia é sempre
protagonizado por Jodo Milagre, tornando-se uma tradicdo. O momento em que a
cruz chega a comunidade adquire as formalidades de um importante ritual. Jovens
mocas, vestidas com as cores de Santa Luzia (fig. 28), fazem o translado da santa
ao encontro com 0s romeiros que acompanham Jodo Milagre. O encontro entre a
santa e a cruz acontece na estrada em frente a capela de Santa Luzia. As jovens
garotas que recebem os romeiros com a imagem da santa simbolizam a vitalidade
da comunidade que se revigora a cada festa, aléem de remontarem o desejo de

perpetuacdo da manifestacéao religiosa.
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4L 8P
Figura 28: Meninas da comunidade se vestem com as cores de Santa
Luzia para levarem a santa.
Autoria: Marcos Robeto P. Moura, 2014.

Em relacdo ao futuro da romaria, o senhor Jodo é bastante otimista,
assim como todos aqueles que participam da organizacdo da festa religiosa.
Segundo esse romeiro

a romaria aqui, de Santa Luzia, a tendéncia é crescer e quem sabe no
futuro ter |4 até uma catedral, porque na verdade a coisa tem crescido e a
gente percebe a cada ano o povo gostando e o povo estd pedindo a

ampliacdo. Inclusive ja compraram um terreno |4 ao redor. No caso de
expandir o espaco fisico tem terreno, que eles [comunidade de Santa Luzia]

compraram (Entrevista, 2015).

Ao tentar fazer uma projecdo da romaria de Santa Luzia, a partir de sua
recente histéria que completou 13 anos em 2014, chega-se a crer que a romaria de
Santa Luzia é uma festa religiosa que tende a aumentar gradativamente seu namero
de fiéis. A comunidade de Santa Luzia tem se esforcado em receber bem seus
romeiros e ampliar as obras nesse territério sagrado. A paroquia Nossa Senhora da
Piedade tem feito sua parte em divulgar a romaria e ampliar sua programacéo.
Pessoas como Jodo Milagre, tém continuado a trabalhar pela organizagéo da festa.
A prefeitura, as vezes com algumas falhas, tem colaborado para a realizacado da
manifestacdo religiosa. Os devotos, em paulatina ascensdo numeérica, com suas
performances sobre o territério religioso, garantem o esplendor da festa.

A romaria de Santa Luzia em Porangatu retrata a pujanca da fé catélica no
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municipio e as demandas mais populares de um povo, que por meio da fé busca
alento para seu sofrimento e esperanca para seus anseios. A igreja catolica sofre
decréscimos no municipio, assim como também apontam os percentuais brasileiros.
Contudo, o catolicismo continua sendo a religido mais professada no municipio, e
também por todo o pais. E as festas religiosas celebram a energia que ainda
move as praticas catodlicas na comunidade de Santa Luzia, no municipio e por todo o

pais.



Capitulo 3

A comunidade de Santa
Luzia: ocupacoes e
vivéncia em um territorio
religioso

As companhias ou a sociedade podem ser mas;
mas nao a comunidade. Comunidade, sentimos, é
sempre uma coisa boa.

(BAUMAN, 2003, p. 7).
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omo foi assinalado no primeiro capitulo, a comunidade de Santa Luzia &

uma area rural dentro dos limites do territério religioso da paréquia Nossa

Senhora da Piedade, em Porangatu. Ela é formada por pequenos
produtores, que ndo se capitalizaram a ponto de abandonarem a base familiar de
seus empreendimentos. Raras séo as propriedades dessa localidade que possuem
um trabalhador assalariado. Santos (2003) alerta para o fato de que muitas familias
gue ainda permanecem no campo, procuram misturar os conhecimentos de uma
cultura camponesa com processos mais técnicos. E 0 que acontece nesse pequeno
aglomerado de terras, onde as praticas ligadas ao Cerrado recebem de forma lenta
os incrementos da modernidade.

Em sua demarcacéo religiosa, a comunidade de Santa Luzia construiu seu
territério desde a relagdo com o catolicismo institucional e devocbes e rezas aos
santos. Dona Baica foi uma figura importante em todo esse processo, sendo uma
das principais articuladoras das rezas e novenas nesse territorio religioso. A santa
venerada por Dona Baica durante os tercos realizados na comunidade, desde a
década de 1960, tornou-se a padroeira desse territorio rural. Apds a morte de Dona
Baica, a devocdo permaneceu e a comunidade ganharia uma capela e
posteriormente uma romaria em louvor a Santa Luzia.

A vida religiosa da comunidade é a principal responsavel pelos encontros
sociais nessas paragens. As rezas dedicadas aos santos das quais as familias séo
devotas tornam-se os principais momentos festivos na comunidade. De reza em reza
0S encontros sado promovidos, com alegria, sem bebidas, mas, em clima
descontraido apds cumpridos os compromissos do terco.

As missas, realizadas mensalmente, fazem da capela o ponto de encontro
dos moradores. Estes, de forma timida e respeitosa professam sua fé, mas também
entoam animadas conversas antes da missa e durante o lanche que acontece logo
apos a celebracao religiosa.

Os mutirdes reforgam a moral camponesa e o sentimento de solidariedade
entre 0 grupo que fortalece os processos de ajuda muatua. A maioria dos mutirdes
realizados acontece para a préatica do rocado. Mais do que trabalho, os mutirdes
tornam-se importantes ocasidoes de confraternizacdo, nos quais 0s moradores
fortalecem os lagos de companheirismo.

A romaria de Santa Luzia é a principal festa da comunidade, em que seus

moradores reunem-se em prol de um objetivo comum. Porém, também sado
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oferecidos outros momentos festivos e de interacdo social para seus moradores.
Tem-se como objetivo desse capitulo, apresentar o processo de construcéo social
do territorio religioso da comunidade, dando énfase as rezas, mutirdes e missas na
localidade. Essas manifestacfes e eventos conectam-se nesse territorio por
corresponderem a praticas como crencas, trabalho, formas de solidariedade e
sociabilidade. Apos apontarmos estas relevantes formas de participagdo coletiva,
que lhe conferem sua identidade, encerra-se esse ultimo capitulo evidenciando as

contribuicdes que a romaria de Santa Luzia oferece a comunidade de Santa Luzia.

3.1 O Cerrado: ambiente de diferentes formas de sentido e apropriacao

No decorrer da década de 1970, eclode pelo mundo afora movimentos
ambientais que surgem num contexto de grandes conferéncias mundiais, em favor
da preservacdo de biomas historicamente castigados pelo progresso técnico e
cientifico. Questiona-se o0 uso abusivo dos produtos do meio natural, a poluicdo do
ar, da agua e do solo. O Cerrado, antes apresentado como vegetacao pobre, feia e
de povo rude, desde entdo é resignificado pela midia, que em seu oportunismo
capitalista elabora novas representacdes para esse espaco. O vazio demografico e
a rusticidade que outrora representavam empecilhos a ocupacdo das regides de
Cerrado, agora se exibem como atrativos a ocupacdo desse espaco em todas as
suas nuances. para a pratica da agropecuaria; abarcando os intentos das
mineradoras; fornecendo espaco e matéria-prima para as industrias, principalmente
aguelas ligadas ao beneficiamento da cana-de-aglcar e soja; propiciando diversas
formas de lazer.

Nesse sentido, os ideais conservacionistas, expressos em longos e
acalorados debates, lograram resultado somente com o aparecimento dos
resultados mais indeléveis da degradacdo ambiental, como a extincdo de espécies
animais e vegetais ou o desaparecimento de nascentes. O Cerrado, como palco
para singulares modos de vida, € colocado na mira dos avancos e abusos
capitalistas. Esses espacos, marcados por cultivos e criacdo de animais em carater
predominantemente familiar, agora sao (re)valorizados por meio de sagazes
estratégias de governos e investidas empresariais.

Para definir os habitantes do cerrado, que com este meio estabelecem

profundas relagbes, Mendoncga (2004) defende o termo cerradeiros. Mas, Almeida
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(2008) assevera que o termo ndo abarca as diferentes formas de ocupacéo desse
ambiente, constituidas em virtude da diversidade de ecossistemas que compdem o
Cerrado. A autora cita o0 caso dos geraizeiros, sujeitos que ocupam os planaltos e as
encostas de vales de cerrados, estabelecendo nestas areas modos singulares de
apropriagao.

A preocupacdo com tais condi¢cdes desleais, que sdo impostas ao cerrado
goiano, aos sujeitos que ocupam o Cerrado, € tema de reflexdes de Chaveiro (2008,
p. 89):

Esse cerrado que se encontra ligado as instituicbes econdmicas e
financeiras de vanguarda do capitalismo internacional, é permeado de
barreiras profundas entre os seus lugares: os espacos modernizados
excluem a sua populacdo original; os espacos que ndo se modernizaram

sdo sitios de pobreza [...] Logo, sdo zonas de exclusdo e de expulsdo de
trabalhadores.

O que se mostra contraditorio € o fato de que toda a degradacao do Cerrado
acentua-se em um momento em que cresce 0 desejo de instituicbes, produtos e
eventos em atribuir a denominacdo do bioma ao seu nome. Chaveiro (2008, p. 75)
nos apresenta esse paradoxo “De repente, a palavra ‘cerrado’ ganha aura de
nobreza”.

O fato é que o Cerrado, mais do que um bioma, mais do que um grande
celeiro que se alinha aos interesses do desenvolvimentismo nacional, a economia
global, € um local de vivéncias, de relacbes. Como reforca Mendonca (2004,
p. 233), a

moderniza¢ao da agricultura foi um esfor¢co conjunto do Estado e de grupos
empresariais nacionais e internacionais para transformar ‘as terras
improdutivas’ do Cerrado em celeiros agricolas do pais, mediante a

utilizacédo de fartos créditos, de subsidios para a importagdo de insumos e
implementos agricolas e da ado¢&o de novas tecnologias.

Um ambiente marcado por estruturas que dificilmente se alteram, no qual
sao favorecidas as velhas oligarquias em um enraizamento politico e econdémico, tdo
profundo quanto as proprias raizes da vegetacao local. Desse modo, grande leva de
sujeitos, estes desfavorecidos, sdo empurrados vertiginosamente para as cidades ou
para outras regifes. Porém, o que ainda vislumbra-se no pensamento de muitos, é o
descaso para com o0s excluidos daquelas que foram suas terras, pequenos
agricultores, indios, quilombolas, grupos que fazem do Cerrado seu habitat e nesse

espaco constroem suas singulares significacbes. E como se grande parte da
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populacdo se esquecesse de que esse ambiente ndo € vazio de pessoas, mas
‘como arquétipos do mais natural da natureza, se existem como tal, sdo lugares
produtos de relacdes e significacbes sociais, das praticas e dos medos e
preferéncias das sociedades que as habitam” (ALMEIDA, 2005b, p. 323).

Como o Cerrado denota diferentes representacbes, formas de uso e
ocupacdo, compreender esse bioma sob novos angulos tem sido motivo de uma
intensa movimentacao para diversos pesquisadores, numa busca por novas formas
de investigar e representar o Cerrado. Vale destacar os trabalhos de alguns autores
que tem se esforcado para submergir além da superficialidade da analise do
Cerrado apenas em seu contexto natural. Citamos Almeida (2005b; 2008; 2010), ao
retratar os sujeitos excluidos, a cultura e identidade desses sertanejos; Chaveiro
(2008; 2010) que aborda a apropriacdo simbolica, imaginaria e ideoldgica desse
espaco; Mendonga (2004) que enfoca as relacbes de trabalho no campo e os
Movimentos Sociais Cerradeiros. Todos com a intengcdo de ampliarem as
indagacdes e possiveis respostas a respeito desses ambientes de Cerrado, em
termos de aspectos naturais, além de destacarem seu valor cultural e simbdlico.

Com o processo crescente de modernizagao da agricultura e apropriacao do
Cerrado, os projetos agropecuarios requerem novas frentes de atuacdao. Os povos
cerradeiros acompanham, por vezes resistindo, mas nem sempre, suas técnicas
tradicionais serem substituidas por modernas formas de plantio e criacdo de gado.
Mas o que predomina sdo antigas formas de trabalho e técnicas que foram
aprendidas com os antepassados e sdo substituidas por sementes hibridas e
inseminacao artificial.

E o que acontece com o0s sujeitos desterritorializados do Cerrado?

Mendonca (2005, p. 283) constata que:

Os camponeses e trabalhadores da terra que ndo sucumbiram a
modernizag¢ao da agricultura foram “empurrados” para as areas enrugadas e
para os vales dos rios, onde ainda re-Existem como produtores de arroz,
feijdo, mandioca, hortalicas, frutas, etc., destacando-se na producéo leiteira
e na criacdo de pequenos animais.

O fato é que alguns daqueles que ainda resistem, tem suas formas de
trabalho profundamente alterados e consequentemente seus modos de vida. Alguns
ainda resistirdo, aglutinando-se no que Mendonga (2005) caracteriza como
Movimentos Sociais Cerradeiros. Estes se empenhardo em permanecerem como

trabalhadores rurais no pequeno pedaco de chao que lhes resta ou tentar&o retorno
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ao labor da terra, do local que foram expulsos.

Resistindo ou entregando-se sem luta, o campo néo esta como antes. Ainda
assim, Santos (2003, p. 135) nos lembra de que “as populagbes que permaneceram
nas velhas fazendas tem procurado organizar as suas vidas combinando praticas da
cultura camponesa com outras praticas da cultura técnica”. As velhas formas de
organizagdo do trabalho, que representam a identidade e a alegria desses
sertanejos, a formacéo de trabalhos coletivos, como os mutirdes, ainda resistem no
Cerrado.

Os mutirbes, como forma solidaria de dividir o trabalho e muitas vezes,
compartilhar o resultado de tais empreitadas, também se transformavam em grandes
reunides. Os lacos de pertencimento ao grupo se fortaleciam e os compromissos de
ajuda mutua entre esses produtores rurais eram estabelecidos.

Referindo-se a essas formas de organizacdo do trabalho, carregadas de
solidariedade entre o grupo, Chaveiro (2005, p. 59) nos indica que:

Praticas como o mutirdo ou muxirdo, a traicdo, a marca, o adjutério, embora
sendo diferenciadas nas formas e nas expressdes, possuem semelhancas

simbdlicas e se sintetizam na experiéncia comunitaria do camponés em
partilhar, ajudar, trocar, negociar o afeto e a solidariedade objetivamente.

Em moldes virtualmente simplistas, os acordos ndo eram firmados a partir de
contratos e assinaturas, nem por isso eram acordos menos complexos. Mas na ética
e nos codigos de honra, os mutirées desempenhavam um papel pratico e também
simbdlico nos grupos nos quais eram realizados. Tais a¢fes fortaleciam os lagos da
tradicdo, além de garantirem, temporariamente, mao de obra suficiente para realizar
trabalhos que o grupo familiar ndo conseguiria realizar sozinho. Os mutirdes ainda
promoviam formas de socializacéo entre o grupo.

De fato, a cultura dos mutirdes, enquanto persistia, configurava-se como
uma manifestagdo dos saberes tradicionais, pois em meio as dificuldades locais,
essa organizacdo supria de forma relativamente eficiente, as necessidades no
minimo de subsisténcia, dos povos cerradeiros. Santos (2003, p. 137) explica como
os mutirdes tornaram-se indeléveis estratégias de organizacdo social para a

reproducao dos modos de vida dos sujeitos que ocupam o Cerrado

[...] estratégias e sabedorias de sujeitos que viveram e pensaram sua
prépria existéncia, elaborando por meio de complexas relacdes sociais,
acordos, que no decorrer da vida, foram se constituindo em saidas para
estabelecerem com a natureza do cerrado e com outros produtores rurais
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as possibilidades de se reproduzirem.

Na comunidade de Santa Luzia os multirdes ainda sao realizados reforcando
os lacos de solidariedade entre os pequenos produtores. Os multirdes sao
importantes elementos para a manutencéo das condi¢cdes de sobrevivéncia do grupo
em sua terra. Esse tipo de trabalho comunitario € comumente utilizado para
promover os rogados na comunidade de Santa Luzia, além da manutencdo da
estrutura fisica da capela e os preparativos para a romaria.

Ao configurar-se como estratégia para a resisténcia, ndo poderiamos
esquecer o sentido festivo que também impregna o mutirdo, até porque, como
sugere Chaveiro (2005, p. 60), “a promessa de alegria sustenta a aridez do trabalho
pesado”. A festa que ocorria apos os afazeres, era marcada pela “fartura” de
comida, pelo truco, pelo forro.

O chamado agronegdécio, com suas extensas areas de monocultura, sua
variedade de maquinério, seus insumos quimicos, desencadeou a expropriacdo de
grande parcela de pequenos produtores rurais. Mas alguns individuos e suas
familias ainda persistem, e com estes, resistem suas formas de trabalho baseados
em ajuda muatua. Os mutirdes ainda sao realizados em algumas comunidades rurais
espalhadas pelo Cerrado, como é o caso da comunidade de Santa Luzia, como
podera ser constatado em tépico adiante.

O Cerrado, como bioma, apesar de muitas vezes ser caracterizado pelas
fisionomias, de forma homogénea — principalmente em materiais didaticos do ensino
secundéario -, apresenta caracteristicas bastante diversificadas, atribuindo a
paisagem significativa singularidade. Com base em Ribeiro e Walter (1998)
definiremos as seguintes conformacdes ao Cerrado: formacdes campestres, como o
Campo Limpo, o Campo Sujo e o Campo Rupestre; savanicas, como o Cerrado
sentido restrito, o Parque de Cerrado, o Palmeiral e a Vereda; e florestais, como o
Cerradéo, a Mata Seca a Mata Ciliar e a Mata de Galeria.

Lancando nossos olhares sobre a construcéo social do Cerrado, lembremo-
nos dos povos cerradeiros, com sua cultura moldam a paisagem, ao passo que essa
mesma paisagem influencia de forma significativa seus modos de vida, seus
simbolismo e representacdes. Nesse sentido, Wagner e Mikesell (2003 p. 36)

destacam a importancia do estudo da paisagem cultural:
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Independente da sua funcdo de descricdo sistematica, proporciona uma
base para a classificagdo regional, possibilita um insight sobre o papel do
homem nas transformacfes geograficas e esclarece certos aspectos da
cultura e de comunidades culturais em si mesmas.

Qualquer paisagem cultural, segundo estes autores, pode com seu estilo e
materiais utilizados, nos dar os esboc¢os que configuram os modos de vida, distintos,
de uma comunidade. Ja Claval (2007, p. 314), diz que “a paisagem nunca reflete,
fielmente, todos os aspectos de uma cultura’. O autor acredita que as acgdes
descoordenadas sobre a paisagem séo incapazes de criar uma fiel harmonia que
caracterize 0s povos que a ocuparam.

De todo modo, acreditamos que as paisagens vividas pelas populacbes
rurais nos ajudam a entender os modos de apropriagdo do Cerrado por esses
sujeitos. Rigonato (2005 p. 65) reforca que: “E na paisagem que os individuos com
suas manifestacdes culturais, sociais e étnicas ganham consciéncia e identidade de
modo coletivo nos grupos sociais”.

Uma sensibilidade para captar a dimensao cultural da paisagem € o que
sugerem Almeida, Vargas e Mendes (2011), indicando que um misto de razdo e

percepcdo fazem-se necessarios a uma abordagem cultural na geografia. E

interessante destacar a visdo das autoras ao lembrarem que
“... a paisagem testemunha a aventura do homem na superficie da terra e
qualquer marca por ele produzida significa um diferente valor cultural.
Técnicas, crengas religiosas e ideoldgicas perpassam cada paisagem, por

isso as paisagens possuem significados simbdlicos...” (ALMEIDA et al.,
2011, p. 29).

7

Enfim, é sensato pensar que a destruicAo desse bioma compromete
significativamente as expressdes da cultura dos povos cerradeiros. Almeida, (2003,
p. 74) nos alerta sobre os riscos da perda da biodiversidade do Cerrado e as
possiveis consequéncias que sobrecaem sobre os individuos que ocupam esse

bioma:

[...] h4& a perda de habitat de inUmeras espécies animais e vegetais, 0 que
reflete sobre aquelas populagbes gradualmente privadas de sua base de
recursos, comprometendo, assim, sua identidade cultural como homem do
Cerrado.

A devastacdo das areas de vegetacdo, segundo esta autora, destroi todo o
conhecimento tradicional a respeito das plantas que curam. E um vasto

conhecimento que desaparece com 0 esvaecimento das plantas e seus ardilosos
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manipuladores, os Povos Cerradeiros. Esta autora (2003 p. 79) reforca que o
discurso da biodiversidade se presta a criar uma cultura de preservacéo, apelando-
se para a riqueza biolégica do bioma. Ela ainda nos lembra de que
0s genes das espécies selvaticas constituem valiosa biblioteca de
informacdo genética, fonte de drogas e reserva de abundancia de

medicamentos, cosméticos e alimentos que poderiam se converter em
produtos valiosos mediante a biotecnologia.

Dar condicdes para que 0s sujeitos que ocupam os ambientes de Cerrado
possam permanecer em suas terras, € uma das formas de se evitar a perda de
saberes tradicionais. Nesse sentido, Rigonato (2005, p. 65) destaca a importante
relacéo existente entre o Cerrado e 0s povos que tradicionalmente o ocupam:

As herancas sociais, culturais e étnicas destas popula¢@es tradicionais séo
manifestadas de diferentes maneiras: nas formas de utilizacdo das
fitofisionomias, no preparo de plantas, no emprego de plantas, no uso da
terra e, rituais e festas organizados pelas pessoas no/do Cerrado. A relacéo

que o uso do Cerrado e os habitantes estabelecem com este bioma torna-se
um marco identitario das populac¢des tradicionais.

N&o obstante a desmedida degradacdo da paisagem do Cerrado em favor
do capital empresarial, que avanca cada vez mais sobre novas areas, o mercado
atua na valorizacdo de artefatos dessa cultura, carregando de simbolismos as
tradicdes. Segundo Chaveiro (2008), “os saberes, os sabores, os cantos, ritos,
habitos, modos de vida da tradicido” sdo apropriados pelo capitalismo cultural, que
transformam tudo isso em lazer e turismo. Mas, esse mesmo autor também sugere
que os elementos da cultura do Cerrado, manipulados pelos sujeitos desse
ambiente, transformam-se em instrumentos de luta contra a sua exclusdo e efetiva
destruicdo do bioma em que vivem.

Os motivos para que se mantenha o Cerrado de pé s&o inegaveis. A
vegetacdo que em outros tempos foi considerada de aspecto feio e pobre, hoje
possui a sua devida valorizagdo, demonstrando grande exuberéncia, que abriga uma
vigorosa fauna, com mais de 1.500 espécies de animais. Os povos cerradeiros,
antes considerados rudes, incultos, nesse momento séo considerados detentores de
ricos saberes tradicionais, que se expressam na manipulacdo de plantas, na
habilidosa articulagdo de préticas e rituais. Nos ajuda a entender essa questao

Almeida (2003), ao considerar que o Cerrado é reinventado pelo discurso da

biodiversidade, que reforca seus atributos a fim de ndo perder seus recursos.
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7

Conservar o Cerrado €, portanto, manter ndao apenas um bioma e sua
biodiversidade, mas é também garantir a permanéncia dos sujeitos que ocupam

esses territorios e neles constroem suas vivéncias.

3.2 No territério da Paréquia a comunidade — a escolha da categoria espacial

Como foi evidenciado no primeiro capitulo desse estudo, em que se
destacou a hierarquia territorial catolica na qual a comunidade de Santa Luzia esta
inserida, as paréquias sdo a maior expressao do poder da Igreja Catdlica na escala
local. Na hierarquia catélica ela ocupa a mais baixa posicdo entre os territorios
religiosos rigidamente demarcados pelo catolicismo. E no territorio paroquiano, pelo
contato direto entre paroco e sua comunidade de fiéis, que esta igreja busca a
concretizacdo dos discursos da fé catdlica. No interior do territério da paréquia
encontram-se as comunidades, a menor coletividade de fiéis formulada pela Igreja
Catolica. Os territorios dessas comunidades religiosas possuem limites pouco
definidos, em que a igreja ou a capela sdo os pontos fixos de identificacdo para seus
membros. A participacdo e o pertencimento dos fiéis na vida religiosa da cada igreja
ou capela produzem contornos difusos sobre bairros, como é o caso das
comunidades urbanas ou espacos rurais em que se encontram as comunidades do
campo.

Conforme afirma Céandido (1997), os grupos de vizinhanca, 0s processos
solidarios de ajuda mutua, além dos festejos religiosos, constituem uma unidade. A
unidade territorial e social, representada por uma comunidade rural, depende do
nivel de envolvimento de seus moradores com as praticas compartilhadas pelo
grupo.

As comunidades rurais, devido ao distanciamento geografico que
apresentam das comunidades urbanas, e mesmo entre si, possuem menor
volatilidade em seu grupo de fiéis. Os membros de uma comunidade rural, devido a
menor circulacdo por outras comunidades, ostentam maior comprometimento com
0s servigos religiosos prestados pela igreja proxima a sua residéncia. Em uma
comunidade religiosa rural, seus participantes compartilham semelhantes modos de
vida, de maneira que os lagos de pertencimento se fortalecem, unindo modos de
vida camponesa e praticas catolicas.

Muitas vezes, a fé catOlica promove a delimitacdo e até mesmo a
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identificacdo desses aglomerados rurais. A comunidade de Santa Luzia adquiriu
seus “contornos” a partir das rezas e festas religiosas que promoviam a socializagcéo
do grupo. A movimentacdo catdlica na localidade, iniciada com as rezas, em seguida
com a visita dos ministros e posteriormente com a construcdo da capela,
promoveram a institucionalizagdo do catolicismo no local. Em momento especifico,
durante a romaria de Santa Luzia, os contornos da comunidade alongam-se, com o
grande numero de catélicos que participam da festa. No decorrer das relacdes
cotidianas, o territorio retrai-se novamente de acordo com a conformacéo de seus
residentes. Atualmente, a localidade é reconhecida como comunidade de Santa
Luzia, pelo grupo de fiéis que se socializam em torno da capela de Santa Luzia. Sem
uma escola, comércio ou qualquer posto de servico publico que favoreca uma
aglomeracdo de casas, a comunidade é identificada pela territorialidade do
catolicismo.

Na relacdo da comunidade religiosa com a paréquia, Rosendahl (2012,
p. 53) considera que “a paréquia € sempre como um territério principal da vida das
comunidades locais”. Se a pardquia é esse territdrio principal que coordena a vida
das comunidades religiosas, estas Ultimas podem ser consideradas como pequenos
territérios, circunscritos em um territério paroquiano.

Apesar de ser utilizado o territdrio, como categoria de analise a orientar seu
enfoque, alguns estudos utilizam o lugar como categoria de analise para a
investigacdo de comunidades. Algumas formas de resolver dilemas metodolégicos
que aproximam as categorias lugar e territério, como no estudo de comunidades, ja
foram realizadas. Por exemplo. Lima (2014) ao estudar a comunidade quilombola
Kalunga propde a categoria territorio-lugar. A autora defende a construcdo da

referida categoria explicando que

adotamos neste estudo, portanto, as proposicbes que defendem a
existéncia de territérios simbdlicos e entendemos que outro caminho para a
compreensao do territério se faz por meio da analise do individuo e de seu
cotidiano, ou seja, estad mais diretamente relacionado ao conceito de lugar
(LIMA, 2014, p. 41) .

Em outro estudo, realizado por Duarte (2006), no qual faz uma discusséo
epistemoldgica, ele ja havia proposto a ligacéo entre territorio e lugar na constituicdo
de uma categoria analitica. Porém, sua proposta, inversa a anteriormente citada,
submete o lugar ao territério na composicao lugar-territério. O autor defende que a

categoria elaborada, assumidamente, utiliza-se das proximidades entre as duas
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categorias: lugar e territorio.

O uso do termo composto “lugar-territdrio” ndo é uma categoria encontrada
na literatura geografica. Ele figura aqui como uma proposta frente a alguns
discursos que delimitam o espago por este viés e ndo assumem esta
proximidade como parecem desejar. (DUARTE, 2006, p. 97).

As duas propostas remetem a uma tentativa de resolver dificuldades
metodoldgicas associadas as proximidades entre as duas categorias, territério e
lugar, que teimam em se aproximarem em Seu processo investigativo.
Reconhecendo a proximidade entre as duas categorias na Geografia, a busca por
recursos eficientes de andlise espacial pode ser constatada em diferentes estudos
de comunidades. Além disso, tal empreendimento busca a complementacdo de uma
categoria por intermédio de outra. As concepcdes de Lima (2014), assim como de
Duarte (2006), se sustentaram em afirmacdes como as defendidas por Holzer. Ao
sugerir a utilizacdo da categoria lugar, Holzer (1997,1999, 2003) aponta esta como a
mais apropriada a alcancar as dimensdes de um mundo pessoal e intersubjetivo. Por
meio de uma abordagem fenomenoldgica na geografia, ele (1997) considera o lugar
como a base do territério, necessaria a ser buscada quando se espera uma investida
mais direcionada a apreenséo da intersubjetividade humana em relacdo aos locais
de vivéncia. As categorias de andlise criadas por Lima (2014) e Duarte (2006) foram
agui apresentadas pela postura que apresentam, ao admitir as proximidades entre
lugar e territério. Desse modo, tais ideias abrem um debate que em outro momento
poderia ser enriqguecedor para a Geografia. Mas, acredita-se que o territério € uma
categoria espacial capaz de auxiliar nos objetivos que se espera nesse estudo.
Mesmo porque, assim como o lugar, o territério também passou por modificacdes
positivas como categoria analitica.

O territério de uma comunidade religiosa como a comunidade de Santa
Luzia, esta inserido no territorio da paroquia Nossa senhora da Piedade. Assim, de
fato € necessario esforcos, tanto da pardquia local, como dos residentes da
comunidade para manter e estabelecer essa unidade territorial. Defende-se nesse
estudo o fato de que a andlise do territério da comunidade inserida em um territério
religioso permite que néo se perca de vista as acdes de poder e controle promovidas
pela Igreja Catolica ao territorializar esses espagos. Acredita-se ainda que tal
investidura por meio do territério, em sua dimensdo simbdlica, é capaz de captar

importantes nuances ligadas as representacoes, pertencimento e emocgoes.
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N&o é de se ignorar que as reformulacdes que atingiram toda a Geografia na
da década de 1970, trouxeram interessantes acep¢des as categorias de territério e
lugar. O Territorio deixa de ser ligado apenas ao poder de um estado-nacao,
adquirindo uma vertente simbdlica; o lugar ndo é mais associado apenas a
localizagéo, ganha facetas de afeicoamento e emocéo. Desta maneira, as duas
categorias aproximam-se em suas possibilidades de apreensao dos sentimentos,
emocOes e imaterialidade expressos sobre o espaco e transferidos aos individuos
gue vivem esse mesmo espaco. Em termos de identidade, pode-se falar tanto na
identidade do territdrio, quanto do lugar. Esta proximidade acabou gerando
indagagbes quanto a melhor opgdo em determinadas enfoques e dimensdes
escalares.
Concordamos com Di Méo (2014, p. 218) quando afianca que
Entre lugar e territério a diferenca € mais frequentemente na escala e na
legibilidade geografica. O territério muitas vezes abstrato, ideal, vivido e

sentido mais que visualmente localizado e circunscrito (quando ele néo é
por esséncia estritamente politico), engloba os lugares.

Assim, o posicionamento neste estudo, longe de pretensiosamente rechacar
o uso do conceito de lugar, defende o uso do conceito de territério como o mais
apropriado para esse caso especifico. O que se espera com esse delineamento &
nao perder de vista as manifestacdes do poder catdlico que interagem no interior de
um territrio catélico, estendendo-se a comunidade de Santa Luzia. A comunidade
também deve ser analisada com a consisténcia de um territorio vivido, este, repleto
da vivéncia cotidiana.

O acesso indiferenciado aos poderes molda o comportamento da localidade
tornando-a um territério (SACK, 2013). Assim, na comunidade de Santa Luzia o
territério catélico molda o comportamento no interior da comunidade religiosa.
Contudo, as crencas populares forjadas nesse espaco também exercem suas
formas de poder, que podem ser enxergadas principalmente nas festas dedicadas
aos santos.

Ainda sobre a questao do poder no territério, as assertivas de Sack (2013, p.
78) séo uteis ao ponderar que “os individuos que estao exercitando o controle nao
precisam estar dentro de um territério”. O paroco € o agente religioso mais proximo
de um contato local com os fiéis, as comunidades fazem parte da jurisprudéncia do

territorio religioso de uma paroquia. Porém, a comunidade é um territério religioso na
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mais baixa escala hierarquica catolica, no qual a paréquia ndo se fixa, mas sua
influéncia direciona o agenciamento dos servigos catolicos, influenciando na vida
dos moradores. E na escala comunitaria que os discursos catélicos agem de forma
mais direta nas condutas e a¢cfes desses fiéis.

Importantes investiduras foram realizadas por varios gedgrafos em que o
territorio tem sido empregado para a apreensao de um territério vivido, mesmo que

de forma indireta. Claval (1999, p. 11), por exemplo, ja estabelecia que

as relacbdes que os grupos mantém com o0 seu meio hdo sdo somente
materiais, sdo também de ordem simbodlica, o que os torna reflexivos. Os
homens concebem seu ambiente como se houvesse um espelho que,
refletindo suas imagens, os ajuda a tomar consciéncia daquilo que eles

partilham.

Também, os estudos de Almeida, sobre territorio e sem perder de vista as
relacbes de poder, tém alcancado as importantes dimensdes da vivéncia cotidiana.
A autora é capaz de aprofundar a respeito das multiplas vivéncias que se fazem em
um territorio pelo desvelar de um Brasil sertanejo (ALMEIDA, 2008). A vida cotidiana
de imigrantes brasileiros que adentram a Espanha, mas mantém relacdes afetivas
com seu territério de origem, também é retratada por Almeida (2009). A autora ainda
tem estudado os territérios Kalunga, apropriados pelos quilombolas em sua forma
instrumental, e em todo o significado e relacbes simbdlicas que ele carrega
(ALMEIDA, 2010).

Direciona-se no sentido de acreditar que “ndo ha como definir o individuo, o
grupo, a comunidade, a sociedade sem ao mesmo inseri-los num determinado
contexto geografico, ‘territorial” (HAESBAERT, 2004, p.20). Mas, ndo considera-se
com nitida certeza que o0s rumos tomados nesse estudo sS40 0S mMais precisos.

Assim, a comunidade de Santa Luzia € um territério a compor uma area
maior e mais abrangente, o territorio religioso da paroquia. A comunidade, mesmo
inserida em um territorio da Igreja Catdlica e profundamente ligado a essa
instituicdo, ndo perde suas formas locais de identificacdo. As conexdes com o
catolicismo institucional ndo diluem as caracteristicas da comunidade, em suas
rezas aos santos, seu modo de vida rural e suas ligacdes com o cerrado, que se
tornam cada vez mais modernizadas. As relacdes de pertencimento a esse territorio
configuram os limites da comunidade, que sao legitimados pela paréquia local, pelos

seus moradores e pelos romeiros que visitam a comunidade no dia da romaria.
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3.3 Comunidade de Santa Luzia — uma comunidade religiosa e a construcao do

seu territorio

Grande é o numero de comunidades religiosas catélicas que encontram-se
mesmo em pequenas cidades do interior do pais. Essas comunidades territorializam
espacos rurais e urbanos aglutinando fiéis em torno de uma igreja ou capela
(principal tipo de edificacdo catolica na maioria das comunidades rurais). A influéncia
da comunidade religiosa ndo é delimitada com perfeita exatiddo, mas com ligeira
fluidez, pois esta condicionada a participacdo dos fiéis catolicos na vida religiosa do
grupo formado nas imediacGes de uma capela. Assim, os fiéis exercitam seu poder
de mobilidade ndo se prendendo indubitavelmente as comunidades religiosas
proximas a sua localidade, mas aquelas em que se sentem mais a vontade, entre as
varias que possam ser encontradas na cidade. J& na zona rural, devido as maiores
distancias entre templos catdlicos, os moradores dessas areas procuram aquelas
mais préoximas de sua residéncia.

A Comunidade de Santa Luzia (fig. 29) € o local que recebe todos o0s anos, no
dia 13 de dezembro, a romaria de Santa Luzia. A comunidade que carrega o nome
da santa venerada pelos romeiros ndo surgiu com a festa religiosa, apresentada no
segundo capitulo desse estudo, mas ganhou grande notoriedade com 0s sucessivos
anos em que ocorria. E um territério de pequenos produtores, uma porcéo territorial
que nado teria outro destaque, como por exemplo, sua producdo agropecudria,
baseada principalmente na producdo de leite e cultivo de milho para o consumo.
Mas, com a realizacdo do evento, a comunidade de Santa Luzia torna-se um centro
de convergéncia religiosa, atraindo grande quantidade de fiéis e ocupando o0s

noticiarios do municipio de Porangatu e regido.
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A cidade de Porangatu localiza-se no norte goiano, mesorregidao que
concentra a segunda maior concentragdo de catdlicos no estado de Goids —
perdendo apenas para o nordeste goiano. No estado de Goias, 58,9% da populacéo
era catdlica em 2010 (TEIXEIRA NETO, inédito). Como ja destacado no primeiro
capitulo, Porangatu € o municipio com o maior niumero de catélicos no territorio
religioso do qual faz parte a prelazia de Cristalandia.

No decorrer da ocupacdo do cerrado goiano 0S pequenos agricultores
apresentam uma producao de base familiar. A maior parte dos produtos do trabalho,
além do capital gerado pela atividade, é absorvida pela familia. Além do leite que é a
base da geracdo de renda da maioria desses pequenos produtores, vende-se o
excedente de produtos, como o milho. Também esclarecem Ribeiro e Alencar
(2012), que a producédo de legumes, hortalicas, de animais e aves serve para o
proprio sustento ou também para a venda na feira da cidade de Porangatu, fator que
aumenta a renda da familia. Mas poucos sdo os que comercializam sua producao na
feira, a maioria dos produtores que geram excedentes, comercializam seus produtos
em sua propriedade.

Seus moradores possuem uma grande dependéncia da cidade de Porangatu,
em que alguns possuem emprego na zona urbana e outros necessitam ir a feira
vender os produtos cultivados, animais e derivados. As casas que ali se encontram
sdo moradias modestas, pequenas, com apenas dois quartos, uma varanda. Muitas
casas foram recentemente reformadas ou estdo em processo de reforma, o que
sugere que as condi¢cdes de vida, tem melhorado na comunidade. Os quintais se
apresentam cobertos de arvores frutiferas como o caju, ou palmeiras como a
guariroba, que se destinam a alimentacdo do grupo familiar. Como as terras sao de
poucos hectares, as areas de pasto e plantio ndo ficam muito distantes das casas.

Os sujeitos que ocupam esse territério de cerrado transformam esse espaco,
modelando-o de acordo com suas necessidades, a0 mesmo tempo em que, em um
processo dialético também sdo direcionados a uma adaptagdo. A cada dia, os
moradores da Comunidade de Santa Luzia elaboram formas de se relacionarem
com 0 meio em que ocupam, em seus momentos de chuva, sua época de estiagem,
seu solo de consideravel acidez. E sobre esse territério que se constroem os modos
de vida desses povos do cerrado. Sobre essas terras sdo construidas suas historias,
se firmam e reafirmam suas tradicdes, se erguem memorias coletivas. Toda

memoria coletiva € consolidada em um determinado espaco e as imagens espaciais
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sao importantes elementos em sua constituicdo. Halbwachs (1990, p. 133) afirma
que “Quando um grupo esta inserido numa parte do espaco, ele o transforma a sua
imagem, a0 mesmo tempo em que se sujeita e se adapta as coisas materiais que a
ele resistem”.

Em um determinado territério, todo o processo de (re)construcdo das
identidades coletivas tem forte vinculacdo a histéria e a tradicdo, que sé&o
reelaboradas conforme os interesses do presente. De fato, havia um pequeno grupo
de produtores rurais que pela proximidade entre suas propriedades estabeleciam
alguns contatos mais fraternais, mantendo certos vinculos de amizade entre si e
reunindo-se durante as rezas. Mas, a Igreja Catélica teve importante papel na
solidificacdo dessa coletividade, identificando-os como a comunidade de Santa
Luzia. A denominacéo foi atribuida pela igreja catolica, mais precisamente, pela
Par6quia de Nossa Senhora da Piedade. Em Porangatu, essa parbéquia €
responsavel pela organizacdo das comunidades catélicas da parte oeste do
municipio e tem como intuito possibilitar o gerenciamento das missas realizadas
nesses territorios comunitarios. Dessa forma, a comunidade formada por um
pequeno grupo de produtores rurais devotos a “Santa dos Olhos”, passou a ser
chamada de Comunidade de Santa Luzia.

Mas, alguns ainda conhecem a comunidade como Comunidade da Baica. O
antigo nome da comunidade é alusivo a uma importante figura da comunidade, ja
falecida, mas que permanece muito presente nos relatos dos moradores. N&o
existem muitos registros publicados sobre a vida de Maria Pereira Soares, a Dona
Baica, ou sua pequena comunidade. As informacfes, de fato, se descortinam com
poucos estudos divulgados sobre a comunidade e a romaria de Santa Luzia, como
uma monografia apresentada por Ribeiro e Alencar (2012)*. A despeito de os
jornais on-line da regido divulgarem noticias, elas sdo um tanto vagas e curtas,
sobre a festa e a comunidade. Por isso, tornam-se valiosos os relatos obtidos com
os trabalhos de campo.

A histéria de Maria Pereira Soares (que no futuro seria chamada de Dona
Baica) relacionada com a comunidade inicia-se no momento no qual ela conheceu

Deuzelis Vieira Soares. Ao chegar a regidao, Deuzelis, jA casado, compra uma

O A monografia citada foi apresentada como requisito a obtencéo de grau de Licenciatura Plena em
Histéria em 2012, por Maria Lopes Ribeiro e Weber José Gomes de Alencar na Universidade
Estadual de Goias — Unidade Universitaria de Porangatu.
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propriedade com a intencdo de morar nesse local com a esposa. Trabalhando em
suas terras, o recém-chegado conhece Maria por quem se apaixona, separando-se
da esposa para casar-se com a moga que conhecera na regiao.

Muitos anos se passaram desde a unidao de Deuzeli e Maria, que sendo
muito catdlicos realizavam encontros para rezarem em louvor a Santa Luzia todo dia
13 de dezembro. O evento sempre reunia muitas pessoas da regido, até devotos de
outros santos, mas que se juntavam pela amizade ao casal e/ou pela fé catdlica.

Morre em 1978 Deuzelis, mas Dona Baica continua a gerenciar os trabalhos
em suas terras. Segundo Ribeiro e Alencar (2012), o cultivo da terra passa a ser
realizado por meeiros e arrendatarios, que plantam arroz, feijdo, milho, mandioca e
cana. Dona Baica mantém a tradicao religiosa das rezas na comunidade e incentiva
as pessoas a também rezarem. A comunidade ja conhecida como Comunidade da
Baica, passa a adotar o nome de Santa Luzia devido a destacével devogéo a santa,
tornando-a oficialmente a padroeira da comunidade.

A vilva tem uma posicdo de destaque na comunidade, tornando-se uma
lideranca ndo apenas religiosa, mas também politica. E devido a todo esse prestigio
que Dona Baica consegue trazer para a comunidade a primeira escola com o Ensino
Fundamental I. Uma das professoras que atuaram na pequena escola, Maria da
Gléria Carvalho Campos, hoje com 48 anos, nos conta que jA era moradora da
regido e assumiu o cargo de professora devido ao apoio de Dona Baica. Atualmente
ela ministra aulas em uma escola de outra comunidade rural, porém, se lembra de
Dona Baica com gratidao e respeito:

Todos aqui gostavam muito dela, pois ela ensinava e incentivava todos a
rezar. As criancas desde cedo ja aprendiam a rezar com ela. Ela também

buscava o tempo todo trazer melhorias pra comunidade, ela queria facilitar a
vida de todo mundo (Entrevista, 2015).

A produtora rural Maria Sonia Teixeira de Morais Carvalho, de 41 anos, foi
adotada por Dona Baica aos quatro anos de idade. Maria relata que, como sua mae
adotiva nao teve filhos, adotou-a e em seguida reconheceu como filho adotivo mais
um menino chamado Leci Teixeira de Moraes. Os filhos adotivos, Maria e Leci, hoje
sdo herdeiros e continuam ocupando as terras que compunha a Fazenda Santa
Luzia, de Dona Baica.

Na empreitada de seu trabalho religioso sempre a frente de rezas, missas e

encontros na comunidade, Dona Baica via crescer cada vez mais a quantidade de



149

pessoas que se reuniam de casa em casa, para 0s eventos religiosos. Esta senhora
percebia que a comunidade crescia e via a necessidade da construgdo de uma
capela em louvor a Santa Luzia, que pudesse abrigar todos os fiéis. Mas do que a
construcdo de um templo religioso, um objetivo de todos que participavam da
comunidade, era a materializacdo de sua memoria religiosa sobre o espaco, de
maneira que essa imagem (edificacdo) espacial, desse maior sentido a sua devogao
e fortalecesse o sentimento de perpetuacao da tradicao religiosa.

Segundo Halbwachs (1990), quando um grupo religioso tem seus templos
destruidos eles se esquecem de seus cultos. Contudo, se novos templos sao
construidos a fé do grupo se consolida, pois a religido se consolida no espac¢o. Um
grupo religioso encontra, pois, maior amparo em acreditar que sua memdria coletiva
nao esta mais presa apenas aos homens em sua visivel volatilidade. De forma
estavel, se consolida sobre o espaco sob a forma de uma igreja. Na comunidade de
Santa Luzia, seus moradores empenharam-se em construir uma capela, de maneira
a transferir para o espaco sua memoria coletiva, esta conectada as suas crencas
catolicas.

Os esforcos da comunidade em arrecadar dinheiro com algumas festas, os
sucessivos mutirbes, também com o apoio da paréquia e da prefeitura de Porangatu,
possibilitaram que a capela de Santa Luzia fosse construida no ano de 2000. A
conclusdo das obras deu-se dois anos apés o falecimento de sua principal
articuladora, em 1998. A imagem da santa que pertencia a Dona Baica deixou o lar
que ocupava (isto quando nao “passeava” pelos varios lares da comunidade durante
as rezas) para tomar o lugar que Ihe fora destinado, sobre o altar da pequena capela
de Santa Luzia. A santa de devocao da familia de Dona Baica, torna-se a padroeira
da comunidade.

Em um estudo sobre a religido na zona rural de Itapira, interior de Sao
Paulo, Branddo (1985) nos aponta algumas caracteristicas da pratica religiosa
catélica que incorrem em diversas comunidades rurais. Ele ressalta que existe uma
trajetoria rotineira na qual o santo de devocdo de uma familia passa a ser o
padroeiro de uma comunidade camponesa.

Mas, independente da presenca da imagem da santa, a Dona Baica
continua presente na memoéria daqueles que a conheceram. Ela é lembrada sempre
pela comunidade com muita gratiddo por suas a¢gbes em favor da regido em que

vivia. As acOes dessa senhora tiveram grande contribuicdo para a consolidacédo da
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vida religiosa na comunidade, o que culminou com a criacdo da romaria de Santa
Luzia.

Um dos romeiros que fez parte da primeira romaria de Santa Luzia,
compondo um grupo de 70 pessoas, foi José que, em 13 de dezembro de 2001,
caminhou do centro da cidade de Porangatu até a comunidade. O pequeno
agropecuarista esta sempre presente as missas realizadas. O pequeno
agropecuarista José Alves Carvalho, de 50 anos, mostra com orgulho o galpéo
construido para abrigar seu trator. José conseguiu comprar seu veiculo agricola
mediante uma das linhas de crédito do FCO Rural*'. O acesso a linhas de crédito de
programas do governo federal tem melhorado as condi¢des de vida e trabalho em
muitas propriedades na Comunidade de Santa Luzia. Alguns produtores rurais
conseguiram reformar suas casas, comprar maquinas, ou alguns bovinos, que na
regido sao utilizados principalmente para a producéo de leite.

Segundo Rosendahl (2005), o homem religioso é movido por uma fé
baseada na experiéncia individual e coletiva, sendo a experiéncia grupal favorecida
frequentemente pela igreja. José e 0s outros membros da comunidade comungam
semelhantes experiéncias religiosas e partilham do sentimento de pertencimento a
comunidade, na propor¢ao que “a manutencao do lugar sagrado favorece a nocgéo
de que a comunidade partilha uma identidade comum, um sentimento de integragcao
e de comunidade religiosa” (ROSENDAHL, 2005, p. 12932). Assim, se torna
perceptivel na comunidade da Baica uma identidade religiosa, motivando os
encontros movidos pela fé catolica, além de possibilitarem a realizacdo de festas
para arrecadacédo de fundos para eventos religiosos. Os momentos em que esses
pequenos agricultores se juntam para a realizacao de rezas e missas, configuram-se
em destacaveis oportunidades para que a comunidade possa Sse reunir, se
socializar, se divertir no contato uns com 0s outros. As rezas continuam a ser
realizadas na comunidade, também em louvor a outros santos além de Santa Luzia.
Na capela local ocasionalmente séo realizadas novenas.

A comunidade religiosa de Santa Luzia constitui-se em importante elemento

*1' 0 Fundo Constitucional de Financiamento do Centro-Oeste (FCO) foi criado pela Lei n® 7.827, de
27/9/1989, que regulamentou o art. 159, inciso |, alinea ¢, da Constituicdo Federal, com o objetivo de
possibilitar o desenvolvimento econdmico e social da regido, mediante a execu¢éo de programas de
financiamento aos setores produtivos. O FCO Rural, destinado a produtores rurais, possui baixas
taxas de juros e prazos para pagamentos de até 20 anos (Cartlha do FCO,
http://www.sudeco.gov.br/documents/10157/84110/Cartilha FCO_20 2 14 sem logo.pdf, acesso em
05 jul. 2014).
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aglutinador dos sujeitos, promovendo a solidariedade, a geracdo de interesses em
comum, uma identidade. Mesmo que a festa de Santa Luzia, realizada nos dias 10 a
13 de dezembro, seja o principal evento da comunidade, outras rezas e novenas
movimentam a fé catolica no decorrer do ano.

Desde o0 momento em que cresce a movimentacdo popular, o Catolicismo
Oficial procura auxiliar nos rituais, de modo a garantir seu dominio sobre o territério.
Na Comunidade da Santa Luzia, os atributos da religiosidade popular foram
marcantes, com a reza em louvor a Santa Luzia realizando-se todos 0s anos, as
varias novenas de casa em casa. A paroquia local assistia a comunidade enviando
ministros, a medida que se fortaleciam as rezas, tercos e novenas. Quando é
efetuada a construcdo da capela, a comunidade passa a receber a visita do padre
uma vez por més, além de também assumir a coordenacdo da romaria com o auxilio
da Prefeitura de Porangatu. A paréquia local logo oficializou a instauracdo de seu
territério religioso, aproveitando-se do pequeno grupo de fiéis para a consolidacdo
da Comunidade de Santa Luzia.

Na imagem a seguir, apresenta-se o ponto central do territério da
comunidade de Santa Luzia, a localizacdo da capela e as dependéncias de apoio
(fig. 30). No cotidiano, tais edificagfes sao locais onde os individuos da comunidade

professam sua fé e reafirmam seus lagos sociais.

Figura 30: Foto panoramica da Comunidade de Santa Luzia.
Autoria: Marcos Roberto P. Moura, 2014.

Como jé foi dito, a comunidade foi formada com base em um pequeno grupo
de produtores locais que se reuniam ocasionalmente para rezar. Esta comunidade
religiosa, como todas as outras inseridas nas territorialidades catolicas, fazem parte
de uma hierarquia territorial. O esquema a seguir (fig. 31) representa a hierarquia

territorial religiosa, na qual a comunidade se insere.
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Centro-oeste - Goids,
Distrito Federal e
Tocantins

Palmas -TO

Palmas — TO

Prelazia de Cristalandia

MNossa Senhora da
Fiedade

Santa Luzia

Figura 31: Hierarquia territorial da Igreja Catdlica da qual faz parte a Comunidade de Santa Luzia.
Fonte: Cédigo de Direito Canénico, 1983. Organizac¢éo: Marcos Roberto P. Moura, 2014.

Singular é o fato de que a pardquia de Porangatu em Goias esta ligada a
Prelazia de Cristalandia localizada em outro Estado, o Tocantins. Isso se deve ao
fato de que, quando o atual territério do estado do Tocantins fazia parte de Goias,
Porangatu estava submetido a prelazia de Cristalandia. Com a instauracdo do
estado do Tocantins, 0 municipio goiano continuou ligado a prelazia tocantinense,
mantendo-se dessa forma até hoje.

Como ja fora ressaltado no primeiro capitulo, a comunidade rural de Santa
Luzia inclui-se em um grupo de 18 comunidades religiosas que sao coordenadas
pela pardquia Nossa Senhora da Piedade. Sdo 8 comunidades rurais e 10
comunidades urbanas. Assim, “o equilibrio territorial paroquial pode néo resistir ao
desequilibrio demogréafico, a mobilidade recente da populacdo e a escassez de
padres” (ROSENDAHL, 2001 p. 19). Mesmo que a quantidade de padres tenha
aumentado nos ultimos anos, ndo é o bastante para atender de forma mais intensa

0s varios agrupamentos humanos, que demonstram mobilidade cada vez mais
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acentuada, ocupando varios territorios.

As comunidades catélicas, seja no campo ou na cidade, utilizam-se de
coordenadores de modo a manter o controle sobre os territérios religiosos. Pessoas
da propria comunidade séo convidadas a serem coordenadores de seus respectivos
agrupamentos de fiéis. Esses coordenadores ao assumirem os trabalhos a frente de
sua coletividade, sdo convocados a participarem de um curso promovido pela
paréquia. Esses lideres fornecem seus contatos telefonicos, passando a ser o canal
direto entre a organizacdo episcopal e a comunidade. Também sédo responsaveis
por garantir que as determinacdes paroquiais possam chegar ao grupo.

O coordenador da Comunidade de Santa Luzia durante alguns anos foi Leci
Teixeira de Moraes®, filho de Dona Baica. Sua gestdo & frente da comunidade
encerrou-se em dezembro de 2014, depois de estar a frente da comunidade por trés
periodos de dois anos (os dois primeiros periodos consecutivos). Atualmente, o
coordenador da comunidade é Jaime de Morais. O coordenador representa a
presenca da manutencdo dos preceitos do catolicismo oficial na comunidade. No
més de dezembro, apds a romaria de Santa Luzia no dia 13, € escolhido por votacao
0 novo representante da comunidade, que conduzira a vida catélica desse territorio
em consonancia com as diretrizes da paréquia, por um periodo de dois anos. Este
terd a responsabilidade de organizar os eventos catolicos, estabelecendo os
contatos da comunidade com a paroquia. Também € funcdo deste coordenador
organizar a romaria de Santa Luzia durante os dois anos de sua gestdo, sendo
auxiliado em todo esse periodo por um vice-coordenador e um tesoureiro.

As comunidades religiosas como a de Santa Luzia representam fisicamente
as territorialidades da igreja catélica. Ainda que mantenham suas manifestacées
religiosas populares. Sdo verdadeiros territorios demarcados pelo catolicismo no
exercicio de seu poder, que procura sempre proteger os rigidos dogmas catélicos
daquilo que o catolicismo oficial considera como exagero de algumas praticas do
catolicismo popular. Tais comunidades adquirem identidades singulares por meio
das relagbes geradas pelo convivio em fungéo da religido. Formado por um pequeno
grupo que ocupa algumas fazendas proximas a capela, todos os anos a comunidade

se alegra em se preparar para receber a romaria de Santa Luzia.

2 Informac&o também extraida do calendario 2014 da Paréquia Nossa Senhora da Piedade.
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3.4 Territorio de mutirdo, de reza e de missa

As comunidades rurais séo territorios preenchidos por elementos da vida
cotidiana rural. Em geral, esses agrupamentos apresentam caracteristicas que 0s
diferenciam daqueles presentes no espago urbano, em termos de organizacéo e de
valores culturais. Comunidades rurais, como a de Santa Luzia, sdo organizadas
considerando os grupos de vizinhanca e as relagcfes interpessoais, marcadas pela
necessidade de ajuda mutua, na maioria das vezes informais. A participacao coletiva
em préticas ludico-religiosas constitui a expressdo mais visivel da solidariedade do
grupo.

Como destaca Candido (1997, p. 85) “elemento de definicdo da sociedade
vicinal € a vida ludico-religiosa — complexo de atividades que transcendem o ambito
familiar”. Assim, a comunidade de Santa Luzia, também se inscreve nessa 6tica em
que as préaticas catolicas transcendem o seio familiar estabelecendo elos entre
familias, vizinhos. Ao festejar o seu santo, que ndo € o0 mesmo do municipio de
Porangatu, Nossa Senhora da Piedade, a comunidade expressa sua identidade
catolica.

Sobre a escolha de um padroeiro, Zaluar (1983, p. 61) indica que

qualquer localidade permanente, quer fosse freguesia, povoado ou
cidade, tinha seu padroeiro. As vezes, esse padroeiro era designado

pela Igreja e sofria concorréncia do santo espontaneamente escolhido pelo
povo.

Apesar de o santo padroeiro &s vezes ser escolhido pela paréquia, D’Abadia
(2014, p. 30-31) ressalta que essa escolha estd associada a diversas situacfes
como “a devocgao de um fazendeiro, a iniciativa de um catdlico devoto, a sugestao de
religiosos da comunidade catolica, a comemoracéo do dia dedicado ao santo, entre
outras”. Ter um padroeiro designado pela paroquia € algo que pode ocorrer em
muitas comunidades rurais, mas, nao foi assim na comunidade de Santa Luzia. No
interior do territério paroquiano, a comunidade de Santa Luzia demonstra seu poder
escalar ao escolher o préprio santo padroeiro do territério da comunidade. O nome
da santa foi dado a comunidade que espontaneamente a tornara sua padroeira.
Como nos lembra D’Abadia (2014), na maioria dos casos, a escolha dos santos
padroeiros esta ligada a uma identidade local. A pardquia de Porangatu apenas

legitimara tal escolha para definir o aglomerado de pessoas que compdem o entorno



155

da capela.

Segundo a classificagdo do IBGE (2003), o aglomerado rural denominado
como Comunidade de Santa Luzia pode ser qualificado como “outros aglomerados
rurais isolados” (fig. 32), ndo dispondo dos servicos basicos de um povoado, como
escola, posto médico ou posto policial, por exemplo. Além de ndo ser uma unidade

territorial pertencente a um Unico proprietario ou empresa.

Aglomerado
Rural

“Aglomerados
rurais do tipo
“extensao
urbana”

Aglomerados
rurais
“isolados”

Nucleo

Outros
aglomerados
rurais isolados

Figura 32: Organograma dos aglomerados rurais segundo classificagéo do IBGE.
Fonte: IBGE (2003, p. 226-227). Org.: Marcos Roberto P. Moura, 2014.
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O principal ponto de socializagdo na comunidade é a capela de Santa Luzia
e prédios em anexo, como o0 galpdo ou a cozinha. O fato de n&do possuirem
associacfes ou outras formas de agremiacfes entre os moradores fazem das
guestdes religiosas o principal motivo para que os moradores possam reunir-se. Os
apices de socializagdo na comunidade ocorrem nas missas mensais, nas rezas
dedicadas aos santos, na romaria. Vale destacar que cada santo é festejado sempre
pela mesma familia e a romaria € 0 momento maximo do encontro entre 0s
produtores rurais, que se juntam para organizar a festa e também festejarem.
Os mutirdes sao eventos ocasionais que também promovem processos de
socializagéo.

Em uma pesquisa sobre o bairro rural Reforma Agraria em Campinas-SP,
Bombardi (2004) destaca como esta unidade territorial € constituida a partir da
identidade territorial. A definicAo de bairros rurais como unidades rurais é
usualmente utilizada no estado de Sao Paulo. A autora apresenta uma configuragao
rural que se aproxima da comunidade de Santa Luzia, em alguns aspectos. Segundo
a autora, as residéncias “podem estar de tal modo afastadas que o observador
muitas vezes ndo discerne, nas casas isoladas que topa a certos intervalos, a
unidade que as congrega” (BOMBARDI, 2004, p. 59). A comunidade de Santa Luzia
possui casas dispersas sem a formagcdo de um aglomerado de residéncias, mas
nem por isso sao inexistentes os lacos que ligam seus moradores. As ligacdes por
meios dos elos de parentesco e vizinhanca sdo conexdes que surgem guase
espontaneamente. Mas a unido pelo pertencimento a comunidade catélica de Santa
Luzia e as rezas dedicadas aos santos, fortalecem e ampliam por maiores distancias
as relacdes de solidariedade entre o grupo.

As festas dedicadas aos santos na comunidade de Santa Luzia realizam-se
principalmente entre marco e julho, com excec¢ao das festas em louvor a Santa Luzia
o terco realizado no 1° domingo de dezembro e a romaria no dia 13 de dezembro. As
rezas da comunidade seguem a mesma sequéncia padrdo adotada: terco, leildo,
almoco ou jantar. Segue abaixo um quadro com as festas e dias de celebracdes de

santos realizados na comunidade de Santa Luzia (quadro 04).
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Data Santo Festejado Residéncia ou localidade
19 de marco Sao José Dona Maria e Evaristo
13 de maio Nossa Senhora de Fatima Hilda
24 de junho Sao Jodo Jaime
06 de julho Divino Pai Eterno Dona Maria do Galdino
1° domingo de dezembro Santa Luzia Leci
13 de dezembro Santa Luzia Capela de Santa Luzia e seu
entorno

Quadro 04: Calendario de rezas na comunidade de Santa Luzia.
Fonte: Entrevistas com moradores da comunidade de Santa Luzia, 2015.

Os leildes como os que séo realizados na ocasido da reza de Santa Luzia se
prestam a garantir recursos para a realizacdo da festa do ano seguinte. Ao final da
reza do terco, o leildo e a refeicdo (almoco, jantar ou lanche) sdo momentos
prazerosamente aguardados pelos participantes. Os leildes seguem em clima bem
humorado, com as galhofas do leiloeiro, gerando boas gargalhadas entre os
participantes. A refeicdo, na maioria das vezes almoco, apresenta comida farta e
gratuita. Deixar faltar a oferta da comida em ocasifes como esta sdo encaradas
como desrespeito ao santo, além de também ser deselegante para com aqueles que
Ihe visitam.

Os produtores rurais da comunidade ndo consideram as rezas como festas,
ja que pelo senso comum, uma festividade deveria ser animada por dancas e
bebidas. Contudo, as rezas sao manifestacdes que celebram os santos. O leildo, a
comida servida ao final do terco, séo momentos de socializagdo e lazer. Assim,
podemos entender que as rezas séo festividades devotadas aos santos. E inegavel
gue ha sempre quem va as rezas em busca de encontros sociais, de comida
gratuita, de diversdo. A festa é esta juncéo de ritos e também diversdo (BRANDAO,
2001).

Apesar dos leildes e “rega-bofes” representarem os momentos de diversao
coletiva durante as rezas, os moradores da comunidade renegam o sentido festivo
atribuido a tais manifestacdes. E bastante recorrente o sentido moral de néo
associar devocdo a manifestacOes festivas. A fala de uma das moradoras da
comunidade, Maria da Gldria, € bastante representativa quanto a este fato

Rezar aqui na nossa regido [pausa] minha mée sempre fala assim, que
rezar e dancgar, € mesma coisa de vocé fazer com as maos e desmanchar

com os pés. Entdo quando € reza é sO reza, ndo tem esse negdécio ndo. S6
reza, leildo e comida de graca (Entrevista, 2015).
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As rezas sao festas rurais que se alinham aos ciclos agricolas, que
consequentemente sdo condicionados ao clima tropical semiimido do cerrado, com
chuvas intercaladas por longo periodo de estiagem. Mas, a modernizacdo das
praticas agropecuarias ao influenciar em varias dimensfes da vida cotidiana e do
trabalho altera a vida festiva das comunidades. Como atestam Lagares e Almeida
(2009, p. 24) “ha uma relacdo simultdnea dos territorios culturais tradicionais das
comunidades rurais com os territorios da modernizacdo”. Ainda assim, as festas
dedicadas aos santos continuam a serem realizadas na comunidade Santa Luzia,
mesmo que em menor namero.

A primeira festa religiosa do ano na comunidade é a reza dedicada a Sao
José, no dia 19 de marc¢o, santo cuja crenca popular atribui grande influéncia sobre o
indice chuvoso. A enchente de Sao José, por exemplo, é algo previsto anualmente
pela fé popular, que aguarda dias de chuvas intensas nos dias que antecedem o dia
dedicado ao santo. A quantidade de chuva que cai sobre uma regido €, sem davida,
um fator decisivo para aqueles que cultivam a terra ou dependem de pastagens para
0 gado. Santos (2003, p. 139) confirma que

para o produtor rural, o fato fundamental e significativo do ciclo da natureza
€ a regularidade da distribuicdo de chuvas durante o ano. No cerrado, o

produtor sabe que a concentragdo de chuvas ocorre de outubro a maio.
Nesses meses acontecem cerca de 90% das precipitacdes do ano.

Em relacdo a novena de Nossa Senhora de Fatima, uma singularidade
marca a histéria dessa manifestacdo em particular. E normal que no més de maio as
comunidades catdlicas expressem sua devocao a uma invocacdo mariana que
adquire varias denominacdes. Em seu estudo sobre os santos padroeiros no estado
de Goias, D’Abadia (2014, p. 101) nos explica que “as invoca¢des marianas formam
um conjunto diverso de denominacdes de Maria, cultuadas como santas de devogéao
e espacos especificos consagrados a esta devogado”. Na comunidade de Santa
Luzia, curiosamente, as rezas do més de maio era inicialmente denominadas como
“‘novena do més de Maria”, sem atribuigdo especifica a nenhuma invocagao mariana.
Contudo, ha alguns anos atras, as rezas do més de maio foram conferidas a Nossa
Senhora de Fatima.

No més de junho as festas dedicadas a Sdo Joao espalham-se por todo o
pais. No Brasil, € o periodo em que se realizam as colheitas, em que se festeja a

fartura. Festejos em prol da fertiidade eram comuns a diversos povos. Rangel
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(2008, p. 18) elucida que “os rituais de fertilidade perduraram através dos tempos.
Na era cristd, mesmo que fossem considerados pagaos, ndo era mais possivel
acabar com eles”. Foi desse modo que as festas dedicadas a Sao Joao
resignificaram antigos rituais pagaos de fertilidade, realizados no mesmo periodo. O
autor (2008, p. 19) salienta que o “costume de acender fogueiras e tochas, que
devem livrar as plantas e colheitas dos espiritos maus que podem impedir a
fertilidade” também fora resignificado pelo catolicismo nas festas de Séao Joao.
Durante a reza de S&o Jodo na comunidade de Santa Luzia, ndo falta a tradicional
fogueira, parte inerente aos rituais dedicados ao santo. Mas, ao adquirir novo
sentido nas festas catdlicas, as fogueiras tornam-se também instrumentos para o
batismo de criancas na noite de Sao Joao.

Em Porangatu, as festas em louvor ao Divino Espirito Santo se tornam mais
proeminentes a partir das folias, nas quais os folibes do santo percorrem a zona
urbana e a zona rural. Como destaca Brandao (1989, p. 10) “Em algumas cidades
brasileiras o Divino Espirito Santo é festejado com muita pompa. E preciso que haja
fogos, muita comida, procissdes, cantos e dancas”. Mas na comunidade Santa Luzia
o Divino Espirito Santo é festejado a partir de rezas. A festa celebrada ao santo,
realizada no més de julho também se inscreve no periodo de estiagem em que se
agradece pela colheita.

A penultima festa do ano na comunidade é uma reza em louvor a Santa
Luzia. A reza de Santa Luzia é, atualmente, uma manifestacdo independente da
romaria dedicada a mesma santa. Quem estd a frente da romaria € sempre o
coordenador da comunidade. Entre os atributos da gestdo do lider dessa
comunidade, esta o de mobilizar os esfor¢cos dos moradores e buscar apoio para a
organizacdo da festa religiosa. A reza de Santa Luzia que é realizada na
comunidade desde a década de 1960, como relatado anteriormente, € uma tradicdo
mantida até os dias atuais pelo filho de Dona Baica, Leci. Desde a morte de sua
mae, fato ocorrido em 1998, Leci procura honra-la atendendo ao pedido que esta
fizera em vida, de que continuassem realizando a reza de Santa Luzia apos sua
morte.

Em 2002, José Osvaldo teve a ideia de reunir um grupo de devotos que
fizeram a primeira caminhada de Santa Luzia até a casa de Leci para participarem
do terco dedicado a santa. Os trés primeiros anos da caminhada, que se tornaria a

romaria de Santa Luzia, direcionaram-se para a casa de Leci. Mas a casa era
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pequena para o numero de fiéis que aumentava a cada ano. Também se tornava
cada vez mais dificil servir o almog¢o para os participantes, que no terceiro ano da
caminhada contavam mais de 500 pessoas. Como relata Maria da Gléria:
Quando comecou a romaria veio todo mundo pro Leci, ai ele ndo dava
conta de dar comida pra esse tanto de gente, ai mudou [...] O pessoal da
romaria vinha pro Leci rezar todo o dia 13, mas ai era tumulto demais, a
casa do Leci era pequena e pra servir 0 almoco ndo dava nao (Entrevista,
2015, grifo nosso).

O que a moradora da comunidade exp&e ter mudado € que a festa devotada
a Santa Luzia no dia 13 dividiu-se em dois momentos. Por meio de acordos, a
comunidade decidiu que a romaria teria como ponto de chegada a capela de Santa
Luzia que receberia os fiéis no dia 13 de dezembro e ndo mais a casa de Leci. Mas,
0 devoto ndo abandonou a tradicdo de rezar o terco de Santa Luzia em sua casa,
que fora transferido para o primeiro domingo de dezembro, festa que atrai os
moradores da comunidade e alguns moradores de Porangatu que sdo amigos da
familia. Assim, Leci abdicou de realizar sua reza no dia de Santa Luzia, 13 de
dezembro, cedendo este dia a romaria.

O dia de Santa Luzia, no més de dezembro, € celebrado em uma época ja
marcada pelo periodo chuvoso, em que geralmente ja se iniciou o plantio na
segunda metade de setembro. Como confirma Rigonato (2005, p. 82), “geralmente
planta-se mandioca, milho, arroz, abobora. Mas o periodo de plantio prolonga-se até
o final do més de dezembro”. Numa relagao estabelecida entre chuvas e o dia de
Santa Luzia, Rodrigues (2003) nos apresenta como previsées do periodo chuvoso,
baseadas na crenca depositadas na santa, ainda assentam-se no imaginario popular
sertanejo. No dia 12 de dezembro faziam-se a “experiéncia de Santa Luzia”,
principalmente em estados nordestinos. Além disso, observar os dias que procedem
ao dia 13 de dezembro, na crenca popular, auxiliava os sertanejos a fazerem
previsdes sobre as condigbes de chuva durante os meses do ano seguinte. “O dia
14 de dezembro apresentou sinais de chuva? Janeiro sera chuvoso [..] 15
representa fevereiro; 16 margo; 17 abril etc. etc” (GUERRA, 1981 apud
RODRIGUES, 2003, p. 103). No cerrado, assinalado pela dualidade entre periodo
chuvoso/estiagem, garantir uma boa quantidade de chuva no ano, significa reafirmar
os lacos de devogdo com a santa.

Mas, muitas dessas festas dedicadas aos santos gradativamente perdem

suas conexfes com os ciclos agricolas perante o imaginario popular. Tais rezas ja
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se realizam de forma tao natural na comunidade de Santa Luzia, que possivelmente
mantém ligacdes mais provaveis com a tradicdo e a protecdo do santo em varios
sentidos, ndo especificamente ao ciclo agricola. Mesmo porque a modernizagcédo do
campo, que atinge os produtores rurais, mesmo em sua expressao mais modesta,
diminui cada vez mais o “papel dos santos” no ideario camponés, que credita as
divindades o sucesso da colheita.

O fato € que Leci continua a realizar a reza de Santa Luzia todo primeiro
domingo de dezembro, recebendo fiéis da comunidade e de fora dela. Assim, ele
atende o desejo da falecida mé&e e mantém uma tradicdo que ja dura mais de 50
anos. Sobre a reza de Santa Luzia, seu organizador, Leci, nos explica que

vem é muita gente de fora, € uma reza muito antiga, 0s que eram amigos
dela [Dona Baica] a maioria ja morreu, mas tem os filhos que vem. A gente
faz o leildozinho. Nés pegamos a mesma tradicédo da minha mée. O leildo é

muito bom, o pessoal fica animado. Reza ao meio-dia, depois vem o leildo,
l& pelas duas e meia, trés horas € que vai almogar (Entrevista, 2015).

As rezas na comunidade s&o consideradas mais do que uma obrigagdo com

0 santo, sdo também a garantia de um ano prospero sob a protecdo da divindade

festejada. Um ano livre de agruras e rico em fartura, em que se pode contar com as

béncaos do santo protetor da familia. Nesse sistema de trocas simbolicas entre fiel e

santo, a fala de um dos moradores da comunidade é ilustrativa quanto as
“vantagens” inerentes a “negociagao’.

E um trem que a gente faz pra mim n&o é despesa, tudo parece que evolui

mais pra gente, é um gasto que vocé tem, mas faz aquele gasto e parece

gue ndo tirou nada do seu patriménio, parece que aumenta em dobro né. Eu
faco muito satisfeito e acho bom (Entrevista com J.M.C., 2015).

Além de serem consideraveis momentos de devocdo, nas falas dos
moradores as rezas sao destacadas como essenciais ocasifes para se reunirem e
se divertirem na comunidade. As rezas séo festas que promovem encontros e
reencontros, nas quais nao falta uma boa conversa, as gargalhadas despudoradas
ao final de uma piada. Como confirma o morador da comunidade.

A diversdo nossa aqui € mais as rezas, fica naquele dia marcado e vai todo
mundo, pode dar num domingo, pode dar numa segunda, pode dar no meio
da semana, todo mundo vai. Esses dias sao dias santos pra nds, 0 Unico

servigo que a gente faz é tirar o leite e fica quieto, depois se arruma e vai
pra reza (Entrevista com J.M.C., 2015).

Também sdo destacaveis os momentos de socializacdo na comunidade de
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Santa Luzia experimentados pelos moradores durante os mutirdes. Como relacdes
ndo capitalistas de producéo, os mutirbes sédo formas de ajuda mutua e gratuita que
paulatinamente desaparecem do meio rural, onde comeca a prevalecer o
individualismo capitalista. Porém, na comunidade de Santa Luzia o mutirdo ainda é
uma importante forma de driblar a falta de méo de obra, que é caracteristica das
pequenas propriedades familiares daquela comunidade. A impossibilidade de
contratar mao de obra externa ao restrito grupo familiar também justifica a realizacéao
dos mutirdes. Mais do que isso, os mutirbes também representam ocasioes de rever
e de fazer amigos. Candido (1997, p. 82) descreve o mutirdo como pratica

executada

essencialmente na reunido de vizinhos, convocados por um deles, a fim de
ajuda-lo a efetuar determinado trabalho: derrubada, rogada, plantio, limpa,
colheita, malhacéo, construcdo de casa, fiagdo, etc. Geralmente os vizinhos
sdo convocados e o beneficiario lhes oferece alimento e uma festa, que
encerra o trabalho (CANDIDO, 1997, p. 82).

Nesse primeiro semestre de 2015 ja foram realizados trés mutirdes na
comunidade de Santa Luzia, todos eles em prol de rocados, segundo informacdes
dos moradores. Tais praticas de ajuda mutua rednem pequenos produtores nao
apenas dessa comunidade, mas de outras, e também de assentamentos. As
informagbes dos moradores da comunidade sdo de que nesse ano (2015), por
exemplo, foi possivel a reunido de até setenta homens em um mutirdo na
comunidade, sem contar as mulheres que foram pra cozinhar. O sentimento de
solidariedade, amparado por uma moral cristd que prega o amor ao préximo, motiva
a reunido de parentes, conhecidos, e até desconhecidos com a intencéo de auxiliar
um companheiro que precisa de um servico, mas ndo pode pagar por este. Durante
a realizacdo do mutirdo é oferecido um almoco, € a chamada “merenda”. Por vezes,
ao final do trabalho acontece uma festa, onde néo falta o forr6. De fato, o convivio
social € também um grande atrativo dos mutirdes, como comprova a fala do morador
da comunidade:

Muita gente vai pra se reunir, que trabalhar assim na turma é bom demais
né? Um bate papo, conversa e aquela animacédo toda. Um faz piada, outro
canta aqueles canticos mais antigos. Vem gente la do assentamento pra

ajudar. Reline os amigos e esta trabalhando ali tudo junto (Entrevista com
A.P. O, 2015).

Algumas vezes, o mutirdo acontece a partir da “traicao”, pratica que ainda é
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utilizada na comunidade de Santa Luzia. Constitui-se em uma forma de ajuda muatua
realizada em algumas comunidades rurais no pais, principalmente Goias e Minas
Gerais (BRANDAO, 2009), a traicéo constitui-se em uma “malandrice” com as boas
intencdes de auxiliar um companheiro, mas de maneira a surpreendé-lo. Alguns
moradores combinam realizar um mutirdo para ajudar outro pequeno produtor, sem
que o beneficiario saiba antecipadamente. Aquele que ter4 seu pasto rogado,
somente saberd das intencbes do grupo quando estes ja estiverem em sua
propriedade logo bem cedo, prontos pra darem inicio ao trabalho. O pequeno
produtor da comunidade de Santa Luzia explica que
As vezes o cara ndo quer. Ai ajunta a turma ai vai dar uma surpresa nele
[risos] e faz do mesmo jeito. O do Jodo mesmo foi traicdo que eles fizeram.
A mulher dele sabia, s6 ele que ndo sabia. Ajuntou cunhado, irm&o, foi tudo,
ai foi bom demais. De noite ainda teve um forrozinho, animou a turma que
joga truco, que danca. Sempre quando é assim o pessoal chega é cedinho
com as foices, pronto pra rogar, pegar ele na traicdo mesmo (Entrevista com
A.P. 0., 2015).

Ainda complementando a questdo da traicdo, que encabeca alguns dos
mutirdes na zona rural, Brandao (2009, p. 43) ainda complementa que “de modo
geral os ‘treicoéros’ se reunem em algum lugar antes combinado e ndo muito longe
da casa do ‘traicoado’. Chegam la em siléncio, pela madrugada”. Nos mutirbes, em
trabalho conjunto, os homens da comunidade realizam as tarefas como devem ser
feitas, mas, o clima amistoso de reunido festiva marca o evento. Essa pratica em
Goias ja foi explicada por Chaveiro (2005).

Como ja foi apontado, as missas realizadas nesse territério religioso da
igreja catdlica, cumprem importante papel na socializacdo do grupo. E na capela,
principalmente, que sao efetivados os encontros na comunidade, em que se reanem
mensalmente, todo primeiro sabado de cada més. As missas sao presididas por um
padre. Somente em virtude da impossibilidade do presbitero em comparecer, um
ministro extraordinario da eucaristia € convocado. Situacéo diferente do que ocorria
no passado, quando inversamente dirigiam-se a comunidade mais ministros do que
padres.

Participar da missa na comunidade coloca seus moradores em contato com
a fé catdlica em seu carater institucional. Apesar do conceito de comunidade ser um
tanto “genérico”, ndo se atribuindo exclusivamente aos agrupamentos em torno de
uma crencga religiosa, os limites da comunidade sdo definidos pelas moradias dos

participantes da vida religiosa na capela de Santa Luzia. Na comunidade de Santa
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Luzia, os limites de seu territério, confundem-se com as demarcacbes de um
territorio de evangelizacao catdlica. Ou seja, o territorio vivido onde acontece a maior
parte das relacbes sociais dos moradores € 0 mesmo territorio religioso delimitado
pela pardéquia local na prestacdo de seus servigos religiosos. Quando perguntados
sobre os pontos extremos da comunidade de Santa Luzia, os moradores locais
determinam-nos como se estendendo até a proxima capela e o grupo de moradores
de seus arredores. Mas, as territorialidades dos moradores da comunidade nao se
limitam ao territorio definido pelos servigcos catolicos institucionais. Elas se estendem
de forma fluida, dando outras formas ao territério. A vida cotidiana na comunidade,
0s contatos com a cidade e com outras comunidades ampliam a configuracao
territorial da comunidade.
O estudo de Candido (1997) em agrupamentos rurais de Bofete-SP néao
difere do que ocorre na comunidade de Santa Luzia quando o autor considera que
o trabalho e a religido se associam para configurar o ambito e o
funcionamento do grupo de vizinhanca, cujas moradias, ndo raro muito

afastadas umas das outras, constituem unidade, na medida em que
participam no sistema dessas atividades (CANDIDO, 1997, p. 86).

Durante as missas na comunidade de Santa Luzia, ocorre algo singular: os
homens néo se sentam do mesmo lado que as mulheres. A pequena capela possui
duas fileiras de bancos, em que as mulheres sentam-se a esquerda e homens
ocupam o0s bancos da direita. O costume que geralmente é praticado em igrejas
protestantes mais tradicionais foi estranhamente reproduzido nessa comunidade
catdlica. Tal costume, tdo presente na comunidade, inseriu-se de forma tdo
espontanea a tradicao dos fiéis, que mesmo sendo posto em prética durante todas
as missas, € desprovido de sentidos mais objetivos. Quando interrogados, 0s
moradores da comunidade ndo conseguem dar explicacfes para essa divisdo de
género durante as missas na capela de Santa Luzia. O mais comum é ouvir dos fiéis
a vaga explicagcao “ndo sei ndo. So sei que sempre foi assim”.

Porém, o que pode trazer uma possivel resposta para o costume de
estabelecer lugares separados pra homens e lugares pra mulheres na capela de
Santa Luzia, esta presente na fala de uma senhora de 71 anos. Ela mora na
comunidade, ha 2 km da capela, e participa da missa desde 1961. Dona Maria
Correa Vieira contou que antes de comecar a missa 0s homens se encontram fora

da capela, momento em que conversam sobre os trabalhos que fazem parte da vida
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cotidiana dos pequenos agricultores, como a cerca a ser construida, o ro¢gado a se
fazer. J& as mulheres, nesse intervalo, preparam os canticos da missa, como explica
Dona Maria. “Ai, quando comega a missa, eles, os homens, entram. As mulheres ja
estdo todas reunidas nos bancos de ca, entdo eles sentam no banco de 1&”
(Entrevista com Maria Correa Vieira, 2015).

De fato, a divisdo de género durante 0S encontros para a missa na
comunidade de Santa Luzia pode ser vista antes, durante a cerimdnia e mesmo
apos, quando se agrupam para o lanche. No decorrer da pesquisa de campo, a
separacao de género pbde facilmente ser observada. Mas, a fala de uma moradora
da cidade de Porangatu, que tem irmaos na comunidade de Santa Luzia e
frequentemente visita a localidade, pode também ajudar a elucidar os motivos dessa
separacao. Na fala dela, “os homens de la sdo muito vergonhosos, vocé viu 1a? Eles
tém vergonha de se manifestar, de balangar os bragos na hora dos cénticos”
(entrevista com M.A.B, 2015). E possivel que a timidez seja responséavel por separar
os homens das mulheres. Os catélicos masculinos da comunidade de Santa Luzia
acanham-se em participar das gestualidades femininas que acompanham o0s
canticos, por isso parecem preferir sentar-se separados das mulheres, do outro lado
da igreja.

A divisdo de género que participa da vida cotidiana camponesa se reproduz
no espaco da igreja. Porém, a divisdo de trabalhos entre homens e mulheres, no
campo, contribui em diferenciar de maneira clara os diferentes papéis entre os dois
sexos. Na comunidade Santa Luzia, em seus empenhos diarios, os homens vao
para a roca, para o pasto, para o curral. Enquanto isso, as mulheres tratam dos
afazeres domeésticos e das criancas e as vezes realizam trabalhos como cuidar da
horta e da producédo de queijo. Durante os mutirdes, os homens fazem o rocado,
enquanto as mulheres reinem-se para preparar o almoc¢o. As diferentes funcdes
entre o sexo masculino e feminino na comunidade geram diferentes espacos
divididos por género. Divisdo de espacos que se reproduzem durante a realizagédo
da missa na capela de Santa Luzia.

Mesmo que ndo se consiga obter uma resposta mais clara, sobre o que leva
homens e mulheres da comunidade de Santa Luzia a se sentarem em lados opostos
durante a missa, percebe-se que o catolicismo, por vezes, também contribui para a

atribuicdo de papéis diferenciados aos géneros. E o que Giddens denuncia:
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A religido cristd originou-se em um movimento basicamente revolucionario;
porém, em suas atitudes em relagdo as mulheres, algumas das principais
igrejas cristds estdo entre as organizacbes mais conservadoras da
sociedade moderna [...] a Igreja Catdlica insiste em defender formalmente a
ideia das desigualdades de género. Os ensinamentos da igreja estimulam
as mulheres a recordarem seus papéis tradicionais de esposas e maes [...]"
(GIDDENS, 2005, p. 436)

As praticas ludico-religiosas sédo importantes meios de assegurar a
sociabilidade na comunidade de Santa Luzia. As identidades territoriais na
comunidade sado constituidas a partir do territorio religioso da Igreja Catdlica, onde
se reconhecem como grupo e mantém a maior parte de seus contatos sociais. As
rezas e festas também se demonstram importantes elementos para a construcao
identitaria na comunidade. A moral e a solidariedade, legitimados pelas praticas
catdlicas, garantem a ajuda mutua por meio dos mutirées. Porém, o que ainda traz
maior notoriedade para a comunidade, colocando-a em destaque perante o

municipio e as cidades vizinhas, € a romaria de Santa Luzia.

3.5 A Comunidade de Santa Luzia e a (sua) Romaria — processos identitarios

Quando sao realizadas as rezas nas casas dos moradores, a comunidade
de Santa Luzia relne-se para festejar o “santo de devocgao familiar’. Para os seus
moradores, participar das rezas responde, basicamente, ha trés interesses: primeiro,
professar sua fé catdlica, principalmente se for devoto do santo homenageado;
segundo, imbuido de um sentimento de solidariedade garantir o apoio ao
cumprimento da devocdo de um companheiro; terceiro, aproveitar os momentos de
socializacdo que as rezas permitem. Mesmo que as rezas nao permitam dancas e
bebidas, a seriedade dessas manifestacbes também consente a alegria do
reencontro e 0 regozijo das refeicbes coletivas. Sem falar nos leildes que séo
momentos de grande descontracéo.

Ao festejarem os “santos dos vizinhos”, os residentes da comunidade de
Santa Luzia demonstram seu companheirismo ja que ha “uma solidariedade que se
exprime pela participacdo nas rezas caseiras, nas festas promovidas em casa para
cumprimento de promessa” (CANDIDO, 1997, p. 89). No entanto, ao organizarem a
romaria de Santa Luzia unem-se em favor de festejar a padroeira da comunidade. A

santa que da nome ao aglomerado rural e o torna reconhecido no municipio e fora
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dele por meio de sua festa religiosa. A devogéo a Santa Luzia os identifica, além de
marcar a memoria coletiva do grupo.

Em meio aos santos festejados, a festa da padroeira da comunidade ocupa
lugar de destaque na vida religiosa da comunidade de Santa Luzia. Por mais que as
devogbes familiares relinam parentes, amigos, vizinhos, pessoas da comunidade,
nenhum festejo aglutina tantos esforcos, e portanto gera tamanha integracdo na
comunidade quanto a romaria dedicada a padroeira local. O santo padroeiro,
inicialmente, € uma devocéao familiar que posteriormente eleva-se hierarquicamente,
em detrimento a outras devogdes familiares da comunidade. A devocéao familiar da
falecida Dona Baica algcou-se no “pantedo” dos santos venerados na comunidade,
conquistando uma festa de romaria. Mas, no primeiro domingo de dezembro a
devocao familiar é reafirmada pelo terco.

A comunidade realca sua identidade catolica mostrando seu orgulho na
singularidade de devogao a santa. “Acho que essa é a unica romaria de Santa Luzia
em Goias, talvez a unica no Brasil”, € um discurso recorrente na fala dos moradores
da comunidade. Mas, como ja fora apresentado no segundo capitulo, sdo inUmeras
as festas de Santa Luzia por todo o pais. Ainda assim, as romarias dedicadas a
santa ndo sao tdo numerosas. De fato, a Unica peregrinacéo na regido Centro-Oeste
em favor de Santa Luzia é esta que se encontra em Porangatu. Porém, pelo Brasil,
podem-se contar algumas delas, em que se destaca principalmente na cidade de
Mossoro-RN. A cidade nordestina tem a mais importante romaria de Santa Luzia do
pais. Nesta cidade a tradicdo é reinventada associando fé e modernidade (fig. 33).

Como ja escreveu Giddens (1991, p. 37), “muitas combinagdes do moderno e do

NOS cenarios sociais concretos”.

Figura 33: Cartaz da motorromaria de Santa Luzia em Mossor6-RN e aglomeracao de fiéis durante a
manifestagdo religiosa.

Fonte: http://www.trilhaseenduros.info/2011/11/3-moto-romaria-da-luz-mossoro-rn.html e
http://www.diocesedemaossoro.com/2009/12/motorromaria-atrai-centenas-de.html (respectivamente).



http://www.trilhaseenduros.info/2011/11/3-moto-romaria-da-luz-mossoro-rn.html
http://www.diocesedemossoro.com/2009/12/motorromaria-atrai-centenas-de.html
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A Motorromaria da Luz, realizada durante as festividades da romaria de

Santa Luzia em Mossor6-RN foi criada em 2009, mais de um século e meio depois

da primeira festa de Santa Luzia naquela cidade, realizada em 1842. A Motorromaria

em Mossoro € uma tradicdo inventada. Assim como também € a romaria de Santa

Luzia em Porangatu, uma “tradigdo inventada” a partir da devo¢do a essa santa

festejada inicialmente pela reza do terco na comunidade. Hobsbawn (1984, p. 9)
define as tradi¢cdes inventadas como

um conjunto de praticas, normalmente reguladas por regras tacita ou

abertamente aceitas; tais préticas, de natureza ritual ou simbdlica, visam

inculcar certos valores e normas de comportamento através da repeticdo, o

gue implica, automaticamente; uma continuidade em relacdo ao passado.

Alids, sempre que possivel, tenta-se estabelecer continuidade com um
passado histérico apropriado.

Apoiando-se nesta definicdo de Hobsbawn (1984), a romaria de Santa Luzia
pode ser considerada como uma tradicdo inventada, pelo fato desta apresentar em
sua génese mais elementos premeditados do que ligados a uma acao espontanea.
Como ja fora apresentada no segundo capitulo deste estudo, a romaria de Santa
Luzia, inicialmente chamada de caminhada de Santa Luzia, foi pensada por um
homem e articulada por um grupo. A ata referente a primeira edicdo da manifestacao
também demonstra a organizacdo articulada dos fiéis catélicos, que previam a
repeticdo da festa religiosa em anos posteriores. Ao estabelecer uma continuidade
com o passado, de modo a legitimar acdes e a coesao grupal mencionada por
Hobsbawn, (1984), a romaria de Santa Luzia é, de fato, uma tradicdo inventada. A
festa religiosa foi constituida a partir de outra tradicdo, a reza do terco de Santa
Luzia, e sedimenta-se sobre as praticas catélicas vivenciadas na comunidade de
mesmo nome.

A festa promovida pela comunidade de Santa Luzia se tornou uma tradicao
em Porangatu. José Osvaldo, além de ser o idealizador da romaria de Santa Luzia,
participou da organizacdo da manifestacdo por varios anos. A ideia da romaria veio
de alguém de fora, mas foi legitimada pela devoc¢éao, historicamente constituida pelas
rezas na comunidade. Assim, a principal festa da comunidade foi legitimada por
seus moradores que a realizam h& 13 anos, mesmo sem a participacdo de seu

principal organizador. Como salienta a fala de um dos moradores da comunidade
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o José Osvaldo comecou, agora nés tocamos pra frente, ficou bonito, trouxe
muita gente pra nossa igreja, pelo menos uma vez no ano ela fica cheia. Ai
a gente fica muito agradecido. A romaria trouxe mais gente pra conhecer a
nossa comunidade. Veio s6 aumentando e hoje vocé vé no que da né, ja
tem gente pra valer.

Nos depoimentos dos moradores da comunidade é evidente que estes, nas
diferentes formas e escalas de poder, ndo recriminam intervencdes externas,
contanto que possam assegurar a sobrevivéncia de suas tradicdes. Mesmo que se
renuncie a alguns elementos da tradicAo espontaneamente cristalizada em
detrimento de uma tradicdo inventada. Foi o que aconteceu quando a familia de
Dona Baica abdicou do dia 13 de dezembro em que se realizava o terco de Santa
Luzia, desde a década de 1960, cedendo esse dia para a realiza¢do da romaria, que
desde 2002 acontece nesse dia. Porém, o processo foi negociado entre 0s
organizadores que encontraram vantagens na nova configuracdo. A romaria, ao
apropriar-se do dia 13 de dezembro ganhava destaque, e maior numero de
participantes, ao realizar-se no dia dedicado a santa, que se tornou feriado
municipal.

A participacdo da prefeitura, que apoia a manifestacédo religiosa desde que
José Osvaldo foi prefeito é considerada pela comunidade como algo sempre bem
vindo. As tensdes mais latentes entre a comunidade e a prefeitura ndo puderam ser
notadas nesse estudo. O que por vezes ocorre, € que, nem todas as solicitacdes da
comunidade para a realizacdo da romaria sao atendidas. Em alguns anos da
realizacdo da romaria, por exemplo, a comunidade enfrentou problemas
relacionados a aparelhagem de som, que ficaria aos encargos da prefeitura local.
Mas, de toda forma, a comunidade de Santa Luzia considera de grande importancia
qualquer apoio que o governo municipal da a romaria.

Em relacdo as alteragGes na programacao da romaria, efetuadas pela Igreja
Catolica, a comunidade vé apenas beneficios, acreditando que a festa tornara-se
mais avultada. Apesar de anexar algumas cerimobnias a festa, a Igreja Catolica ndo
interfere nos rituais da romaria consolidados pela comunidade. Caso especifico, € o
momento em que a imagem de Santa Luzia encontra-se com a cruz e 0S romeiros
qgue lhe acompanham. Tal ritual € destacavelmente valorizado pela comunidade de
Santa Luzia, pois representa o momento em que sua “porta-voz”, a santa, recebe os
romeiros em nome da comunidade, além de abencoa-los ao final da caminhada

devocional.
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A devocdo a Santa Luzia na comunidade é uma tradicdo que conecta as
acOes dos individuos desse territorio ao seu passado comum. Um passado de rezas
em que o0s moradores da comunidade procuram reafirmar no presente, com
perspectivas para o futuro. A importancia da festa avancou além do territério da
comunidade, garantindo a posi¢cdo da romaria no quadro de tradicdes culturais e
religiosas do municipio. Giddens (1991, p. 38) ao evidenciar como a tradi¢cdo coloca
as acdes numa linearidade temporal, esclarece que

a tradicao é um modo de integrar a monitoracdo da acao com a organizacao
tempo-espacial da comunidade. Ela € uma maneira de lidar com o tempo e

0 espaco, que insere qualquer atividade ou experiéncia particular dentro da
continuidade do passado, presente e futuro [...]

Assim, a tradicdo da romaria em Porangatu se transforma em adequacao
aos tempos modernos. A medida que a manifestacdo ganha espago na midia e na
agenda dos fiéis, sua programacao torna-se mais densa e a estrutura local ganha
novas dimensodes fisicas. Alguns hectares adquiridos pela comunidade de Santa
Luzia demonstram a perspectiva para ampliacdo da infraestrutura. Fornecer almoco
gratuito aos participantes das festas religiosas € comum em muitas festas rurais.
Apesar de a romaria cumprir essa pratica nos primeiros anos da manifestacao,
garantir refeicdo sem custos aos participantes, o constante aumento do nimero de
fieis tornou-se insustentavel para a comunidade. Ocorreram mudancas e desde
entdo as refeicbes na romaria sdo pagas. Giddens (1991, p. 38), ressalta que “a
tradicdo ndo é inteiramente estética, porque ela tem que ser reinventada”. O fim da
refeicdo gratuita na romaria de Santa Luzia € uma das acdes que mostram como
a tradicdo é reinventada em favor da organizacdo e da manutencdo da festa
religiosa.

Mesmo que a romaria de Santa Luzia, com pouco mais de uma década de
existéncia ja apresente transformacfes em alguns aspectos de sua tradicédo, € uma
festa que concebe as crencas, as representacdes, e elabora simbolos territoriais na
comunidade local. Almeida (2011, p. 2) destaca a capacidade das festas em produzir
simbolos territoriais por meio das crencas compartilhadas por uma comunidade:

A festa testemunha as crencas coletivas, as representacfes do sagrado,
proprias de uma comunidade ou da maioria de seus membros. A festa
comunitaria possui, de fato, a capacidade de produzir simbolos territoriais
nos quais o uso social se prolonga além de seu acontecimento. Esse

simbolismo festivo identifica e qualifica os lugares, os sitios, o0s
monumentos, as paisagens e os lugares ordinarios como uma fazenda, um
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povoado, uma capela.

Por intermédio da romaria de Santa Luzia, a comunidade destaca-se entre
as demais no municipio de Porangatu e na regido, sendo identificada ndo apenas
como uma comunidade catolica, mas uma comunidade devota a santa dos olhos. A
comunidade passa a ser reconhecida mais pelos bens simbolicos gerados pela
romaria do que os produtos agropecuarios que produz. Mas, como ja se mencionou,
o fato de produzir para o0 mercado ainda de maneira modesta, faz com que esses
produtores rurais empreguem grande parte de seus esforcos na producdo de
subsisténcia, na manutencéo do grupo familiar.

Apesar de seu valor de uso, a terra para os produtores familiares da
comunidade de Santa Luzia adquire estima que vai além de sua dimensao concreta.
Em sua propriedade rural, os moradores dessa comunidade plantam e colhem para
se sustento, além de ser o territério em que vivem a relacdes cotidianas. As familias
que vendem seu pedaco de terra, migrando para a cidade, s6 o fazem quando néo é
mais possivel a reproducdo de seus meios de sobrevivéncia. No discurso desses
individuos a terra é tratada com grande afeicdo. Woortmann (1990, p. 12), a esse
respeito, reforca que

nessa perspectiva, ndo se vé a terra como objeto de trabalho, mas como
expressdo de uma moralidade; ndo em sua exterioridade como fator de
producdo, mas como algo pensado e representado no contexto de
valorag@es éticas. Vé-se a terra, ndo como natureza sobre a qual se projeta
o trabalho de um grupo doméstico, mas como patriménio da familia, sobre a
qual se faz o trabalho que constr6i a familia enquanto valor. Como
patriménio, ou como dadiva de Deus, a terra ndo é simples coisa ou
mercadoria.

A afeicd@o pela terra, que € considerada um patriménio familiar, esta presente
nas relagdes camponesas com a terra que cultivam. A campesinidade*® presente
nos produtores da comunidade de Santa Luzia caracteriza as formas de viver e
produzir na terra. S&o categorias nucleares do camponés brasileiro o trabalho, a
familia, a liberdade, que agregam conjuntos de significacdes que em um universo de
representacbes compdem uma totalidade (WOORTMANN, 1990). No interior dessa

totalidade marcada pelos simbolos, tem-se um territério aberto as expressées de

*3 Woortmann (1990) considera a campesinidade como um conjunto de caracteristicas que marca
distintos grupos de produtores em diferentes niveis, por diferentes espacos e tempos. O autor (1990)
assevera ainda que as relacbes com o mercado nem sempre eliminam algumas formas de
representacdo da vida camponesa, em que a terra € mais que um bem de produgdo, mas um
patriménio familiar.
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crencas que se notabilizam com as festas rurais que marcam comunidades como a
de Santa Luzia.

Mais do que interiorizar um sentimento de afeicdo pela terra, os sujeitos que
habitam as comunidades rurais encontram nas festas as formas de expressar sua
identidade. E por meio das festas rurais que a comunidade reforca seus lagos
identitarios, no caso da comunidade de Santa Luzia avigoram-se as crencas
catélicas que marcam a memoaria coletiva deste territorio. Complementa tal assertiva
a visdo de Almeida (2011, p. 6) ao afirmar que “as festas rurais, pelos seus aspectos
interativos e populares € sempre um importante instrumento de consolidagédo das
identidades coletivas”.

Enquanto ocorre a festa religiosa dedicada a padroeira da comunidade de
Santa Luzia, os intervalos sédo preenchidos por musicas de um certo padre, bastante
conhecido na midia, que ndo dispensa o estilo sertanejo na sua forma de vestir e na
maneira como canta suas musicas catdlicas. As musicas do CD gospel, em ritmo
sertanejo, escolhidas pela comunidade, ecoam no dia da festa como um hino a
identidade desse territorio. Ali as crencas catélicas convivem harmoniosamente com
0s elementos da vida camponesa: terra, trabalho e familia.

Durante a romaria de Santa Luzia ndo ocorrem shows artisticos, como na
maioria desses tipos de festividades. A comunidade recusa a apresentacdo de
qualquer artista que ndo seja um cantor de musicas catélicas. Em certa ocasido, a
comunidade até tentou contratar o show do padre Zezinho, mas, por questfes
orcamentarias isso ndo foi possivel. Na impossibilidade da comunidade em contratar
um show catdlico, a romaria continua sem uma apresentacao artistica. Ao nao
permitir a apresentacdo de shows profanos no territério festivo da romaria, reforca-se
a postura conservadora da comunidade de Santa Luzia. Tal posi¢do tonifica a
identidade territorial da comunidade de Santa Luzia, que acredita ndo ser correto
misturar “rezas” com festas.

Sobre a questdo da identidade, ja discutida no primeiro capitulo, Claval
(1999, p. 19) afirma que “a identidade € conferida pelo meio ou por alguns dos
elementos do meio que nos escolhemos”. A construcdo da capela de Santa Luzia
significou uma necessidade em ressaltar na paisagem da comunidade as suas
devocgoes, criando formas simbdlicas de identificacdo. A imagem da santa padroeira,
a mesma que participava dos singelos tercos de Dona Baica, € venerada por

milhares de fiéis de Porangatu e algumas cidades vizinhas. A festa de Santa Luzia é
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a reafirmacao da identidade territorial da comunidade. Como ainda ressalta Claval
(1999 p. 20), “a transformagéo contemporanea dos sentimentos de identidade tem
repercussdes sobre a territorialidade: ela leva a uma reafirmacédo apoiada nas
formas simbdlicas de identificacdo. O sentido resgatado da festa o testemunha”.

Ao destacar como a festa atua na construgcdo de territorios, lancamos méo
das assertivas de Di Méo (2014, p. 219), ao reforgcar que “a festa contribui para forjar
os territorios da localidade. Ela os constroi ao redor dos universos politicos e
ideologicos, tais como a metropole, a cidade, a aglomeracdo, a comuna ou as
comunidades rurais”.

A investigacdo da romaria de Santa Luzia possibilita notar que ao reunir 0s
esforcos da comunidade rural em prol da realizacéo da festa religiosa, estes tornam-
se mais unidos. Ao receberem os romeiros no festejo que homenageia sua padroeira
demarcam sua identidade territorial. Di Méo (2014, p. 220) esclarece que “esse tipo
de manifestagdo chega melhor que as festas profanas a enfatizar a unidade e a
identidade dos territorios da localidade”.

Apesar do apoio da Prefeitura de Porangatu e da pardquia local, a
comunidade de Santa Luzia é a principal promotora da festa de romaria, orgulhando-
se de tal feito a realiza-la anualmente. Mesmo que a manifestacao religiosa ja seja
uma tradicdo para a populacdo do municipio de Porangatu, € na comunidade rural
gue se materializam os elementos simbdlicos que atraem os fiéis e fazem desse
territdrio um espaco sagrado. Durante a festa religiosa, na comunidade é “onde
ocorre visivelmente o encontro simbdlico do santo com o povo, nhum contato direto
sem intermediarios” (ROSENDAHL, 1999, p. 44).

Enquanto preparam se para receber os romeiros, 0os moradores da
comunidade de Santa Luzia reafirmam seu comprometimento com a santa e com
esse territorio religioso. As mulheres da comunidade ja vém a alguns dias varrendo e
lavando as dependéncias locais e ornamentando-as. Os homens organizam as
cadeiras e garantem para que nada possa faltar, como por exemplo, a agua de
beber para os fiéis. A maior parte dos individuos que faz parte da comunidade
colabora na preparacao para romaria, mas, também sao auxiliados por pessoas da
cidade que vem fornecer ajuda. Segundo D’Abadia (2014, p. 45),

a importancia das festas de padroeiros estd nessa dimensdo coletiva e

identitaria ligadas ao territério. Elas definem uma entidade geografica em
relagdo a outras e, cerca também, os lacos das familias e linhagens em
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particular. Elas permitem a vivéncia de seus participantes no tempo
duradouro do mito ou da religido, conferido a cada territério. Sdo concebidas
como forma de celebracgdes, ritos religiosos, renovacdo dos compromissos
com a divindade homenageada. Para alguns devotos, visitantes e
moradores, € um momento de contricdo, seriedade, respeito; para outros,
um momento de alegria, prazer, risos.

De fato, na comunidade de Santa Luzia, todas as festas religiosas sao
organizadas com muita seriedade e respeito, de maneira a afastar o tanto quanto
possivel o profano das manifestacbes que ocorrem nesse territorio. A paréquia
Nossa Senhora da Piedade, responsavel por presidir o territério religioso da
comunidade, proibe qualquer tipo de festa com comercializacdo de bebidas que
envolva o nome da comunidade religiosa. “A paréquia é reconhecida como o
territorio onde ocorre o controle da vida cotidiana”, conclui (D’ABADIA, 2014, p. 28),

Por isso, ja ocorreram tensdes entre a comunidade e a pardquia local, por
motivo de uma festa profana realizada na comunidade de Santa Luzia, ocasido em
que os participantes dancavam forr6 e compravam bebidas. S&do situacbes que
ocorrem em detrimento das relagdes de poder e condicionamento que caracterizam
um territorio religioso, e que, com o passar do tempo voltam a se estabilizar. Mesmo
porque o poder institucional delega certa dimensédo desse poder aos frequentadores
da pardquia (D’ABADIA, 2014). O coordenador da comunidade € quem frequenta a
pardquia, é ele o responsavel por estender o discurso institucional da Igreja Catolica,
principalmente nas comunidades rurais, mais distantes do centro do territorio
paroquial.

A capela de Santa Luzia representa as formas simbdlicas espaciais na
comunidade. Formas simbdlicas espaciais que vinculam ao territério, em forma de
dimensdes fisicas, as crencas locais, 0 poder da Igreja Catdlica. Essas formas
simbdlicas séo celebradas com a participacdo do grande numero de visitantes no dia
da romaria. Corréa (2012, p. 101) pondera que “uma forma simbdlica tem uma
localizagdo absoluta, um sitio onde ocorreu um dado evento considerado
significativo, ou que se deseja transformar em local de celebragao [...]".

A romaria de Santa Luzia € o momento em que as formas simbdlicas da
comunidade sdo celebradas por um maior numero de fiéis. Os romeiros séo atraidos
por essas formas simbdlicas, nas quais acreditam manifestar em maior intensidade
os poderes da santa. Assim, os produtores rurais de Santa Luzia acreditam que a

romaria tornou a comunidade mais conhecida além dos limites de seu territério. E
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inevitavel nado ligar essa espacialidade a sua mais importante festa. Muitos ouviram
falar da comunidade somente a partir da romaria. Uma das grandes alegrias
relatadas pelos moradores da comunidade rural, no dia da romaria, € o fato de ver
sua capela totalmente abarrotada de fiéis. Os devotos da comunidade acompanham
com orgulho a festa que realizam. Emocionam-se ao participar da elaboracdo de
uma manifestacdo que se tornara tradicdo no municipio de Porangatu, passando de
pouco mais de uma centena de participantes, para chegar a alguns milhares. E com
um brilho especial no olhar, acompanhado de um largo sorriso, que Leci confidencia
sua emogao.
A gente sente mais emoc¢ao é porque € um progresso que era um sonho da
minha mé&e e a gente realizou pra ela. Porque o sonho dela era construir
uma igreja aqui. No sonho dela néo tinha a romaria, mas a igreja tinha. O
sonho dela era construir a igreja, nés fizemos a igreja e além mais outras

coisas melhores. Ela deve estar muito satisfeita 14, se tiver como ver nés
aqui (Entrevista, 2015).

A romaria de Santa Luzia contribui assim para reforcar a identidade territorial
na comunidade de mesmo nome. E um momento em que expressam sua identidade
territorial, revivendo seu passado em abertura para o futuro, que se apresenta em
pequenas alteragdes da festa. Como ja foi escrito por Corréa (2012, p.107), “o futuro
€, assim, marcado por uma tensdo entre permanéncia e mudanca. As formas
simbdlicas espaciais constituem importante veiculo por meio do qual o futuro pode
ter a sua concepgao comunicada, aprovada ou contestada”. Os moradores da
comunidade e os frequentadores dessa festa acreditam que a romaria de Santa
Luzia ja se fixou com solidez entre as tradicGes do municipio. Todos os participantes
creem que essa romaria é uma festa de grande potencial, em relacéo a aglutinacédo
de fiéis, capaz de atrair cada vez mais devotos a medida que torna-se mais
conhecida.

Como uma tradicdo inventada, a romaria de Santa Luzia também se
reinventa, melhorando sua infraestrutura em favor de dar maior conforto, atrair um
namero cada vez maior de fiéis, colocar-se em conexdo com o tempo presente, mas
sem perder as ligacbes com seu passado. A romaria de cada ano revitaliza a
identidade territorial na comunidade, que se vé fortalecida em suas tradi¢cdes, com

vigor e esperanga para que a festa continue em anos vindouros.



CONSIDERAGOES
FINAIS

Os caminhos por onde passei sao feitos de terra e de po...
e principalmente de gente que cré... em Deus e nos
santos. Cré gue as agruras hao de se afastar, enquanto a
esperanca ha de brotar dessa terra rocada em mutirdo.
Vamos "pega-lo a treicdo”, disse um dos camaradas. De
surpresa rocaremos o pedaco do companheiro Jodo. E
guando matar uma vaca, um quarto vou lhe dar. No
futuro, de mim h& de se lembrar, quando uma mimosa em
seu pasto tombar. Mas, e a cerca? Esta fica pra depois,
gue hoje é dia santo. Tem reza na casa de Maria, arruma
0S meninos que vai estar todo mundo |4, até mesmo a
cumadre Sofia. As meninas ja prepararam a roupa? Tem
gue ser verde com vermelho, igual a de Santa Luzia.
Durante muitos anos quem carregou a santa foi Carolina.
Mas a menina se casou, deixa a Beatriz que esta ficando
mocinha. Porque quando chegar o dia 13, vem todo
aguele povo em romaria, a capela nem vai caber. Todo
mundo quer pegar na fita que desce dos pés da santinha.
Assim seguem os caminhos... de poeira, de pasto, de
reza, de romaria... e de muitas outras coisas que a vista
nao alcanca...

(MARCOS MOURA)
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epigrafe escolhida para abrir as consideracdes finais sédo versos de nossa

autoria. Estas linhas foram redigidas em um momento de 6cio (que agora

poderia chamar de criativo) entre a redacdo de uma pagina e outra. Ao
publicar o pequeno texto em nosso perfil em uma rede social, esperavamos que
outros participassem das emocdes que vivemos em meio ao trilhar solitario, da
pesquisa em que nos embreavamos. Um caminhar que se tornou menos ermo pela
participacdo de nossa estimada orientadora, que em momentos importantes nos
acompanhou, inclusive ao participar de uma romaria de Santa Luzia em Porangatu.
Depois de lerem meus escritos na rede social, houve quem dissesse que 0s versos
bem representavam a romaria de Santa Luzia e a comunidade que a realizava. Foi
entdo que decidimos utilizar tal texto em epigrafe, mas sem ufanismos. Nem mesmo
por um momento, nos vimos tdo capacitados a sintetizarmos nosso objeto de estudo
em tdo poucas linhas. Mas, o uso da epigrafe justifica-se pela incapacidade de
encontrarmos o que melhor representasse esta secao, na qual nos empenhamos a
revisitar os varios momentos desse estudo.

O propésito norteador moveu-nos a investigar as formas como a romaria de
Santa Luzia contribui para a formagéo de uma identidade territorial na comunidade
de Santa Luzia. H4 que se reforcar o fato de que uma romaria demonstra sua
expressividade no momento em que ha o esperado encontro com o santo. Além
desse instante, o trajeto € marcado por forte significacdo e riqueza de rituais. Assim
também seguiu nosso estudo que, mesmo em meio ao contato com seus objetivos
centrais, perturbava o pesquisador o fato de nao conseguir se desvencilhar da
profusdo de elementos que se descortinavam enquanto se vivia 0 trajeto do
processo investigativo.

No limite ténue entre o devaneio e a descricdo de sentimentos e emocdes a
se desenharem no territorio, buscamos por vezes transcrever em palavras o que
admitimos dificilmente poder ser apreendido em toda a sua extensao. Paragrafos se
seguiram na tentativa de pelo menos aproximarmos o leitor das vivéncias que
experimentamos, 0 que somente € possivel aguele que participou da romaria de
Santa Luzia. Grande labor é despendido ao descrevermos o calor dos contatos, a
experiéncia possivel ao experimentarmos um frango caipira, devorado entre uma
desapressada conversa em das casas da comunidade, ou qualquer outra
experiéncia favorecida pela hospitalidade camponesa. Dessa maneira, retomam-se

nestas consideracdes os objetivos que nortearam a elaboracdo desta dissertacéo,
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para que sejam apresentadas as palavras finais sobre as mesmas.

Demarcar, primeiramente, a configuracdo dos territorios religiosos da Igreja
Catolica no municipio de Porangatu, foi nosso proposito a fim de compreendermos
as territorialidades catolicas expressas pelas comunidades religiosas. As
territorialidades da Igreja Catdlica tém nas comunidades importantes instancias
hierarquicas para expansédo dos discursos catolicos dentro dos dominios de seus
territdrios religiosos. As comunidades, ao receberem as diretrizes catdlicas da
paréquia conectam esses encaminhamentos da fé catélica a cotidianidade dos fiéis
na zona urbana e rural. As paréquias de Porangatu contaram inicialmente com a
vinda dos franciscanos, que além de levarem os servicos religiosos as comunidades
também mantinham uma escola catolica nesta localidade. Desse modo, as
territorialidades catélicas no municipio sédo delimitadas pelos territorios religiosos das
duas paroquias, em que o0s clérigos alcancam os fiéis por intermédio das
comunidades. A escola da rede franciscana, fechada em 2013, contribuiu em
reforcar as territorialidades catdlicas em Porangatu por mais de meio século. Se
Rosendahl (2012) considera que é no territorio da pardquia que o discurso catolico
institucional se materializa, poderiamos inferir que € na comunidade que tais
discursos adentram os territérios vividos, onde as diretrizes sdo elogiadas,
respeitadas, algumas vezes seguidas a contragosto. N&o obstante, a literatura
dedicada ao estudo da religido romana praticamente ignora os territérios das
comunidades religiosas na configuracao territorial hierarquica catolica. Acreditamos
que os limites bem definidos do territorio paroquiano ganham interesse, em oposi¢ao
aos territorios mais fluidos de uma comunidade religiosa.

No que diz respeito & examinar a romaria de Santa Luzia em Porangatu-GO
como manifestacdo do catolicismo popular, bem como a disputa simbdlica de
poderes que interagem no territério festivo, demonstramos que a romaria de Santa
Luzia em Porangatu € uma manifestacéo do catolicismo popular que tem sua historia
ligada aos tercos de Santa Luzia, realizados na comunidade. Apesar das relacdes
dos devotos com a santa que veneram ndo necessitarem de intermediarios, a Igreja
Catolica tem participado desde o primeiro ano da festa religiosa. Relacbes
conflituosas entre os membros da comunidade que organizam a festa e o0s
presbiteros, que por vezes fazem algumas imposicdes, alterando a programacao
desta, ndo geram notaveis tensdes entre os dois lados. Alguns devotos

desconsideram a presenca dos padres e seus sacramentos durante a romaria.
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Enquanto que, a maioria dos romeiros, em processo somatorio, prefere associar as
duas vertentes do catolicismo: a devocédo popular e o espiritualismo de um
catolicismo erudito. Como um territério festivo, a romaria tem seu sentido disputado
por trés agentes que participam de sua organizacdo: a comunidade de Santa Luzia,
a lgreja e a prefeitura local. A comunidade recebe de forma generosa o apoio que é
oferecido pela paréquia e pela prefeitura, mesmo que o auxilio se atrele a pequenas
condi¢cbes atribuidas. O que a comunidade espera € perpetuar a tradicdo de sua
festa, mantendo seus rituais e simbolismos.

No objetivo de Identificarmos as tradi¢cdes e os ritos vinculados a festa, além
da tentativa de apreendermos seus simbolos, significados e as relacdes de
identidade e pertencimento gestados a partir do territrio da festa, evidenciamos que
a romaria de Santa Luzia é uma tradicdo inventada a partir de aspiracdes externas a
comunidade. Apesar de utilizar-se de uma devocdo surgida espontaneamente na
comunidade, o terco de Santa Luzia, o devoto José Osvaldo foi o grande
incentivador da romaria que festeja a santa. Entdo, nos primeiros anos da romaria
havia uma tradicdo inventada por agentes externos (a romaria de Santa Luzia) que
se conduzia para a comunidade para participarem de uma festividade dos agentes
internos da comunidade (0 terco de Santa Luzia). Posteriormente, as duas
manifestagdes (terco e romaria) foram separados em diferentes dias. A tradigcdo da
reza do terco de Santa Luzia, sempre no dia da santa (13 de dezembro) desde a
década de 1960, foi reinventada, o festejo transferiu-se para o primeiro domingo do
més de dezembro. O que se tem na comunidade hoje sao duas festas dedicadas a
Santa Luzia, uma romaria e um terco, respectivamente, uma tradicdo inventada e
uma tradicdo que foi reinventada. Mesmo que a romaria de Santa Luzia tenha
surgido de influéncia externa, a comunidade se envolveu ativamente na realizacao
da festa religiosa. E quando seu “fundador’” migra para outro municipio, a
comunidade instintivamente apropria-se da concretizacao da festa. A comunidade de
Santa Luzia assume a responsabilidade de continuar mantendo a festividade, ja
considerada um patriménio local. As duas festas religiosas em louvor a Santa Luzia
(o terco e a romaria) exercem na comunidade diferentes funcdes: o terco é o
momento em que a comunidade comunga sua devogao a santa, reafirmando seus
lagos fraternos; a romaria € o instante em que a comunidade festeja com “os de
fora”. Os rituais que se apresentam na romaria de Santa Luzia se assemelham

agueles encontrados em outras romarias, como o0 cumprimento do voto, o sofrimento
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da caminhada, o depdsito do ex-voto na sala dos milagres. Uma das particularidades
da festa relaciona-se ao encontro da santa com a cruz, carregada pelo romeiro Jodo
Milagre. Os moradores da comunidade fazem questdo de que esse ritual ndo perca
seus elementos tradicionais. O simbolismo da cruz carregada por Jodo Milagre
transporta uma dualidade de sentidos: pra esse romeiro, € 0 cumprimento de um
compromisso; para 0s outros devotos que acompanham a peregrinagdo, € uma
parte inerente dos rituais da festa.

Ao verificarmos os elementos que compdem a construcéo histérica e social
da comunidade de Santa Luzia, bem como suas relagdes simbdlicas com o territorio
constituido, constatamos que a devogcdo a Santa Luzia remete ao passado da
comunidade e garante aos seus moradores processos de identificacdo. Mas, nao é
apenas a piedade a santa padroeira que atribui contornos a comunidade de Santa
Luzia, as rezas familiares também reforcam a identidade catdlica que integra a
comunidade nesse territério religioso. Os individuos da comunidade de Santa Luzia
mantém fortes lacos de pertencimento, que se submetem aos postulados da fé
catblica institucional/paroquial. Porém, notamos que o0s moradores dessa
comunidade guardam maior afeicdo pela capela onde realizam o0s encontros
comunitarios. Gravitando em torno de uma capela, os interesses da comunidade, em
alguns momentos chocam-se com o0s interesses da paréquia. As rezas dedicadas
aos “santos familiares” geram itinerarios que reforcam a “catolicidade” da
comunidade, reforcada pelos limites do territorio religioso comunitario. A identidade
catdlica revigora-se a cada encontro em mais uma reza na comunidade, ao celebrar
0 santo e o convivio local. O territério da comunidade de Santa Luzia tem seu
alcance desenhado pelas rezas, mas seus contornos sdo definidos pelo territério
religioso estipulado pela Igreja Catdlica. “A identidade catdlica do povo brasileiro
esta representada por diversas formas simbdlicas” como ressalta Corréa (2012, p.
104). A capela na comunidade de Santa Luzia € uma das formas simbdlicas que
demarca o territorio dessa coletividade.

No intento de demonstrarmos o papel da romaria de Santa Luzia no
processo de afirmacdo identitaria e representacdo coletiva, que participam da
construcdo de uma identidade territorial na comunidade da Santa Luzia, foi
demonstrado que as dimensdes fisicas e simbdlicas da comunidade se revigoram
durante a romaria. Momento em que a comunidade compartilha com os visitantes,

parte de sua da identidade territorial. O territdrio da comunidade recebe edificacdes
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que dao maior suporte aos romeiros e simbolicamente a comunidade reforca as
suas aspiragdes enquanto grupo em sua unidade territorial. Claval (2007) afirma que
a paisagem cultural ndo tem a capacidade de apresentar-se como um claro e fiel
reflexo da cultura do grupo que a construiu. Mas, Almeida et al (2011) destaca que a
paisagem cultural permite, por meio de seu conteudo simbdlico, acessar as crencas
religiosas e ideoldgicas de uma coletividade. A paisagem cultural na comunidade de
Santa Luzia nos diz muito sobre como seus moradores explicam e guiam sua
existéncia.

Além de darmos respostas aos objetivos do estudo, apontamos outras
guestdes que se mostraram relevantes e que sdo pontuadas nessas consideragoes.
S&o nuances gue refletem algumas dificuldades e descobertas que se fizeram além
das limitacGes dos objetivos estabelecidos.

A unidade territorial utilizada, a comunidade, que também se apresenta
como categoria, mostrou-se de grande complexidade. Por evocar sentimentos de
seguranca e acolhimento (BAUMAN, 2003), comunidade é um conceito utilizado
para definicdo de diversas formas de coletividade. Aos estudarmos uma comunidade
da Igreja Catdlica nos deparamos com dificuldades de nomeacdo desse tipo de
comunidade. Foi entdo que descobrimos que nem a literatura ou mesmo 0S
documentos catdlicos se preocupam em adjetivar as unidades que compde o
territério da paroquia de uma forma mais clara. As unidades territoriais conhecidas
como comunidades sédo descritas apenas como comunidades, personalizadas pelo
nome do santo padroeiro adotado. Para diferenciarmos o tipo de comunidade
estudada, muitas vezes atribuimos por conta prépria a denominacdo de comunidade
religiosa e de comunidade catdlica. Algumas vezes nos deparamos com a definicdo
de comunidade de fé. Mas, ndo ha nenhum tipo de qualificacdo de uso corrente para
as comunidades catdlicas, como se a comunidade, termo em sua apresentacao
genérica, fosse autoexplicativo nos contextos da fé catolica. A comunidade de Santa
Luzia, enquanto comunidade rural catélica, com seu grupo de fiéis, confunde-se,
frequentemente, com a comunidade rural, isto €, um aglomerado rural formado pelos
lagos de vizinhanga.

Pelo motivo da romaria de Santa Luzia ter apenas 13 anos de realizacao, as
influéncias que a festa pode causar no territério da comunidade poderdo se tornar
mais intensas ou mais visiveis no futuro, apesar das edificacfes que ja ergueram-se

na comunidade para a recepc¢ao dos romeiros. Mas, ja é notavel a forma com a festa
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religiosa promove a unidade do grupo em torno de objetivos comuns: professar sua
fé catdlica e festejar a santa padroeira da comunidade. A identidade territorial € em
grande parte constituida pela devocéo aos santos, as crencas praticadas nas rezas
que espalham-se no territorio da comunidade. A romaria de Santa Luzia reforca a
identidade territorial local, aglutinada a partir dos tercos de Santa Luzia rezados por
Dona Baica, como também reafirma a identidade religiosa gestada a partir do
territério. A identidade catolica da comunidade de Santa Luzia, ao promover 0S
encontros, os itinerarios e as delimitacbes deste territério € um dos grandes
elementos na elaboracdo de sua identidade territorial. A romaria vem a fortalecer o
grupo local ressaltando essa identidade.

Os produtores rurais de Santa Luzia consideram como extremamente
positivo o fato de serem reconhecidos no municipio pela romaria que realizam na
comunidade. Afinal, a festa religiosa tornou a comunidade mais conhecida e visitada.
Por meio da divulgacdo da festa, nos avisos da ijgreja, pelas formas de midia local,
ou mesmo pelos comentarios dos participantes, a comunidade é conhecida como
um local de peregrinacdo em louvor a Santa Luzia.

Uma estudo que se propde a investigar questdes de identidade se depara
com a complexidade que envolve o empreendimento, pois, algumas questdes
dificilmente s&o trazidas a tona. A investigacdo, incapaz de atingir todos os
elementos que compdem uma identidade, encontra no territério a possibilidade de
uma empreitada com resultados satisfatérios. Mas, mesmo que se restrinja a “busca
pelas identidades”, privilegiando aquelas que emergem com a construgdo de um
territorio, a tarefa ndo se torna tdo simples. Direcionados por nossos objetivos,
apontamos algumas contribuicbes da romaria de Santa Luzia para a hombénima
comunidade. Novos estudos poderiam descobrir outras formas de contribuicéo.

Assim encerramos, na perspectiva de que nosso estudo testemunha o
processo de consolidacdo de uma tradicdo que muito tem a colaborar materialmente
e simbolicamente com o territério da comunidade de Santa Luzia. Mas, também
esperamos que novas pesquisas permitam preencher as lacunas que possam surgir
ao pesquisar as relacbes entre a romaria e a comunidade de Santa Luzia. Até
porque, a romaria continuara a existir, como relataram todos os entrevistados. Os
impactos da festa na comunidade tendem a ser cada vez maiores, assim como as

possibilidades investigativas da manifestacdo religiosa indicam avolumar-se.
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Apéndice 01

Roteiro de entrevista com José Osvaldo da Silva

Perfil

Idade: Grau de escolaridade:

Atual ocupacéo profissional:

Naturalidade: Morou em Porangatu por quanto tempo?:

Cidade em que reside atualmente:

Identidade religiosa

Como define sua identidade religiosa? Vocé é catblico? Possui consideraveis
atitudes de fé e acdo ligadas a sua religido? Vocé se considera um catélico
praticante?

Vocé ja foi ministro? Da palavra ou eucaristia? O que te levou a exercer esse
ministério? Durante quanto tempo?

Ligagbes com a comunidade

Quando e como foram os primeiros contatos com a comunidade da Baica?

- Qual a frequéncia em que dirigia-se a comunidade?

Vocé conheceu D. Baica? Pode falar algo a respeito dela, sua religiosidade e acdes
na comunidade? A devocgéo a Santa Luzia partia sempre dela ou inicialmente era do
marido?

Pelos relatos dos entrevistados D. Baica era importante figura na comunidade. Ela
também tinha uma importancia politica e respeito das autoridades para conquistar
coisas para a comunidade, sejam elas ligadas a religido ou ndo?

Vocé me disse uma vez algo muito interessante: “Gostaria que naquela regiao
tivessem descoberto algo, como um santo enterrado para desenvolver aquele

local...”. Por que pensava assim? Pode explicar essa necessidade?

Vocé tem informacdes a respeito do dia-a-dia da comunidade? Como obtém renda,
trabalho, lazer?

Vocé acha que existe um sentimento de unido entre 0s membros da comunidade?
Somente entre o grupo familiar, ligados a D. Baica?

- Vocé teve alguma participacdo na construcdo da capela? Qual?
A criacao daromaria

Muitas pessoas que entrevistei atribuem a vocé a ideia inicial de criacdo da romaria.
Isso é verdade? O que te motivou a iSs0?
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Quando deram inicio a romaria (de inicio caminhada) era um grupo pequeno de 70
pessoas. Pode contar como foi? Como foi o percurso, havia canticos e rezas? E ao
chegar a comunidade, como procederam?

Vocé que tem participado de forma frequente a romaria, mesmo morando distante
de Porangatu, acredita que o ritual tenha empobrecido desde a sua criacdo? Ou
nao?

Quando ocorreu a criacdo da romaria vocé era Vice-prefeito? Vocé acredita que seu
cargo politico na prefeitura te deu maiores possibilidades de criar a estrutura
necessaria para a romaria? De que forma?

Qual era a contribuicdo da prefeitura para a realizacdo da romaria? Acha que seria
possivel a festa acontecer sem esse apoio?

Em entrevistas, me disseram que sua méae participa (va) de parte da organizacao da
romaria. Qual era o seu papel? Ela ainda auxilia a romaria?

A maioria das romarias de que conheco possuem shows artisticos ao final da
devocdo. Por que vocé acha que a romaria de Santa Luzia € diferente?

Vocé participava da organizagdo da romaria no decorrer dos anos? Qual era sua
atuacao?

Sobre a questdo do feriado municipal de Santa Luzia. O presidente da camara na
época era o Odair? De quem foi a ideia inicial? Vocé teve alguma participacdo ou
influéncia?

O primeiro ano da romaria contava com 70 pessoas, em suas Ultimas edicdes
chegaram a participar de 3.500 a 4.000 pessoas. O que acha da evolucdo desses
nameros?

Quanto ao futuro da romaria, vocé acredita que ela vai continuar existindo? O
namero de participantes, segundo sua opinido, tende a diminuir, se estabilizar,
aumentar?

Sobre a tatuagem de Santa Luzia, gostaria de comentar sobre o fato (como a

pergunta € muito pessoal vocé pode, perfeitamente, omitir alguns fatos, ou se
preferir ndo responder a questéao)?

Existe alguma informacdo a mais que nao perguntei, mas que gostaria de
acrescentar?

Agradeco sua atencao, dedicacéao e gentil contribuicdo com a pesquisa!
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Apéndice 02
Roteiro de entrevista com Padre José Marcos — Paroco na pardoquia Nossa
Senhora da Piedade

Nome completo:
Idade: Naturalidade: E padre desde:
Ja foi padre em: Ja foi paroco em
E Paroco em Porangatu ha

O que é ser um padre da Igreja Catdlica no Brasil atualmente?
Quais sao as atribuicdes de um paroco?
Poderia falar sobre o processo de divisao territorial da Igreja Catolica em Porangatu?

Vocé saberia dizer quantas comunidades urbanas e rurais temos em Porangatu? E
quantos padres?

O Senhor conhece e consegue visitar todas elas?

O Senhor conhece a comunidade de Santa Luzia? O que acha dela? Tem algo nela
gue a diferencia das demais?

O Senhor acha que o fato de ser a Unica comunidade porangatuense a organizar
uma romaria, dotou seus participantes de um sentimento de importancia frente a
outras comunidades?

Por que Porangatu faz parte de uma prelazia de outro estado? O que o Senhor acha
da Prelazia de Cristalandia?

O que o Senhor acha da proposta de “Paréquia — comunidade de comunidades”?
Poderia explicar?

Documentos mais recentes da CNBB também d&o maior importancia ao papel do
leigo na igreja catdlica. Poderia opinar a respeito?

O processo de romanizagdao no Brasil procurava evitar o exagero das devocgoes e
aproximar mais os catolicos dos sacramentos? Como o Senhor acha que esta a
relacdo entre catolicismo popular e catolicismo oficial no Brasil? Como acha que a
igreja catdlica oficial deve lidar com as devogfes populares, que por vezes carecem
da doutrina e sobram os excessos?
O Senhor é devoto de algum santo?

Ha quanto tempo participa da romaria de Santa Luzia? Ja havia participado como
padre em outras romarias?

O que acha da romaria da Santa Luzia em Porangatu?

O que o senhor acha das romarias? E de outras manifestacbes como as folias?
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Uma romaria € uma manifestacdo popular criada pelo povo e para o povo. Qual o
papel da paréquia nesse processo padre?

Na sua opinido, qual sera o futuro da romaria de Santa Luzia em Porangatu?

Agradeco sua atencao, dedicacéao e gentil contribuicdo com a pesquisa!l
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Apéndice 03
Questionario aplicado aos romeiros

1. Perfil do romeiro

Nome:

Idade: Sexo: Grau de escolaridade:
Religido: Cidade em que reside:

2. Participagdo na romaria

2.1 Quais sdo os motivos que o fazem participar da romaria?
( )Afé () O convivio social () A Caminhada é um esporte
() Outro

2.2 Participa da romaria a quanto tempo?

2.3 Qual o meio de transporte que utilizou no trajeto da romaria?

2.4 Vocé é devoto a Santa Luzia? () sim ( ) hdo
2.5 Esta cumprindo promessa? ( )sim () néo

2.6 Como vocé se sente durante a caminhada? Vocé sente algo especial?

2.7 Pelas vezes em que participou da romaria de Santa Luzia, quais as mudancas
gue vocé percebeu na festa no decorrer dos anos?

*Deverd ser marcada uma ou mais op¢cbes com a justificativa no espaco
correspondente. Também pode ndo haver nenhuma marcacéo, caso o entrevistado
considere que nao houve nenhuma mudanca.

() Divulgagéo do evento

() Apoio da Prefeitura

() Apoio da igreja

( ) Organizacao

() Quanto ao numero de romeiros

() Mudancas nos rituais
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() Outros

2.8 Como obteve informacdes do evento? () Radio/TV () Panfletos ( )
Amigos e Parentes

() Conhecia a romaria por ter vindo outros anos () Outros

2.9 Pretende retornar o ano quevem? ( )sim () nao

Informacdes adicionais:

Obrigado por participar.




200

Apéndice 04
Roteiro de entrevista — Moradores da comunidade de Santa Luzia

A missa na comunidade é realizada algumas vezes por ministros?
Como foi a festa no més de maio desse ano?

Foi dedicada a que santo? Foi novena? Houve festa, leildo, bebida e danca? Qual o
objetivo da arrecadacdo? Por que fizeram em outro terreno distante da capela?

O que o paroco achou da festa de vocés? Houve conflito?

Na comunidade quais séo os santos festejados? Por qual familia e que dia? Tem
festa?

O que é produzido na comunidade? Tem grandes cultivos, soja?

O Leci foi presidente da comunidade quanto tempo? Quem € o atual? Qual a funcéo
do presidente?

Tem um grupo que gosta mais de festa (gestao atual) e outro ndo (antiga gestéo)?
Como era a vida aqui antigamente (dificuldades)? Todo mundo evoluiu?

Como é a relacao de vocés com a paroquia?

Quais sao as formas de lazer na comunidade?

Vocés costumam reunir-se para reivindicar alguma coisa, junto a algum 6rgao e/ou
instituicdo?

O que a romaria representa pra vocés? Por que a realizam fazem? O que mais
gostam na festa?

O que aconteceria se a pardguia ndo participasse da missa? Vocés acreditam que
seria possivel continuar a realizar a romaria de Santa Luzia?

O que vocés acham que mudou na comunidade com a romaria? Influenciou vocés
de alguma forma? A comunidade ficou mais conhecida?

Pra vocés, o que delimita a comunidade?

Como séao os trabalhos que fazem fora da propriedade? Meeiro? Recebem algum
tipo de pagamento?

A escola esteve aberta aqui por quanto tempo? Quais séries ela oferecia?
Alguns jovens da comunidade costumam migrar para a cidade de Porangatu?

Agradeco sua atencéo, dedicacéao e gentil contribuicdo com a pesquisa!l



ANEXOS



Anexo 01 — Panfleto da Romaria de Santa Luzia no ano de 2012.

_DIA13/12/ 2012 (Quinta-Feira)
- LOCAL DE SAIDA Igreja Matriz -
~ Centro -
'HORARIO DA sAIDA 05:00 da
manhé com a bengéio aos

- romeiros(as) R

Missa todos os dias do PROGRAMACAO
~ Triduo As 19:30 horas = Missa as 8:00hs E 10:30hs

e : Programacédo com a chegada

| NG dos romeiros;
OBSERVACAO: - Almoco (RS 3,00) apés a

. : missa na Comunidade Santa

- Havera 6nibus para trazer I;uzm,

9s romelros: = Conflssoes durunte toda
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Anexo 02 — Panfleto da romaria de Santa Luzia no ano de 2013

- ROMARIA
1 2 Scmta [,uzza

22 KM DE CAMINHADA - ZONA RURAL DA BAICA

$0 VA1 A PE QUEN TEN

TRIDUO DE PREPARAQAO
10 A 12 DE DEZEMBRO

®MISSA AS 19:30h NA CAPELA
13/1 2/2013 - FERIADO MUNICIPAL (DIA DE SAN LUZIA)

[EHIIH - BENGAO DOS ROMEIROS - ESTACIONAMENTO DA MATRIZ
[ - REZA DO TERGO MARIANO HORA DO ANGELUS
MOMENTOS DE LOUVOR E ORAGAO COM A RCC

(RN - ADORAGAO AO SANTISSIMO SACRAMENTO

[EEEITY - INTERVALO
LT - MISSA DE ENCERRAMENTO

@ ®HAVERA ONIBUS PARA TRAZER 0S ROMEIROS

p»¥ ©TEREMOS EQUIPE DE APOIO DURANTE O TRAJETO

®USAR ROUPAS LEVES E CALGADOS CONFORTAVEIS

~ ®AS COMUNIDADES VAO VENDER LANCHES NO LOCAL DO EVENTO
E NAO HAVERA 0 ALMOGO COMO DE COSTUME

REALIZAGAO: 55?- SENHo,Eq APOIO: PATROCINIO:

P
fih

Poran%tu
“Orayeans ™ (62) 3367-1940

uuuuuuuuuuuuuuuuuuuuuuu

Savoa\“

—_ —
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Anexo 03 — Panfleto da romaria de Santa Luzia no ano de 2014

ROMARIA
1 3 Scmta Luzza

22 KM DE CAMINHADA - ZONA RURAL DA BAiCA £
FACA SUA CAMINHADA {5
COM FE E DEVOCAO

TRIDUO DE PREPARAGAO: 10 A 12 DE DEZEMBRO SR\
®MISSA AS 19:30h NA CAPELA i,

13/12/2014 - FERIADO MUNICIPAL (DIA DE SANTA LUZIA)

[EHI- BENGAO DOS ROMEIROS - ESTACIONAMENTO DA MATRIZ
[T - REZA DO TERGO MARIANO HORA DO ANGELUS
MOMENTOS DE LOUVOR E ORAGAO COM A RCC

(EEEIIN - ADORAGAO AO SANTISSIMO SACRAMENTO

mm INTERVALO
- MISSA DE ENCERRAMENTO

®HAVERA ONIBUS PARA TRAZER 0S ROMEIROS
®TEREMOS EQUIPE DE APOIO DURANTE O TRAJETO
~_ ®USAR ROUPAS LEVEs E CAL(;ADOS GDNFORTAVEIS B

. ®AS COMUNIDADES VAO VENDER LANCHES NO LocAL DD EVENTO
0

. ENAOHAVERA O ALMOGO COMO DE COSTUME

B AN ..4:;;» ki

REALIZACAO

ASENHO APOIO:
x\° Q"o
7
§ .-
© " [}
2 : Porandatu
'Y m -
DESENVOLVIMENTO PORIGUAL

%RA .G GOVERNO MUNICIPAL 2013-2016
INGATY




Anexo 04 — Panfleto da romaria de Santa Luzia no ano de 2015

Convidamos vocé e sua familia para participar da:

142Romaria de Santa Luzla

13 de Dezembro 2015 izt

22 km de caminhada
Comunidade Zona Rura
Faca sua caminhad

Triduo de preparagéo 4
Missa as 19:30h na capel

(05:00h |Bencdo dos Re

salda

06:00h .

FAdOTacao ao Santissimo
: acramento
" @mmm"ameme;
HAVERA ONIBUS PARA O RETORNO DOS ROMEIROS,
o APOS A SANTA MISSA.

TEREM@S*EQUIPE DE APOIO DURANTE O TRAJETO

_ NFORTA VEIS
DER LANCHE§’E SET
| Qp EVENTO&«,

B52¢ ‘“:? D (62)9947-7153 & TODOS.
Arp llcidades@gmall com /i
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