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RESUMO

Sao analisados os aspectos culturais de uma sociedade mineira de origem colonial,
tomando-se como referéncia as festividades religiosas. A festa em Minas Colonial leva-nos
a trabalhar a idéia de que as esferas de sociabilidade e de manifestacdo de um certo tempo
de lazer, em que devogédo e diversdo compdem as faces de uma mesma moeda, moldaram-
se nessa sociedade pela instdncia do fator religioso. Suas origens estdo no catolicismo
barroco e colonial de raizes ibero-lusitanas, com suas formas lidico-profanas de
teatralizacdo e carnavalizacdo. O estudo enfoca as festas de Matosinhos, ocorridas em Sao
Jodo del-Rei no século XIX. O processo da festa, suas configuracdes e interdependéncias,
levou-nos a discutir o problema da formacdo social e habitus dessa sociedade. Na
seqiiéncia, foram investigados os niveis de permanéncia e de enquadramento das festas
populares ¢ tradicionais da cidade. Tratamos especialmente da supressdao dos festejos em
Matosinhos, ocorridos como conseqiiéncia da nova ordem politica e religiosa, estabelecida
na sociedade brasileira a partir do segundo quartel do século XIX, em especial a politica de
romanizacio do catolicismo popular. Identificamos como esse processo se deu nesta
sociedade e quais foram e, em que niveis se deram, os enquadramentos € acomodacdes na
relagdo entre o tradicional e o moderno, entre o catolicismo tradicional e 0 romanizado na

catdlica e civilizada cidade de Sdo Jodo del-Rei.

Palavras-chave: Lazer, Sao Jodo del-Rei (MG) Histéria, Festas Religiosas.



SUMMARY

The cultural aspects of a mineira society, colonial in origin, are analysed
considering the religious festivities as a reference. The festival in Colonial Minas leads us
to work on the idea that the spheres of sociability and manifestation of a certain time of
leisure, in which devotion and amusement compose the faces of the same coin, were shaped
by religious factors in this society. Their origins lie in the baroque and colonial Catholicism
of Portuguese roots, with their playful-profane forms of theatrelization and carnivalization.
The study focus on the festivals of Matosinhos, occurred in Sao Joao del Rei in the 19
century. The process of the festival, its configurations and interdependencies, made us
discuss the problem of social formation and habitus of this society. Next, the permanence
and adjustment levels of folk and traditional festivals of the town were investigated. We
especially worked on the deletion of the festivals in Matosinhos, which occurred as a
consequence of the new political and religious order, established in Brazilian society since
the second quarter of the 19" century, mainly the romanization politics of the folk
Catholicism. We identified how this process happened in this society, which ones they were
and, in which levels they occurred, the adjustments in the relation between the traditional
and the modern, between the Brazilian traditional Catholicism and the Roman one in the

catholic and civilised town of Sio Jodo del-Rei.

Keywords: Leisure, Sdo Jodo del-Rei (MG), History, Religious Festivals.
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INTRODUCAO

A festa religiosa, em especial, ocupa espago significativo na construgio da
memoria e da identidade de muitas regides do Brasil. Ajuda-nos entender aspectos da nossa
cultura e de nossa visdo de mundo. Entre tensGes e rupturas, encontram-se estabelecidas
permanéncias que ajudam a entender o ser brasileiro e sua forma particular de convivéncia
com sua religiosidade, mistica, sincrética e plural. A festa religiosa € um constructo que se
estabelece a partir da colonizagdo e na confluéncia das matrizes culturais que a geraram,
estando a partir dai fincadas as suas raizes e sua memoria. Assentadas sobre uma matriz
estética, cujos contornos sdo dados pela mentalidade barroca, elas s3o importantes
mecanismo de entendimento e analise dessa sociedade.

O tema da festa religiosa ¢ particularmente caro e instigante por representar uma
caracteristica importante para o entendimento da estrutura sociocultural da cidade mineira
de origem colonial e de cosmovisdo barroca. As formas de representagdo social, presentes
nas cidades do século XVIII, passam pelo entendimento das configuragdes sociais e redes
de interdependéncia presentes no espago e tempo da festa.

Justifica-se o interesse pelo tema da festa o fato de estarmos inseridos num
ambiente que, ja no anunciar do século XXI, respira e transpira “elementos residuais da
alma barroca”. Sobrevive entre nds a representacdo da festa, num misto de sagrado e
profano, de devogdo e diversdo, que mobiliza na sua organizagdo diferentes camadas
sociais, leigos e religiosos, ambos investidos de diferentes papéis, inseridos, porém, dentro
de uma ordenag¢do vinculada a um processo civilizador de longa duraggo,' que acabou por
legitimar pelo habitus* social uma certa identidade-nos, o homem barroco, #Fomo religiosus

mineiro.

! A idéia de longa duragdo esta vinculada 4 corrente historiografica denominada Historia Nova. Dentro dessa
abordagem, a historia € entendida como sendo um aspecto da realidade social, em que o tempo ganha uma
nova concepgdo social e se revela muito superior 4 sua propria duracdo. Essa nova historiografia passou a
focalizar as permanéncias e as regularidades de sistemas culturais, “os tracos comuns que permanecem apesar
de evidentes transformagbes e rupturas.”A atengdo do historiador se volta para as atividades de longa
duragio, aquelas que atravessam as sociedades e os psiquismos. (Braudel, 1990. p. 19-20)

2 O habitus indica o passado no presente, algo que ¢ transmitido de uma geracdo a outra. Também é
considerado como uma segunda natureza pelo socidlogo alemio Norbert Elias. Segundo Malerba, a nogio de



Ao estudar o tema da festa religiosa optamos, dentre suas diferentes manifestagtes
de cunho religioso presentes na vila de Sdo Jodo del-Rei, pelas festas de Matosinhos, as
quais assumermn uma posi¢do de destaque na vida social da cidade na segunda metade do
século XIX e nas duas primeiras décadas do XX, conforme destacam os jornais desse
periodo. Nessa festa, estaria representada, ainda que sob tensdo, uma outra ordem, mais
tolerante ¢ menos controladora dos impulsos e dos comportamentos, em que sagrado e
profano imbricavam-se, permeados por um territorio de dificil demarcagio do liame entre o
espago da igreja e o espago da praga. Onde, enfim, comegava o ritual religioso, a devogdo e
onde, enfim, comegava o ritual profano, a diversio? Durante trés dias transcorriam os
festejos em Matosinhos, que tinha como um dos momentos mais celebrados o consagrado
ao Divino Espirito Santo.

Na festa de Matosinhos, o tema da morte, do ritual finebre, caracteristicos das
festas barrocas mais tradicionais, como as da Semana Santa ou do triunfo guerreiro e
ostentatorio da procissdo de Corpus Christi, cedem espago para uma configuragio festiva
marcada pela presenga popular que efetivamente chama para si a participagdo nos cultos
sagrados e profanos presentes no interior do evento festivo de Matosinhos.’

Dessa forma, esbogaremos um dialogo que, inicialmente, buscara o sentido da
festa em Minas Gerais, com sua matriz barroca e com seu contexto socio-antropologico
marcando, de maneira singular, o estilo de vida dessa sociedade. Numa sociedade que
valoriza a festa, torna-se interessante entender suas matrizes € seu contexto, o porqué da
evidente presen¢a das festividades em seu interior. Trabalharemos neste momento na
perspectiva de que a sociedade explica a festa e a festa explica a sociedade.

Ao enfocarmos mais propriamente a relagdo entre devogio e diversdo, estaremos
trazendo a baila o nosso objeto de estudo propriamente dito, ou seja, as festas de

Matosinhos em Sdo Jodo del-Rei (1884-1924). Evidencia-se pelo titulo da tese que o

habitus ou habito social, ¢ uma das idéias centrais da arquitetura conceitual de Norbert Elias, para o qual,
“cada homem, singular dentro de um grupo social possui uma personalidade por meio da qual interage com
os demais. Mas seu cardter especifico, ou seu habitus social, ndo é algo inato, mas construido socialmente
por meio de uma heranga cultural que lhe é incutida desde a tenra infancia e por meio de sua convivéncia
com os que estdo ao seu redor”. Esse habitus a0 mesmo tempo que o identifica ¢ o distingue dos demais -
cria um equilibrio na relagio nés-eu. ( ELIAS, citado por Malerba, 1996)

3 Segundo a historiadora Marta Campos Abreu, diferentemente das festas de igreja e civicas, nas quais o povo
apenas assistia, embora estando presente, festas tais como as do Divino, Natal, Reis e Sdo Jodo eram de fato,
festas populares ( Abreu, 1996).



recorte cronologico por nds tomado revela um dado momento politico-religioso, demarcado
pelo final do Império e primeiras décadas da Republica, cujos contornos, embora singulares
em nosso Jocus de investigagdo, se irradiam por todo interior do territorio brasileiro. Esta
em curso, num periodo proximo a este (1880-1920), o movimento de romanizagdo da igreja
catolica no Brasil, centrado na adequagdo da religiosidade popular e das organizagdes
religiosas leigas a ortodoxia do catolicismo oficial, mediante, dentre outras coisas, da
paroquializagdo do espago eclesial e religioso popular, conforme declara Del Castilho
(1997). O recorte cronolédgico estabelecido, segunda metade do século XIX e primeiras
décadas do século XX (1884-1924), revelou-se para nés o mais adequado porque aponta
para um momento politico e religioso no qual se vé envolvida a festa de Matosinhos,
demarcado pelos niveis de tensdo existentes entre a festa-tradigdo popular tolerada e a
festa-tradigdo popular controlada, dentro do contexto de uma sociedade dos fins do século
XIX e inicio do XX. Discutiremos, mediante o dialogo com as fontes, as relagOes entre
tradi¢do e modernidade que se anuncia neste final de século, e sobretudo, entre os niveis de
tolerancia e estratégias de controle das festas populares, postos com a nova ordenag@o
estabelecida pela relag@o Igreja e Estado, entre igreja local e romanizagdo, sobretudo com a
instalacgdo de sacerdotes estrangeiros em Sdo Jodo del-Rei.

Buscaremos mais propriamente identificar, com essa pesquisa, o que muda € o que
permanece na festa de Matosinhos. O estudo trabalha a idéia de tolerancia na relag@o entre
devogio e diversio presente no espago-tempo da festa, tolerdncia essa regida pela
perspectiva sincrética da cultura luso-brasileira e pelos possiveis mecanismos de resisténcia
e circularidade presentes nos festejos populares da cidade colonial mineira. Por meio
destes, instaurou-se nessa sociedade um processo civilizador de matriz lusitana, em que o
fator religioso, de natureza popular e devocional, teve um carater significativo, a medida
que conseguiu, apesar de o aparato repressor da empresa colonizadora estabelecer, no
interior deste quadro configuracional, niveis de tolerdncia as praticas devocionais
sincréticas e lidico-profanas. Isso leva a se colocar em discussdo a idéia, segundo a qual,
nas Minas Colonial, a festa religiosa pode ser pensada a luz de um processo civilizador de
longa duragdo, originario da religiosidade lusitana de raiz medieval. Esse processo ndo
planejado, aprioristicamente, contribuiu para gerar uma dada configuragio social com suas

redes de interdependéncia, com seus niveis de tens@o, de controle e tolerdncia que, por sua



vez, foi o fundamento de um dado habifus social gerador do chamado homo religiosus
mineiro. Este estado de coisas estard sendo tensionado com a instalagdo de fato dos
mecanismos oficiais de centralizagdo do poder (Igreja Oficial e Estado Republicano) na
segunda metade do século XIX e primeiras décadas do século XX, levando efetivamente ao
enquadramento dessas manifestages festivas. O estudo chama atengdo para os niveis de
tolerancia e controle inseridos no evento festivo de Matosinhos, verificando-se como €
explicitada na festa a transi¢cdo do discurso da tradi¢do, ou seja, da festa popular, para o
discurso do esforgo civilizador, laico de um lado, religioso de outro. Para isso, faz-se
necessario percorrer os caminhos que foram tomados na tentativa de se realizar o controle
sobre os festejos de Matosinhos. Nessa perspectiva, buscamos respostas para a indagagdo
que perpassa esta pesquisa, qual seja: quais foram os atores do conflito que desaguou na
supressdo (proibi¢do) da festa e que estdo presentes na discussdo posta pela imprensa da
época? Temos inserido nessa trama dois possiveis contextos. Um contexto macro que, de
antemdo, revela-nos duas linhas de forga, com diferentes momentos de tensdo entre elas.
Estamos falando da relagio Igreja-Estado.” A primeira, abalada pela instauragdo no Brasil
de um Estado laico, pelas idéias liberais e positivistas e, também, pela pratica de um
catolicismo pouco disciplinado, ndo ortodoxo, voltado para um cem nimero de préaticas
festivas, pouco dogmaticas e muito dominadas pelas irmandades leigas. O segundo
contexto refere-se ao regime republicano, em processo de instauragdo, apds o golpe no
ideario monarquista, voltado para as dificuldades de pdr em pratica a sua politica de
centralizagdo de forgas e de poder, dispersos na imensiddo do territorio brasileiro, as voltas
com o ainda ndo bem compreendido ideario de civilizagdo, de progresso, tdo caros ao
discurso republicano, ao mesmo tempo que, muitas vezes, contraditorio com a pratica das
elites urbanas e rurais, de uma nagio por se fazer, recém-saida da monarquia e da abolicdo
da escravatura e ainda assentada na logica da relag@io trono e altar. O contexto micro
parece-nos apontar, por um lado, para uma cidade que cada vez mais se urbaniza e se
mercantiliza, composta por uma elite comercial e industrial que vislumbra o caminho do
progresso € da civilizagdo e por outro, por uma sociedade marcada por indices

significativos de homens livres, migrantes e imigrantes pobres e desempregados.

“ Embora tensa, essa separacdo foi interessante também para a lgreja que, mesmo perdendo espaco €
privilégios, ganha mais liberdade de agdo, o que ndo acontecia no regime de padroado.



O quadro politico esboga uma configuracdo centrada na disputa de poder entre
grupos locais, sobretudo com a entrada de Basilio de Magalhdes neste cenario. Esboga-se, a
partir dai, um inicio de conflito entre Basilio e os grupos politicos conservadores ligados a
igreja. Esta Gltima, passava naquele, momento por um nivel de tensdo posto em evidéncia
com a vinda para Sdo Jodo del-Rei da ordem religiosa franciscana, que acaba por
configurar uma relagdo pouco amistosa com as praticas do catolicismo local e com as
irmandades. A ordem religiosa € aqui introduzida dentro do espirito que move a igreja
catdlica romana, de contraposicdo ao ideario iluminista, ao cientificismo e ao
evolucionismo que estavam na ordem do dia na Europa, conforme afirma Corrigan, (1946).

No Brasil, a tentativa ¢ de fazer valer o espirito contra-reformista. E de busca e
resgate de um catolicismo segundo os moldes da igreja catdlica romana, de formagéo e
melhor preparagdo do clero, de criagdo de instituigdes educacionais, de controle sobre as
praticas litirgicas e devocionais e sobre as atividades dos arcebispados, das paroquias, das
igrejas e capelas. No bojo esta, sem divida, o controle e a reestruturago das festividades,
do calendario festivo, das formas de manifestagdo dos festejos, do distanciamento da
relagdo sagrado e profano, devogdo e diversdo, muito proprios desse catolicismo aqui
praticado.

A festa de Matosinhos € apresentada, neste estudo, por uma rede de configuragdes
e interdependéncias e por uma ordenacgdo social e politica que a forma e a informa no
momento cronologico tomado (1884-1924). Acha-se inserida numa dimensdo que supde o
entendimento do presente visto vinculado ao passado que o gerou e que lhe confere a
presente configuragio que, tal qual a de ontem, ndo sera a mesma de amanh@, mas que trara
sempre embutida em si a representagdo coletiva de seu habitus social.

Nessa perspectiva, estaremos buscando ter como pano de fundo de nossa pesquisa
uma idéia de longa duragdo legitimadora de um processo de desenvolvimento social e
civilizacional assentado no controle de condutas e comportamentos, dentro de uma rede de
configuragdes e interdependéncias que movem as relagdes entre a sociedade e os
individuos.

A luz desses pressupostos, levantamos algumas hipéteses iniciais de trabalho, cujo
eixo € a idéia tomada a partir da afirmagéo feita por Abreu (1996), de que, com a chegada

de padres e ordens estrangeiras no Brasil, nesse periodo, teria havido um distanciamento de



grande parte do clero das tradicionais festas catdlicas populares. Partindo dessa idéia, de
natureza mais geral, levando-se em consideragdo o contexto em que se situa este estudo,
levantamos a hipotese de que: os padrdes de comportamento e codigos de conduta
presentes no espago-tempo em Sdo Jodo del-Rei estavam sendo geridos por uma
cosmovisdo religiosa, dentro de uma dimensdo sacro-profana de menor controle,
constatavel mediante os momentos de apogeu das festas de Matosinhos e, que,
posteriormente, tais padrdes passam a serem geridos por uma dimensdo “civilizadora”, de
maior controle e de menor tolerdncia sobre as condutas e comportamentos, impostos, ao
que parece, por um processo de disciplinamento e aprisionamento das manifestagdes
festivas populares pelo catolicismo oficial, por um lado, e pelo estabelecimento de uma
ordem social e politica advinda com a Republica, por outro.

Esta-se diante de um quadro, marcado por freqiientes tensdes na relagio Estado e
Igreja que, conforme os niveis de interesse, permanecem distanciados ou promovem
aproximagoes. Persiste, entretanto, nessa relagdo, o carater de interdependéncia entre essas
duas instituigdes. Caminham, no Brasil desse periodo, na direcdo da adequagdo de suas
doutrinas e postulados a um tempo que se inaugura dimensionado pelos ventos da ciéncia e
da civilizagio moderna. A respeito dessa dimensdo civilizadora, Abreu (1996), verifica que
os sinais de mudanga na festa do Divino Espirito Santo na cidade do Rio de Janeiro, na
segunda metade do século XIX, sdo notados através de momentos que, ora valorizam o
movimento educativo e repressor das reformas religiosas, ora a revoluggo cientifica, com a
secularizagio dos costumes e divertimentos, ou ainda por meio das campanhas moralizantes
de valorizagdo do trabalhador, na seguinte perspectiva: mais trabalho, menos diversdo.
Ainda segundo a referida historiadora, a historia do Divino esteve sempre ligada a histéria
do Império brasileiro. Este Império que chega quase que a seu fim no final do século XIX.
A autora concorda com Lima Barreto, segundo o qual, deve-se atribuir ao regime
republicano a responsabilidade pela morte da maior festa religiosa da cidade do Rio de
Janeiro. Com o advento da Republica, a festa do Divino Espirito Santo também se
transforma. No caso do Rio de Janeiro, a interferéncia mais sistematica sobre as festas
religiosas parece ter ocormdo por meio do poder municipal, que distribuia licencas

preocupado, dentre outros assuntos, com as razdes da civilizagdo e com da moral publica.



Orientamo-nos por uma concepgdo de histoéria que nZo seja nem totalizante, nem
totalizadora mas que, dentro do possivel, dé conta de explicar o conjunto de relagdes que
compde o objeto estudado. Procuramos, com isso, ndo ignorar, dentre os citados aspectos,
o contexto politico em que se acha inserida a festa de Matosinhos nas primeiras décadas do
século XX, culminando com a sua supressio em 1924.

Na cidade de Sdo Jodo del-Rei, a interferéncia nas festas de Matosinhos parece ter
sido decorrente de alguns fatores, que sdo levantados por nds como provaveis:
primeiramente, a for¢a do poder religioso local, sobretudo com a entrada dos franciscanos
na cidade em 1904, criando colégios, apoiando e fundando obras de caridade, tais como o
Albergue Santo Antdnio, € auxiliando na paroquia. As estratégias de controle ganham
maiores propor¢des e revelam seu nivel de poder em 1924, com o movimento em torno da
efetiva supressdo da festa de Matosinhos. Devemos considerar também, a unido da igreja
com o poder politico local nesse periodo. Uma possivel alianga que se da até a entrada na
cena politica sdo-joanense de Basilio de Magalhdes, e a tensdo dai decorrente, quando
Basilio e seu grupo de apoio assumem efetivamente o poder politico municipal. Ocorre,
assim, a oposi¢ao que passam a fazer os jornais locais A¢do Social, organizado pela Unido
Popular Catolica, tendo a frente Frei Candido e A Tribuna, mantida, a partir de 1920, pelo
politico Basilio de Magalhées, tendo como porta-voz dos embates na imprensa, o articulista
Bento Ernesto. Essas sdo algumas das idéias que perpassam esta pesquisa.

No primeiro capitulo, denominado “E a festa, o que €?,” apresenta-se um
panorama da festa, a partir de sua vertente antropologica, como espago precursor dos
estudos sobre o tema e, posteriormente, tendo em vista suas aproximagdes com a historia
que passa a toma-la como objeto de estudo. A festa, entdo, aproxima-se da historia e a
historia aproxima-se da festa, entendendo-a como importante fator para o conhecimento da
cultura e da sociabilidade de diferentes formagdes sociais, tomando parte na construgio de
identidades politicas, religiosas e culturais. Sob esse aspecto, a sociedade explica a festa e a
festa explica a sociedade, tal como acontece com a sociedade mineira de origem colonial.
Procuramos também apresentar a festa como diversdo, tomando como fundamento teérico-
metodologico algumas abordagens feitas por Elias e Dunning (1992).

O segundo capitulo focaliza as “Festas de Matosinhos Antigamente.” Nele,

apresenta-se a historia da construgdio da devogdo, o evento festivo em si, a devogdo ao



Divino Espirito Santo e ao Bom Jesus de Matosinhos. Serdo retratadas as praticas festivas,
os ambientes profano e sagrado da festa, a partir dos relatos e comentarios encontrados em
jornais sdo-joanenses do periodo enfocado. O cenario do bairro de Matosinhos no século
XIX e sua relagdo com a cidade de S@o Jodo del-Rei, segundo a percepgdo dos citados
jornais e de relatos de viajantes. Enfim, a cena, o individuo e a sociedade na representagédo
festiva de Matosinhos e sua relacdo com as demais festas tradicionais da cidade. Aqui
abordamos, inicialmente, a relagio entre lazer e religiosidade, devogdo e diversdo,
reforgada no plano das estruturas mentais e dos psiquismos pela mentalidade barroca e pela
sua vontade de festa que, ainda que vindo a respirar os ares do processo civilizador europeu
presente no século dezenove nas vilas do ouro, convive com a permanéncia de suas
tradigdes, reafirmando o habitus social dessa sociedade.

O dialogo com os festejos realizados no arraial de Matosinhos vem precedido de
um arrazoado sobre o habitus festivo e suas implicagdes na formagdo social da sociedade
colonial mineira, partindo da discussdo do modelo festivo ibérico e sua transplantagdo e
adaptacdo aos padrdes socioculturais da cidade colonial mineira.

E fundamental para compreensio dessa sociedade entender os fatores
identificadores de sua formagdo. Nesse sentido, enfocamos a cidade de Sdo Jodo del-Rei, a
origem de sua formagdo social e de seu habitus. Procuramos explicitar a formagéo, o
desenvolvimento social, econdmico e espacial da entdo vila, cabega da Comarca do Rio das
Mortes. Abordaremos também os festejos publicos presentes em seu cotidiano, na
perspectiva apontada por Figueiredo (1995) de que devemos entender as festas, tanto as
civica, as rurais, bem como as religiosas, como sendo, em Minas Colonial, sempre festas

religiosas, uma vez que:

... 0s elementos constitutivos da festa barroca (pois tal é a visGo que permanece
nas cidades mineiras de origem colonial, ainda no oitocentos), - adornos nas
ruas e casas, dangas, procissbes, carros alegoricos, encenagdes teatrais,
cavalhadas, espetdculos pirotécnicos — sdo os mesmos fanto numa quanto
noutra (Figueiredo ,1995, p. 63).

Estaremos tomando a festa como objeto de analise para o entendimento da
sociedade na qual ela se manifesta, na perspectiva posta pelo nosso quadro teérico de

fundo, ou seja, a abordagem figuracional desenvolvida por Elias (1993, 1994) em seus



estudos sobre os processos sociais de longa duragio na Europa. No didlogo com este autor,
estaremos apresentando algumas categorias por ele desenvolvidas, que possibilitardo uma
compreensdo do contexto sociocultural e politico no qual a festa se desenvolve, numa via
de mdo dupla, onde a sociedade explica a festa e a festa explica a sociedade. Conceitos, tais
como, figuracdo social, habitus, identidade-nos, estardo sendo utilizados para entender a
festa na cidade de Sdo Jodo del-Rei no século XIX e a relagdo devogdo-diversdo presentes
no interior do evento festivo. Nas Minas Colonial, a festa religiosa pode ser pensada a luz
de um processo de longa duragdio, tendo como um de seus fatores importantes a
religiosidade lusitana de matriz medieval. Esse processo foi gerado dentro de uma dada
configuragdo social, com suas redes de interdependéncia, com seus niveis de tensdo, de
controle e tolerancia que, por sua vez, fundamentou aquilo que Norbert Elias entende por
habitus e que, no nosso caso, foi a forca geradora do homem barroco mineiro, 0 homo
religiosus mineiro.

No terceiro capitulo, “Da tolerdncia ao controle sobre as festas de Matosinhos”,
estara em discussdo a passagem do catolicismo Iudo-devocional para o catolicismo
romanizado, com seus reflexos sobre os festejos religiosos tradicionais e populares. Sera
avaliado o processo de reconfiguragdo do catolicismo ibérico no Brasil e os caminhos
tomados pela romanizagdo em S@o Joao del-Rei, com a vinda dos fransciscanos holandeses
e suas conseqiiéncias na vida social e religiosa da cidade. Suas relagdes com o clero local,
com as associagOes religiosas leigas, com a politica e a sociedade. A presenga do clero
romanizado nas festas de Matosinhos vai lhe impor uma outra configuragio, ou seja, de
uma festa tolerada para uma festa controlada.

No quarto capitulo, a tematica em questdio € “A supressio das Festas de
Matosinhos.” S@o analisados os elementos carreadores desse processo, colocando em
evidéncia os embates discursivos travados, no ano de 1924, entre os articuladores do jornal
Acdo Social e os do jornal A Tribuna. As teses acerca da tolerdncia e das estratégias de
controle sobre o festejo serdo discutidas no confronto com as fontes documentais, partindo
da hipGtese levantada nesta apresentagdo de que com a romanizagio do catolicismo local,
os festejos de Matosinhos passam por um processo de controle e enquadramento a nova

ordem imposta pelo catolicismo oficial.
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As fontes utilizadas para este estudo sdo os jornais da segunda metade do século
XIX: Arauto de Minas e Gazeta Mineira. Para trabalhar as primeiras décadas do século
XX, trabalhamos com os jornais: A¢do Social € A Tribuna. Temos, a principio, os dois
veiculos da contenda: de um lado, o jornal A¢do Social, 6rgdo oficial da Unido Popular
Catolica, de outro, o jomnal A Tribuna, de tendéncia liberal até 1920, quando é comprado
pelo positivista Basilio de Magalhdes. Os agentes do conflito, presentes nos textos
publicados por ambos os jornais, sio protagonizados pelas figuras de Frei Candido e pelo
articulista do jornal 4 Tribuna, o escritor Bento Emesto Junior.

Acompanhando essas fontes, nos remetemos a legislagdo eclesiastica, com a
finalidade de entender a natureza e o contexto de alguns controles e proibigdes editados
pelas autoridades eclesiaticas, tais como as Resolucbes aprovadas nas Conferéncias
Episcopais da Provincia de Mariana. Juiz de Fora, abril de 1923; a Pastoral Coletiva dos
Bispos da Provincia do Brasil, de 1911, e o Regulamento do Bispo de Mariana sobre o
controle das funcoes religiosas em todas as igrejas matrizes e respectivas capelas filiais de
1902.

Finalizando, discutimos o significado da Festa de Matosinhos como baldo de
ensaio para O processo de romanizagdo do catolicismo local; o rumo tomado pelo seu dia
maior, em termos de presenga e participagdo popular, dedicado ao Divino Espirito Santo; os

enquadramentos e as reformulagdes dai decorrentes; a festa ontem e o seu resgate hoje.
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CAPITULO I

1 E AFESTA, O QUEE?

1.1 A festa e a perspectiva antropoldgica

Segundo Del Priore (1994), o tempo de festa tem sido celebrado ao longo da histéria
dos homens como um tempo de utopias. Tempo de fantasias e de liberdade, de acgdes
burlescas e vivazes, a festa acaba por se fazer no interior de um territorio lidico no qual se
exprimem as frustragoes, revanches e reivindicagdes dos varios grupos que compdem uma
sociedade. Nesse tempo, também ocorre a ruptura do calendario da rotina do trabalho dos
homens. Nesse sentido, festa ora se apresenta como suporte para a criatividade de uma
comunidade, ora como afirmadora da perenidade das instituiges de poder. Além da
expressdo teatral de uma organizagdo social, a festa é também fato politico, religioso ou
simbolico. A alegria da festa ajuda o povo a suportar o trabalho, o perigo e a exploragio
mas reafirmam, igualmente, lagos de solidariedade ou permitem aos individuos marcarem
suas especificidades e diferengas. Festas e folguedos se apresentam como expressoes
legitimas de uma dada cultura ou civilizagZo.

Para Cox (1974), uma situagdo festiva deve envolver trés elementos essenciais: o
excesso consciente, a afirmacio celebrativa e a justaposi¢do. Ela deve significar ainda uma
ruptura da rotina, evidenciando, dessa forma, os contrastes entre sua propria ordem interna
e entre sua rela¢do com a da sociedade.

De acordo com a perspectiva antropologica, a festa significa um retorno periédico
ao tempo sagrado das origens. Ela supde uma ruptura com o tempo normal produtivo, com
vistas a recomecar a vida com as forgas intactas. O nucleo que a constitui é o da
ritualizacdo de um acontecimento religioso, em que se tem a repetigio de um ato
arquetipico, por um lado, e a recitagdo do mito, por outro.

As festas de natureza historico-religiosa apresentam a ritualizagdo de uma
intervengdo divina da historia dos homens. Nesse sentido, ela representa no calendario

religioso de uma dada cultura, sobretudo na cultura ocidental, um momento especialmente



12

consagrado ao culto de Deus, seja em memoria de um mistério ou seja em honra a uma
pessoa.

Para Callois (1988), em quaisquer festas, mesmo as de origem religiosa e fiinebre,
estdo presentes de alguma maneira o excesso, a extravagancia, a brincadeira e a folia. Isto é
proprio dos principios que a orientam; a diversdo € o seu elemento constituinte, € a propria
lei da festa. Para o individuo, a festa rompe as pequenas preocupagdes da vida cotidiana.
Significa para ele um outro mundo, onde o mesmo se sente amparado e transformado por
forcas que o ultrapassam. Renascido para o enfrentamento da vida cotidiana ap6s o tempo
da festa, o individuo o vive entremeado pela recordagiio da festa passada e pela expectativa
daquela que ha de vir, pois a festa ¢ a memoria de um tempo de emogdes intensas e de
transformagdes no ser do homem.

A festa € uma oposi¢do a monotonia das preocupagdes cotidianas, as quais 0s
individuos isoladamente se entregam ao longo de suas existéncias. Na festa religiosa, ha
presenca de dois tempos: o tempo da alegria e o tempo da angustia. Esses elementos nela
estdo presentes, concorrendo de modo ambivalente, no decorrer da mesma, nos momentos
de severidade das restricbes e nos de transbordamento e de excessos de toda a natureza. Isto
faz do mundo da festa um mundo de exceg@o.

A festa esta originalmente associada ao sagrado, a celebrag@o, ao culto de um tempo
consagrado ao divino. O trabalho submete-se a este tempo, chamando a atengdo para a
existéncia de um aspecto da vida, a do ndo-trabalho, a do repouso e do gozo e da redeng@o
de gragas a Deus. E o momento da predominincia do mundo da vida, do sagrado e do
profano, sobre o mundo do trabalho e da racionalidade instrumental.

Considerada em sua plenitude, a festa pode se apresentar como o ponto culminante
de uma sociedade, ndo somente do ponto de vista religioso mas também do ponto de vista

econdmico. Conforme cita Callois (1988):

E o instante da circulagcdo de riquezas, o dos mercados mais considerdveis, o da
distribui¢do prestigiosa de reservas acumuladas. (..) é ao mesmo tempo a
altura em que, nas sociedades fatrias, os grupos complementares e antagonicos
se confundem, atestam sua solidariedade e fazem colaborar na obra de criagdo
os principios misticos que eles encarnam e que habitualmente se tem o cuidado
de ndo misturar (p. 123).
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As festas, mesmo considerando seu acentuado grau de diferenciagdo, parecem
compor, no seio das mais diversas culturas, situadas em diferentes tempos e espagos, uma
funcdo analoga. Constituem numa ruptura da obrigagdo do trabalho, uma libertagdo das
limitagOes e das sujei¢des da condi¢do de homem: é o momento em que se vive 0 mito do
sonho. E de fato, no interior do complexo organismo social da sociedade moderna que a
festa existe e resiste, apresentando-se em meio a calmaria rotinizadora da vida cotidiana
como uma “enchente da existéncia coletiva”, conforme afirma Callois (1988).

Canclini (1983) critica a posi¢@o dos autores classicos que tratam do tema da festa.”
Para ele, a festa € sintetizadora da totalidade da vida e de cada comunidade, ou seja, sua
organizagdo econdmica, suas estruturas, suas relagdes politicas etc. Dessa forma, mesmo
considerando a festa no sentido fenoménico, isto é, como carreadora de uma
descontinuidade e excepcionalidade, & medida que as a¢des rotineiras daquela comunidade
sdo alteradas para dar espago a festa, ainda assim n3o se pode dizer que esses fatos somados
sejam determinantes para que a festa seja colocada num tempo e num lugar opostos ao
cotidiano. Dessa forma, segundo Canclini (1983), a festa ¢ um movimento de unificagdo
comunitaria, com o fim de celebrar acontecimentos ou crengas com outros homens (quando
nascem da iniciativa particular) ou impostos (pela igreja ou pelo poder cultural) para
comandar a representagdo das suas condigGes materiais de vida.

Na perspectiva de uma cultura popular, como pardmetro balizador da fala de
Canclini, a festa é motivada pela ligagdo que estabelece com a vida comum do povo. Para
Duvignaud (1973), o tempo da festa ¢ um momento em que a sociedade penetra no mais
profundo de si mesma, naquilo que habitualmente lhe escapa, para compreender-se e
restaurar-se. E na historia cotidiana que se podera buscar as causas entre o ordinario e o
festivo. A singularidade da festa e os excessos permitidos podem estar relacionados com as
caréncias presentes no cotidiano da sociedade. Essa maneira de interpretar a festa a coloca
como uma forma de compensagdo ideal ou simbolica das insatisfagdes econdmicas. A luz
de um enfoque de natureza psicanalitica, dir-se-a que, por detras da celebragdo do festejo e

da sublimag@o da festa, esta a explos@o ou a realiza¢do disfarcada das pulsdes reprimidas na

® O autor se refere mais especificamente as obras de Mircea Eliade (Lo Sagrado y lo Profano, 1967, p. 80) e
de Jean Duvignaud (Féte et la Civilization, 1973, p. 46) Tais autores, fundamentados, respectivamente, na
fenomenologia da religiio e na antropologia, consideram a festa como uma ruptura do cotidiano, uma
passagem do profano ao sagrado, uma busca de um tempo original no qual se reencontra de modo pleno a
dimensio sagrada da vida e se experimenta a santidade da existéncia humana como criagdo divina.
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vida social. No entender de Canclini (1983), mediante o ritual da festa, o povo impde uma
ordem a poderes que sente como incontrolaveis, procura transcender a coercdo ou a
frustracdo de estruturas limitativas através da sua organizacdo cerimonial, imagina outras
praticas sociais que, as vezes, chegam a colocar em pratica no tempo permissivo da
celebragdo. A festa, na verdade, da continuidade a existéncia cotidiana, a qual reproduz no
seu desenvolvimento as contradi¢Ges da sociedade. Ela em parte consegue ser um lugar de
subversao e livre expressdo igualitaria, pois, na verdade, as diferengas sociais e econdmicas
se repetem no interior da festa. A tensdo entre o acontecimento, a festa e a estrutura social
na qual ela se desenvolve ndo se da do mesmo modo em todas as classes € situagdes. O
ponto inicial para um estudo acertado deve partir do conhecimento das estruturas sociais e
da estrutura da festa. Deve-se atentar também para os riscos da generalizagdo do estudo,
distinguindo dentre os diferentes estilos de festas: civicas, religiosas, familiares, urbanas e
rurais, aquela que esta sendo tomada como objeto de estudo. Contudo, procurando ter em
conta a tipologia da festa, em certas sociedades situadas dentro de uma dada formacdo
social e de uma certa cosmovisdo, elas podem se tornar uma coisa sO, mediante o amalgama
que as constituirem. E o caso do estilo festivo ibérico de matriz lusitana que se instaura na
América portuguesa, sobretudo nas Minas Gerais.

Tendo em vista essas discussdes, pode-se dizer que existe uma esséncia da festa?
Parece que ela encontra-se ligada a organizagdo social do tempo. O carater social do tempo
é abordado também por Norbert Elias (1989). O cerne de sua argumentagdo esta na
consideragdo de que o tempo € uma representagdo simboélica da realidade. Ele ndo € um
dado a priori, nem uma propriedade imanente da natureza. E sim resultante de uma sintese
humana que, para ser entendida, necessita ser percebida a luz dos diferentes processos
sociais. Em si mesmo, o tempo ndo teria sentido, tampouco como algo substantivo,
nomeado e definido. Elias chama a ateng@o para o fato de que, nas sociedades antigas,
tempo e natureza encontravam-se intimamente vinculados. A vida dessas sociedades estava
demarcada pelo ritmo da natureza, como acontece nas sociedades rurais. Vivia-se o tempo
do mito e da religido, no qual o ritual era uma re-atualizagdo do passado-presente, dentro de
uma dimensdo circular ou ciclica do tempo, como se verifica no tempo da festa, por
exemplo. Nessa perspectiva, os aspectos que fundamentalmente a distingue, € por um lado,

o fato de que a festa € uma atividade ritual associada a organizagio social do tempo e, por
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outro lado, que esta ¢ uma atividade social agradavel. Encontra-se vinculada ao tempo,
conforme a perspectiva apontada por Durkheim (1987), para quem, estando a festa
associada ao sagrado, que ¢ necessariamente indivisivel e exterior ao tempo, ela concilia
“tempo divisivel e sagrado indiviso que se desfia no tempo” (p.196). Este processo se da,
segundo Durkheim, através de um tempo sagrado, ritmico, mas indivisivel que se realiza
nas festas. Seus efeitos se fazem sentir mesmo quando estas ja acabaram. Elas promovem,
pois, segundo o autor, desde a indivisibilidade e a duragdo, caracteristicas do sagrado, a
divisibilidade do profano, resultando dai um tempo divisivel. A festa determina, nesta
perspectiva durkheimiana, uma forma temporal que coexiste com outra. Ela cria, perante a
auséncia de instrumentos de medigdo, a propria possibilidade de percepgdo de um tempo
coletivo, quer ciclico, quer irreversivel, introduzindo descontinuidades coletivas nas
percepgdes individuais da duragdo.

Entretanto, o tempo real ndo € notadamente ciclico e pendular como o quer
Durkheim. Nesse sentido, as festas ndo se encontram ligadas apenas a essa nogéo ciclica do
tempo. Ao contrario, muitas festas constituem pontos de referéncia de um tempo
irreversivel e linear, tanto na vida individual, quanto na vida coletiva (Einaudi, 1994). Essa
perspectiva de predominio das festas lineares sobre as festas ciclicas corresponde a uma
mudanga de percep¢do do tempo, que se da principalmente no advir da Idade Moderna.
Este novo quadro altera a importdncia relativa que estas duas nogdes de tempo tém no
interior dos sistemas festivos. Ainda que o tempo ciclico e o tempo irreversivel conservem
na festa um certo equilibrio, este € alterado nas festas urbanas a favor do tempo linear,
sobretudo quando o poder régio passa a concentrar a festa na corte, retirando-a das cidades
¢ dos campos.

Posteriormente, a festa coletiva que fora apropriada pelo rei e pela corte, na forma
de um teatro, em que atores e espectadores se confundiam, sofre outra transformagdo. A
corte passa a ser, ela mesma, espectadora, e o cerimonial distingue-se cada vez mais da
festa, os atores dos espectadores, o real do imaginario. A representac@o se v€ inaugurada e,
conforme a perspectiva de Elias (1992, 1995), o controle das emogdes comega a se

estabelecer a partir de uma configuragdo que se orienta na direcdo da passagem de uma
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sociedade guerreira para uma sociedade cortesi, tendo como intermediag@o, entre o real € o
imaginario, a mimetizagdo da vida cotidiana.®

Colocada na perspectiva de tempo longo, a festa constitui-se, principalmente nas
sociedades tradicionais, como um importante momento da vida social. Na festa permitia-se
transgredir o que era proibido, na forma de jogo que possuia efeitos benéficos na violéncia
reprimida; na forma de desperdicio de bens em oposi¢do ao tempo produtivo do trabalho na
sociedade burguesa, e na forma de um sistema que reproduzia a sociedade por meio de
signos e simbolos. Surge como uma atividade social agradavel que se repete no tempo por
meio de caracteristicas de ritual. Como atividade ciclica, que alterna periodos sagrados e
profanos, a festa contribui para dar ao tempo a idéia de continuidade e descontinuidade.
Ciclicas em sua maioria, também se apresenta de forma individualizada, interagindo com
ela, tanto a estrutura, quanto a histéria do momento que a festa vivencia e, sobretudo, a

historia e estrutura do evento em si. A sua caracteristica de fundo é:

A recomposigdo, na totalidade dos contrastes, das contradi¢cbes e dos
conflitos que no cotidiano aparecem distintos e ndo unitariamente
perceptiveis(cf.masculino/feminino, maioria/minoria, macrocosmo/microcosm
o, mito/rito,normal/anormal,natural/artificial, poder/autoridade, publico/priva
do,puro/impuro,selvagem/barbaro/civilizado,servo/senhor, verdadeiro/falso,
vida/morte) (Einaudi, p. 414).

A festa tem, pois, essa capacidade de unir os contrarios, recompor a ordem, a partir
do caos das percepgdes, unindo as pontas soltas do universo numa sociedade global

mediante o prazer.
1.2 A festa e a historia: primeiras aproximacdoes
O interesse pelas manifesta¢des culturais populares e tradicionais como objeto de

investigagdo se da na Europa, no final do século XVIII e inicio do XIX. Influenciados pelo

Romantismo, os folcloristas sdo considerados os grandes precursores desses estudos. O

% O termo mimético, utilizado por Norbert Elias (1992, 1995), representa, na esfera das formagdes sociais, a
transicio da sociedade festiva para a sociedade do trabalho, onde posteriormente o lazer ird se constituir como
esfera mediadora do autocontrole individual e social. No plano do mimético estabelece-se uma nova dindmica
para a2 manifestacdo das emogdes dos individuos na sociedade regida pela disciplina do trabalho ¢ pela
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interesse pela tematica ampliou-se para outros campos do conhecimento, tais como a
antropologia e a historia. Retomado nas Gltimas décadas, o estudo dos fendmenos culturais
populares e tradicionais ganham novo alento dentro dos novos objetos, que passam a serem
vistos com maior ateng@o, bem como pelas novas abordagens, por meio das quais sio
tratados pelos pesquisadores do cotidiano e do imaginario social. A festa €, portanto, um
destes temas que tem despertado as ciéncias sociais e humanas do sono letargico que as tem
envolvido por verem-na como fendmeno ndo sério, objeto de uma cultura marginal, cuja
motivagao intelectual para a pesquisa cientifica seria irrelevante.

Na perspectiva da historia, as manifestagdes culturais populares e tradicionais tém
sido consideradas objetos proficuos de estudo. A cultura ocupa papel decisivo como forga
motivadora da transformagio historica. Historiadores, como Davis (1990) e Thompson
(1992), sdo unanimes em chamar atengdo para esse aspecto que acaba aproximando
antropologia e histéria. Ao analisar-se, por exemplo, o ritual presente numa dada
manifestacdo festiva deve ser percebido nio como uma reliquia e, sim, como a
transposi¢do da forma ritualistica ali presente, atentando-se para as reais relagdes expressas
no ritual. A esse respeito, Thompson (1992) afirma que, @ medida que a histéria é a

disciplina do contexto e do processo,

Todo significado é um significado no contexto, e quando as estruturas mudam
as formas antigas podem expressar fungdes novas e as funcdes antigas podem
encontrar sua expressdo em formas novas (p.72).

Nesse sentido, a historia se coloca como importante instrumento para a observagéo
de um cenario privilegiado como é o da festa. Encontram-se presentes nela de um lado,
aspectos significativos do universo cultural dominante; de outro, nela estdo imbricados
elementos proprios da cultura popular, suas tradigbes, seu simbolos, suas praticas. E
recente, entretanto, como relatamos em linhas anteriores, o interesse tedrico pela festa,
sobretudo se levarmos em conta a tradi¢do historiografica. Foram os avangos da histéria
cultural que possibilitaram a mudanga desse quadro, pois ainda persistia uma visio
determinista e negativa da festa. Para muitos autores, segundo Soihet (1992), a festa era

tida como valvula de escape para as tensdes do cotidiano, permitida e estimulada, mas,

racionalizacio da vida cotidiana. Dai advém, portanto, o esporte e o lazer, como esferas possibilitadoras da
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acima de tudo, controlada pelos grupos dominantes. A esse reducionismo se contrapdem
figuras de peso da historiografia cultural. Para Michel Vovelle (1987), a festa ¢ um campo
fértil de observacdo, no qual um grupo ou uma coletividade projeta simbolicamente sua
representag@o de mundo, e até filtra metaforicamente todas as suas tensdes. De acordo com
Davis (1990), a festa se constitui no elemento fundamental da vida coletiva, pois exprime
de forma intensa as dimensOes dos papéis sociais e o confronto dos simbolos que ela
significam.

Outro estudioso da cultura popular, que a ela se refere, ¢ Mikhail Bakhtin. Nele, a
festa se apresenta como uma forma primordial da civilizagdo humana. Para Bakhtin (1987),
as festas, mais do que produto do trabalho coletivo ou da necessidade fisiologica do
descanso periodico, sdo carreadoras de um sentido profundo, ou seja, exprimem uma
concepgdo de mundo, estando, por conseguinte, vinculada ao mundo dos ideais. Em se
tratando de estudos histéricos propriamente ditos, envolvendo a tematica da festa, o que se
nota, segundo Chamon (1996), ¢ a multiplicidade de tratamentos e dimensdes, com o0s quais
estes estudos se véem envolvidos. As festas civicas, por exemplo, foram trabalhadas no
final do século XIX e inicio do XX, a partir de uma motivagdo politica, uma vez que fora
desta motivacdo que estas festas surgiram. Instituidas em Franga, elas tiveram como
objetivo substituir a comemoragao catélica pela comemoragdo patriotica. Os autores que as
estudaram, Aulard e Mathiez, tem em comum, segundo Chamon (1996), o fato de as
trabalharem dentro de uma perspectiva funcionalista, isto é, tais festas visavam a atender as
necessidades da Revolugdo Francesa. Nesse sentido, a festa so teria validade como objeto
de estudo, se nela estivesse embutido um fato politico. Desse modo, a preocupagdo com a
festa em si deixa de existir, nessa abordagem, uma vez que a festa refletiria apenas uma
dada configuragdo de fatos morais e politicos aliados a alguns objetivos de natureza
pitoresca.

Dentro da perspectiva proposta pela Nova Historia, a festa representa algo mais do
que isso. Ela € vista como um momento em que um dado grupo ou coletividade projeta
simbolicamente sua representacdo de mundo. Inauguram essa perspectiva os historiadores

franceses Michel Vovelle e Mona Ozouf. Ha, neste contexto, da Revolugdo, o movimento

liberacdio das emogdes, ainda que de maneira mimetizada.
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de descristianizagio do Ocidente. Com ele, a razio passa a ser a nova divindade a ser
cultuada. O Estado assume o espaco do sagrado e o amor a patria substitui o amor a Deus.

A historiografia americana também se rende a essa nova abordagem. Nela, as
paradas norte-americanas do século XIX irdo se apresentar como objeto de estudo da festa,
sendo que a nogdo de ritual nela inserida € vista como uma pratica de unificagdo publica e
de formag¢do de um identidade social afirmadora de um ideal de democracia e do
estabelecimento de uma ordem social urbana, de acordo com Ryan (1992).

Na historiografia brasileira, a tematica da festa, embora recente, tem sido
contemplada por varios pesquisadores. O que esta presente € a tentativa de se apreender as
fungdes e os significados que as mesmas encerram no contexto dos diferentes segmentos
que compdem a sociedade brasileira dos séculos XVIII e XIX. Embora as abordagem e o
angulo de enfoque sejam diversos parece haver, por parte de todo, a preocupagdo de se ndo
tomar a festa dentro de uma perspectiva meramente funcionalista, na qual ela se seria
apenas instrumento de controle ¢ valvula de escape para as tensGes sociais. A festa, claro
que cumpre fungdes e estabelece niveis de tensdo e controle. Entretanto, ela ¢ mais do que
isso, uma vez que nela o povo também se diverte, sendo, a0 mesmo tempo, espectador e
protagonista do festejo. Importa também destacar que, no Brasil, as festas de origem
colonial ndo sofreram, como em Franga, um processo de descristianizagdo e de franca
secularizagdo. Tampouco, foram elas objeto de um severo controle, embora tenham sido
empreendidos esforgos nesse sentido por parte tanto das autoridades civis, quanto das
autoridades religiosas.

A festa, ao longo do processo de evolugdo e consolidagdo da sociedade brasileira,
heterogénea e plural, foi sofrendo mutagdes por meio das quais mostrava sua capacidade de
resisténcia ao controle absoluto e de mimetizagdo, assimilando diferentes valores e
processos culturais que a ela iam se incorporando na convivéncia que se estabelecia entre
seus diferentes atores sociais, ainda que dispostos de forma desigual nessa configuragéo,
mas que nela se inseriam por intermédio das interdependéncias que a mesma conferia.

Ela desafia o investigador voltado para as questdes ligadas a historia social do
lazer, a medida que mostra-lhe as dificuldades para se definir, no contexto sociocultural
brasileiro, uma idéia de identidade cultural unica e um chamado carater nacional, capazes

de darem conta da diversidade cultural do lazer e das suas diferentes praticas, manifestadas
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nos contextos € segmentos dessa mesma sociedade. Tal fato chama-nos a atengdo para a
presenga, na cultura brasileira, de wuma multiplicidade de configuragdes e
interdependéncias, fruto de sua formagdo social, que parece, por vezes, inviabilizar a idéia
de um carater nacional brasileiro Gnico ou, quem sabe, de um unico processo civilizador,
capaz de explicitar o nosso habitus. Seguramente, temos uma identidade cultural, difusa,
confusa e contraditoria. Convivemos, em certa medida, com uma idéia de circularidade
cultural, ou seja, uma influéncia reciproca entre culturas dominantes e subalternas, isso
catalisado pelo sincretismo de nossa formag@o social. A idéia de uma circularidade cultural
também no lazer talvez explique melhor a diversidade das experiéncias vividas e inseridas
nesse estudos. Nesse sentido, lazer, cultura e sociedade brasileira, tomados como area de
conhecimento, podem nos mostrar 0 quanto ainda temos que caminhar para nos
conhecermos € nos reconhecermos como individuos e sociedade. A festa religiosa,
sobretudo, explicita, no nosso entendimento, os valores e as contradi¢cdes da cultura popular
brasileira e de uma sociedade em que o fator religioso foi um dos importantes elementos de
seu processo civilizador, formando, em vista disso, ndo apenas um habitus € uma

religiosidade, mas varios habitus e religiosidades.
1.3 A festa como diversio

Muito se tem dito sobre o lazer como “atividade” que, na sociedade moderna,
passa a assumir uma dimensdo significativa, regida pela logica do trabalho ¢ da produg@o.
O termo oOcio, ao contrario de lazer, que se configura como um conceito classico de
disponibilidade para as coisas do espirito na sociedade da antigiiidade greco-romana,
vincula-se, na sociedade urbano-industrial, ao trabalho. De Grazia (1966), em seus textos
sobre o lazer, emprega indistintamente os termos lazer e 6cio. O termo Ocio, aqui referido
por nos, diz respeito ao conceito classico de matriz aristotélica, que significa
desprendimento das tarefas servis, como condigdo necessaria a contemplacdo e a reflexao,
enquanto o termo lazer diz respeito a sociedade industrial contemporanea. Segundo Bruhns
(1997), Aristoteles € quem primeiro explana sobre o oOcio, considerando-o uma
contraposicdo a vida de agdo, entendida como atividade na qual se entrega os individuos

visando a obtencdo de algum efeito ou resultado. Porém o 6cio € ativo, a medida que os
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pensamentos € os seres sio movidos pelo movimento, pela agdo. Contudo, ele, na
concepgdo classica, tem o sentido de se estar livre da necessidade de estar ocupado. Na
mesma perspectiva, De Grazia (1966) afirma que, dessa forma, o 6cio nido pode estar
associado a ocupagdio, na concepgio modemna de se perseguir um fim. Ocio, para
Aristoteles, significa, pois, estar ocupado com algo desejavel em si; escutar boa musica e
boa poesia, falar com amigos eleitos por seus méritos e, sobretudo o exercicio, em soliddo
ou em companhia, da faculdade especulativa. Para este autor, o conceito de 6cio, advindo
da antigiiidade classica, encontra-se vinculado a um ideal mais do que a de uma idéia
realizavel, ou seja, o 6cio é uma forma de ser, uma condi¢do ou estado de liberdade,
auséncia do trabalho, em que o cultivo da mente se sobrepde a vida de agdo (vida ativa que,
no conceito aristotélico, pode ser traduzida por trabalho, labor e ginastica). O homem
ocioso seria, na concepgdo grega, aquele que dedica o melhor de si ao Estado e ao cultivo
do espirito, como a mais nobre de todas as atividades. Praticando esse ideal de ocio, o
homem revela-se como um parente de Deus, conforme ressalta esse autor.

O conceito classico de 6cio desaparece. Surge, com o advento da sociedade
industrial, a racionalizagdo do tempo, o intervalo de tempo entre o trabalho e o ndo-
trabalho, ou seja, o descanso e o lazer ou ainda, a idéia de um tempo livre fora do trabalho.
Lazer e tempo livre tornam-se palavras sinénimas, embora autores como Norbert Elias e
Eric Dunning (1992) considerem que, nem sempre, tempo livre significa lazer, uma vez que
o individuo pode estar exercendo atividades laborais ou ocupacionais, de esforgo fisico,
distante daquela idéia de lazer como descanso ou de atividades livres e do espirito. O lazer
como prética social vinculada ao mundo do trabalho, na sociedade moderna, assume como
fungdes basicas a compensagdo das frustragdes experimentadas; a recuperagio de energias
exigidas para o exercicio laboral; bem como a possibilidade de consumo de bens e servigos.
Pratica social e mundo do trabalho veiculam uma concepcdo de lazer que ndo sdo
excludentes, mas complementares. O carater utilitario do lazer esta presente tanto na vida
social como no mundo do trabalho (Wermneck, 1996). Nesse sentido, o conceito de ocio da
antigiiidade classica, mesmo que compreendido como um fim em si mesmo, ou seja,
momento em que o individuo se entrega a contemplagio das coisas do espirito, a saber: a
reflexdo filosofica, a contemplacdo do belo, e a vida dedicada aos assuntos da polis,

distingue do moderno conceito de lazer, considerado como pratica social vinculada ao
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mundo do trabalho, que na sociedade moderna assumiu um carater utilitarista e
compensatorio.

Esta ainda presente, cremos nos, a idéia de tempo social, vivenciado e socialmente
construido nas relacdes entre os individuos. Contudo, a este tempo veicula-se uma nova
dimens3o da vida social, que passa a ser demarcada pela mercantilizagio da vida cotidiana,
chegada as suas ultimas conseqiiéncias com o capitalismo industrial. O tempo, ora
socialmente estabelecido pelos ritmos da vida comunitaria de sociedades mais rurais que
urbanas, passa a ser ritmado fora dela. O individuo autonomo, no seu fazer cotidiano, passa
a ser conduzido por esta dimens3o que esta fora de si, externo a sua natureza humana. O
tempo, antes dado pelo ritmo humano no comando de seus instrumentos de trabalho, passa
a ser dado por um mecanismo auténomo em relagdo ao organismo humano. Entra em cena
a maquina que, com seu ritmo proprio, determina o ritmo do homem. Nesse sentido, Gebara
(1994) declara que:

O chamado tempo natural, aquele baseado no ciclo de ocorréncias marcadas
pela periodizacdo dada pela natureza (sol, frio, chuva), ou mesmo pelas tarefas
familiares (ordenha, cozimento, plantio) comega gradualmente a enfrentar seus
limites regionais, culturais, bem como suas articulacbes a valores e crengas
que, com o controle agora crescentemente baseado no ritmo da maquina sobre
a agdo motora do homem, indicam claramente seus limites e sua iminente
subordinacdo ao tempo da produgdo (p. 178).

O lazer modemo estabelece-se, dentro dessa perspectiva, como um tempo
disponivel e, muitas vezes, na pratica, compensatorio’ do esforgo despendido pelo tempo de
trabalho. Fruto, portanto, da dindmica do trabalho e da mesma disciplina do sistema fabril,
que passa a comandar a vida produtiva com o advento da Revolugdo Industrial. Instala-se
como dominante na sociedade urbano-industrial o dogma do trabalho, cuja idéia de
movimento € a da dignificacdo do trabalho e o sentido de tempo produtivo ndo mais de
valores e bens para uma vida social mas, sim, de mercadorias, de dinheiro, para uma, cada

vez mais crescente, riqueza, na perspectiva de uma vida gerida pelo consumo, e de uma

7 A idéia de um lazer compensatorio € criticada e vista com reservas por alguns estudiosos do lazer.
Entretanto, ¢ uma interpretagdo que deve ser considerada a medida que reflete a dura realidade de faixa
expressiva da populacdo brasileira, por exemplo, que, espoliada pelo trabalho ao longo da semana, encontra
no lazer (quando o tem) uma forma de compensacdo, de recuperagido de forcas para o enfrentamento da
proxima jornada de trabalho. Dessa forma, o conceito de tempo disponivel sera “disponibilizado” aqueles que
de fato tenham um nivel de equilibrio na relagio tempo de trabalho e tempo de nio-trabalho ou disponivel.



23

sociedade movida por uma racionalidade cada vez mais técnica e instrumental. Lembremos
que essa idéia de trabalho, mais do que moderna, ¢ contemporénea. Melo (1988) afirma
que, para o homem da antigiiidade, o ocio era um valor fundamental, pois, por meio dele,
crescia-se espiritual e intelectualmente. Os gregos desprezavam o trabalho chamando-o de
sordidas artes. A igreja medieval o proibia em noventa dias do ano. As festas, sobretudo as
religiosas, ocupavam, ao longo do ano, o calendario das relagdes sociais.®

Torres (1968) procura explicar o desaparecimento do que ele chama de civiliza¢do
do lazer na dire¢do de uma civilizagdo do trabalho, contrapondo a ética catolica a
protestante. Na sua percepgdo, certamente carregada de uma cosmovisdo catolica, em
sociedades cujo predominio € a tradigdo catolica, a alegria é mais presente que as de
tradi¢do protestante. Para esse autor, o que se encontra inserido por detras dessas duas
visdes de mundo ¢, pelo lado protestante, uma concepg¢do que valoriza a agdo util,
colocando a salvagdo unicamente na fé e concentrando a vida religiosa sobre a leitura e
meditagdo da escritura. Da-se, por conseguinte, em vista dessas influéncias, o advento de
uma civilizag@o austera, contraria ao desparrame catélico, proprio da primeira fase da Idade
Meédia, mais provincial € menos urbana. A penetra¢do da mentalidade jansenista no seio do
catolicismo serve como pretexto para a adogdo de uma moral de sobriedade e austeridade.

Torres (1968) indaga se ndo seria tal fato:

... efeito de uma influéncia das classes médias urbanas, estes burgueses severos,
que de uma ponta a outra da Europa, haviam construido uma sociedade que
desprezava os costumes fdceis da nobreza, sua ociosidade que, em paises
catolicos como protestantes, criticavam as ordens mendicantes e valorizavam o
trabalho, a poupanca a sobriedade, a vida de familia austera, as roupas escuras
e as casas limpas (p.31).

E a festa? De que maneira se localiza na discussdo que ora travamos? Como fator
integrante da cultura e do modo de vida de uma sociedade, a festa, associada a dinamica de
um tempo social, assume uma esfera mimética, cuja representacdo individual e social das
emogdes passa a soffer a agdo de mecanismos de controle mais agudos e que, tal como os

jogos e passatempos, vdo ganhando o foro de um evento espetacularizado, no sentido

8 para Gebara (1994), o calendario se estabelece com a fungio de articular os tempos de trabalho e nio-
trabalho, ou ainda, articular o tempo linear-regular do trabatho com o tempo ciclico da festa. Seria, portanto,
resultado de um complexo didlogo entre natureza e homem.
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moderno do termo, pouco representativo do habitus e das interagGes sociais presentes na
cultura das festas tradicionais.

Decorrentes de um processo mais longo de transformagio, até porque percorrem
um longo trajeto, que acompanha, em paralelo, o proprio desenvolvimento da histéria da
humanidade, as festas conhecem, na Europa, o processo de transformagdo e decadéncia, em
alguns casos, a partir da segunda metade do século XVIIL. De acordo com a historiadora
francesa Berce, em Einaudi (1994), “a vitdria do trabalho sobre os tempos livres torna-se
irreversivel na organizacdo da vida.” (p. 402). Entretanto, o processo de racionalizago
comega antes e no interior do campo religioso. Em 1413, no Concilio de Reims e
Constanga, ¢ proposta a redugdo do nimero de festas, tidas como numerosas demais para
serem adequadamente santificadas. Essa historiadora diz que, no principio do século XV, a
cada trés dias, um era festivo: “¢ inevitdvel que as atividades ndo-rituais (...) profanem os
periodos festivos. Para evitar esta confusdo entre sagrado e profano, festa e trabalho, a
Igreja procura reduzir o mimero de festas e controlar sua organizacdo” (Idem).

Em 1627, a Constitui¢do Universa, proclamada por Urbano VIII, reserva a Roma o
direito de estabelecer as festas e limitar o seu numero. Na outra vertente religiosa, ou seja, o
protestantismo, ird eliminar as festas dedicadas aos santos, ampliando com isso o tempo
dedicado ao trabalho. Na verdade, um conjunto de forcas lanca, nesse momento, sua
ofensiva contra as festas, quais sejam, o absolutismo monarquico, o clero € o racionalismo
utilitarista. O discurso evidenciado pela mentalidade racionalista da época € de que a festa é
uma atividade e uma forma de associagdo ndo motivada pela utilidade e, por isso,
intrinsecamente subversiva e, além do mais, incentivadora da preguica, do esbanjamento,
do vicio, da ignorancia, do fanatismo e do entusiasmo. Tanto na perspectiva laica, quanto
na religiosa, o ocio festivo’ ndo santifica, o trabalho, sim. Os camponeses e os artesios
tornaram a religido e as correspondentes festividades religiosas momentos para embebedar-

se no dia do santo, critica Voltaire. Também para a igreja catolica de uma Europa cada vez

? Estamos entendendo como sendo dcio festivo aquele momento destinado as atividades religiosas populares,
de cardter sacro-profano, presentes no calenddrio das sociedades, antigas, medievais e de origem colonial. Ele
nos remete a um tempo que era tanto de distensdo, de afrouxamento das restricGes sociais e individuais, como
aqueles de exaltagio de natureza religiosa, de comemoragio a um feito militar, quanto de um tempo destinado
ao culto de agradecimento pela boa colheita no campo. E um tempo, as vezes ambiguo, posto que chama para
si a celebragdo e a comemoracio que para alguns € o oposto ao trabalho, este sim, o verdadeiro elemento
dotado de sentido para a vida individual e social. Para alguns fora do trabalho somente a oragdo, porém sem o
espirito de festa que embriaga a mente e amolece os masculos ( Berce, citada em Einaudi, 1994)
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mais racionalista, “o habito do trabalho € a garantia dos costumes; os povos so se tornam
imorais quando desocupados; ndo se devem santificar os dias festivos com a cessagdo do
trabalho, mas com obras religiosas.” (Bercé, em Einaudi, 1994, p. 403). Catdlicos e
protestantes t€m como vertente predominante a visdo de mundo racionalista, utilitarista e
antropocéntrica. Rousseau, segundo Berce, é um dos poucos que se levantaram na critica a
essa concepgdo. Considerava-a contraditéria uma concepgdo que pretendia reduzir o
vinculo social a pura racionalidade utilitaria. Dizia que ao se privar o povo das festas,
estaria sendo retirada a sua vontade de viver, eliminar-se-ia sua motivagdo para o trabalho
e, mais ainda, isolando os individuos os tornariam maus, eliminando-se as ocasides
promotoras da sociabilidade destruiriam-se as bases da sociedade."

As festas tradicionais s@o substituidas pelas festas revolucinarias, legado da
Revolugédo Francesa que, na verdade, apenas ideologicamente as substitui, ndo conseguindo
superar o conflito entre festa e utilidade na ideologia moderna. A festa como transgressao,
marcante na sociedade tradicional, € suprimida na sociedade burguesa. Muda-se a
percepgdo de tempo, muda-se também a concepgdo de festa nele presente, ou seja, tanto a
nogio ciclica, quanto a nogdo linear de tempo sdo alteradas com a Idade Moderna. A festa
demarcava o equilibrio da relagdo dialética entre o tempo ciclico e o tempo linear, alterado
com o advento da sociedade de corte, a favor de um tempo linear, orientado por
acontecimentos irrepetiveis. Da-se este momento no século XVIIL, quando o poder régio

concentra na corte a festa, retirando-a das cidades e dos campos. Tal fato ocorre, segundo

19 O filésofo Jean Jacques Rousseau € tido como um dos primeiros pensadores modermnos a falar do prazer. O
cerne de sua argumentacdo estd na origem da natureza humana, cuja base fundante € a idéia de uma moral
baseada na bondade natural do homem, balizada pela primazia do sentimento sobre a razdo. O homem natural,
na concepgdo de Roussean, vivia melthor que o homem civilizado porque fazia da vida a satisfagdo de suas
necessidades inatas. Nesse sentido, a civilizagdo ndo promovia a felicidade. Ela seria responsavel pela
degeneracio das exigéncias morais mais profundas da natureza humana, substituida que foi pela cultura
intelectual. O ser humano ¢ naturalmente bom, a sociedade € que o corrompe. O homem primitivo € carregado
de profunda humanidade em relagio ao homem civilizado (Os Pensadores. v.1, 4 ed., Sdo Paulo: Nova
Cultural, 1987. p. XII).

Rousseau prega o retorno a pureza da consciéncia natural. Para ele, a natureza € a fonte da felicidade
humana, que s pode ser compreendida pelo sentimento Concebe que a natureza palpita dentro de ser humano
como intimo sentimento de vida. Desloca o eixo da reflexdo filosofica ao considerar que ndo € a razdo mas,
sim, o sentimento o verdadeiro instrumento do conhecimento; bem como nio ¢ o mundo exterior 0 objeto a
ser visualizado mas sim o mundo humano. Em vista disso, procura apontar os caminhos praticos para que o
homem possa alcangar a felicidade, no plano individual e no plano social.

Suas obras pedagogicas revelam o prazer pela vida, pela aprendizagem a partir dos sentidos € no contato com
a vida ao ar livre. Nas suas obras filoséficas, a tonica esta no principio da bondade natural como forma de
prazer e bem viver. O fim dltimo do ser humano ¢ a felicidade, ainda que vivendo em sociedade.
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Bercé, em Einaudi (1994), porque o poder régio adota a festa, integrando-a no cerimonial
da corte, passando a utiliza-la como instrumento de propaganda politica. O povo, antes
espectador de si proprio, passa, a partir de entdo, a espectador dos seus principes. O codigo
da festa ciclica desaparece para dar lugar a invengdes novas e sempre diversas.

O processo todo € esclarecedor dessa transformacdo pela qual passa o sistema de

festa na Europa absolutista e monarquica, sendo vejamos:

Primeiro, a festa coletiva é expropriada pelo rei, e a corte torna-se um teatro
onde os atores e espectadores se confundem. Finalmente a propria corte torna-
se expectadora. O cerimonial distingue-se cada vez mais da festa, os atores dos
espectadores, o real do imaginario. A festa é confinada aos espagos fechados e
cada vez mais acanhados dos teatros. Mas ndo tendera muito para que ao teatro
seja confiada a fungdo de espelho da realidade. A partir do século XVII, assiste-
se, pois, a uma progressiva redugdo do espago e do tempo deixados ao
imaginario. A energia concentra-se cada vez mais no trabalho e nas atividades
sérias.

A transformagdo que delineamos sucintamente coincide com uma
transformagdo do tempo social, que, de predominantemente ciclico e reversivel,

se torna predominantemente irreversivel e matematico (Berceé, em Einaudi, p.
409-410).

Transformagdes dessa natureza fazem coro com outras esferas da vida na
sociedade moderna. Elias (1995), dentro de uma abordagem que lhe € peculiar, traca a
trajetoria estabelecida com a esportivizagdo dos jogos e passatempos, fruto de um processo
de controle das emogdes e da violéncia presentes nos individuos e na sociedade. Num dado
momento desse processo, instaura-se — via controle das emogdes, condutas e
comportamentos —, a mimetizagdo da vida cotidiana e a conseqiiente busca da emog¢do nas
atividades de lazer, disciplinadas, em certa medida, para Elias (1992), quando da passagem
de um sociedade guerreira para uma sociedade cortesd. As consegiiéncias desse processo,
que leva o Ocidente europeu a civilizar-se, instaura, na esfera do trabalho e do ndo-
trabalho, uma nova dinimica de relagdes e estabelece uma nova conduta entre individuos e
sociedade no mundo moderno. Para o citado autor, as atividades de lazer de carater
mimético ocuparam, na sociedade moderna ¢ contemporanea, o espago antes reservado as
atividades religiosas e as crengas, como relaxamento das restrigdes impostas ao individuo e
a sociedade. Por meio dessas atividades, estabelece-se, na vida cotidiana da sociedade

moderna, o equilibrio de tensdes posto pela relacdo complementar entre a busca da
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excitagdo e o controle e restricdo das emocdes. As modernas atividades de lazer — algumas
inventadas outras recriadas — com o advento da sociedade industrial, leva o sociologo Elias
(1992) a considerar que, no processo evolutivo de uma sociedade menos complexa para
uma mais complexa, os impulsos individuais e coletivos passaram de uma esfera de agdo
concreta, presente na vida real — via guerra e violéncia cotidiana, explicitada nos habitos e
comportamentos — para uma esfera de agdo mimética, de representagio. Nessas sociedades
e naqueles que lhes tomardo como modelo, as excitagbes sérias de tipo ameacgador sdo
reduzidas, aumentando a fun¢do compensadora da excitagdo-jogo, a qual € estimulada e
socialmente buscada. Esse processo civilizador europeu tera implicagdes nas sociedades
ndo européias colonizadas, em que pesem os diferentes matizes fundantes dessas

sociedades.
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CAPITULO 2

2 ASFESTAS DO BOM JESUS DE MATOSINHOS ANTIGAMENTE

O barroco em Séo Jodo del-Rei, ndo ficou perpetuado apenas nas volutas de
pedra das portadas de seus templos maiores, nos retdbulos de seus altares,
nas curvaturas graciosas de adros e bandeiras de portas, nos ornatos dos
gradis de suas sacadas. Era também um estado de espirito de sua
populagdo que logo se afeigoou ao ritos religiosos, a festanga,

ao aspecto lidico das comemoragoes de rua,

aos saraus e tertulias...

(Jota Dangelo)

2.1 Antecedentes
2.1.1 O barroco na construcio do universo sociocultural das Minas Colonial

Avila (1980) e alguns tedricos concebem o Barroco como um fendémeno cultural que
teve forte expressdo nas belas artes. Sob o ponto de vista da literatura, da filosofia e da
historia das mentalidades, o barroco pode ser considerado como uma atitude diante da vida.
O sentimento barroco revela-se na tensdo dindmica entre o profundo dominio da forma, o
gosto pelo movimento, o amor pelo detalhe ornamental, o vigor, a eloqiiéncia e a
dramaticidade. A arte barroca busca captar a realidade em pleno movimento, em contraste
com a arte classica que a imobiliza, pela rigidez das formas, que a Renascenga herdara da
antigiiidade greco-romana.

Para Levy (1941), a esséncia do barroco foi o absolutismo, cuja caracteristica era o
exibicionismo expresso, sobretudo, pela deformagdo das formas naturais. Também Neves

(1986) também compartilha
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A luz de uma perspectiva historico-social, o barroco encontra-se relacionado ao
movimento da Contra-Reforma, promovido pela igreja catolica. Segundo Machado (1991),
a pretens@o de exercer uma autoridade espiritual universal e de “arrebatar as consciéncias
por um impeto de f&,” fez a igreja se transformar em mecenas de artistas, musicos e poetas
barrocos, servindo-se oportunamente da forma expressiva e da estética barroca” (p. 40).

A produgdo barroca brasileira esteve, até o século XVII, atrelada aos moldes
portugueses. O reforgamento dessa presenga européia advinha da ordens religiosas,
sobretudo os jesuitas. Expulsos em 1759 e com a proibi¢io de instalagdo de ordens
religiosas em Minas Gerais, um novo rumo € dado a arte religiosa setecentista. Possibilita-
se que, em meio as generalidades universalizadoras do estilo, uma autonomia de linguagem
¢ uma produgdo artistica peculiar nas Minas Gerais, catalizadas pelos condicionantes
histéricos de sua formagdo social e de sua ocupagdo territorial. Sobre esse fato Avila
comenta que, “‘compreender a colonizagdo de Minas e com ela a originalidade da versdo
mineira do barroco é conhecer a imagem mais nitida de nos mesmos, a idéia mais correta
de nossa especificidade nacional” (p. 10). Nasce em Minas uma arte auténtica e criativa, o
barroco mineiro, revelada na década de 20 pelos artistas e intelectuais do Movimento
Modernista, quando na oportunidade realizam viagens pelo interior do Brasil, em especial
Minas Gerais, com vistas a descobrir a produggo artistica autenticamente brasileira.

O barroco como mentalidade inaugura uma nova concepgdo de mundo e de homem,
antagbnico, tragico, conflituoso. E na arte que este antagonismo aflorara. No plano da
relagdo sagrado-profano, presente no interior do barroco, tem-se que, mediante a
reconquista da hegemonia da igreja catolica, a partir da Contra-Reforma, o homem revisita
a Idade Média, ao mesmo tempo que triunfa sobre a lei racional, disciplinada e
disciplinante da Renascenca. A linguagem de representagido do barroco €, segundo Avila
(1980), “um espago agbnico entre a materialidade transitoria das coisas € a transcendente
perenidade do espirito.” ( p. 35). Para Franco (1995), o jogo barroco vé-se instaurado a
partir deste conflito, revelando mais do que uma forma de arte, essa expressdo artistico-
cultural “é uma afirmagdo paradoxal da existéncia humana, uma afirmagio dramatica dos

contrarios, da pluralidade de tendéncias e tematicas” (p. 66).

Neves (1986) considera o barroco como UNIC
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um momento de encruzilhada. Tende a visitar as tradigbes canénicas medievais
na mesma medida que transgride os elementos padrdes da historia da arte. O
Jogo se instaura por meio dessa dualidade. O espiritual e o carnal sdo exibidos
a um so tempo. Comprimido pelos valores que separaram fé e razdo, o homem
barroco, através da figuracdo plastica, da ludicidade das formas e do
ilusionismo se debate entre o real e o irreal, entre a fatalidade do ser a um so
tempo espiritual e carnal (p. 107).

Avila (1980) declara que o barroco surgiu como uma reagio de fundo tradicionalista
a certos fendmenos tidos como avango, tais como o progresso cientifico. Significou ao
mesmo tempo uma abertura contra as limita¢Ses classicizantes que a arte sofria dentro de
estruturas canonizadas de formas e linguagens. Ao invés do choque, o que se deu foi um
encontro, uma conciliagdo entre linguagem e pensamento e a novidade de um outro cenario,
de outra maneira de ver o mundo. A arte transplantada entra em contato com a nova
dimensdo de mundo, nova realidade e novas cores. Esse autor considera que neste embate
de culturas ndo houve um vencedor. Ndo ha um barroco superiormente e paradigmatico do
dominador, embora seja irrefutavel a existéncia de um barroco libertario, de afirmacdo, do
pretenso conquistado. O nosso barroco, o barroco latino-americano, ¢ um barroco de
resposta do conquistado diante da tentativa de colonizagido cooptadora do conquistador. E,
no nosso caso, a primeira saida de uma expressdo brasileira, de afirmacdo de uma
identidade brasiletra.

Para Avila, ainda se acha presente no universo latino-americano um barroquismo

residual, evidenciado na indole e na psicologia do povo. Segundo ele,

ndo existe povo mais barroco, dialogico e cheio de contrapontos ou
contradigbes permanentes entre 0 bem e o mal, o belo e o feio, o agressivo e o
pacifico, a profusdo e a caréncia, os grandes paradoxos que se confluem no
barroco, do que o povo latino-americano. A ficcdo contempordanea do
continente ¢ repleta de resumos neobarrocos de linguagem (p. 5).

2.1.2 O modelo festivo ibérico: das proviaveis origens a uma trajetoria de

permanéncias e tensoes

Algumas das matrizes geradoras do modelo festivo ibérico estabeleceram-se no

bojo de uma cultura popular, cujas raizes estdo fincadas no ocidente medieval. Para
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Centurido (1999), a cultura popular s6 pode ser avaliada dentro de um contexto de longa

duragdo. Tal fato ocorre, segundo ele,

devido a lentiddo das transformagdes culturais no nivel do imagindrio e das
representagdes coletivas. Além disso, o espirito que anima os seus aspectos de
encenagdo, de festividade, de mistura e confusdo de papéis sociais, parece ser o
mesmo nas épocas e sociedades diferenciadas, o que da um cardter de
universalidade a certos modelos basicos (p. 275).

Bakhtin (1993), estudioso da cultura popular na Idade Média e no Renascimento,
elabora uma tipologia, denominada de cultura comica popular. Por meio desta, a cultura
popular é subdividida em trés categorias: as formas dos ritos e espetaculos (festejos
carnavalescos, obras comicas representadas nas pragas publicas etc.); obras comicas verbais
(inclusive parodias) de diversa natureza: orais e escritas, em latim ou em lingua vulgar;
diversas formas e géneros do vocabulario familiar e grosseiro (insultos, juramentos, blasdes
populares, etc.). Por meio dessas praticas cOmicas ou jocosas, de carater publico ou
privado, estaria sendo expressa uma visdo dualista da realidade, cujo trago caracteristico € a
ambigiiidade, inerente as relagdes sociais e a vida social em geral. O espetaculo, manifesto
no interior dessas praticas populares, tem por intuito negar aquilo que seria uma visdo unica
da realidade, apresentando uma valvula de escape, por meio da qual, a vida seria
interpretada e representada fora de suas versdes oficiais. De acordo com Elias (1995), tal
configuragdo permitiria aos excluidos, aos outsiders, a possibilidade de inclusdo no jogo
das relagdes e representagdes sociais.

Nesse sentido, € que cabe dizer que o espetaculo festivo popular, no periodo
analisado por Bakhtin, mostra o dominio do ambivalente e do contraditorio, da presenca, ao
mesmo tempo, da incompletude e do excesso. O que esta sendo valorizado nessa forma de

expressdo da cultura popular €,

A confusdo de formas, a associacdo de elementos heterogéneos, o
descentramento, a superagdo dos limites e das fronteiras, e representa-se a
mudanga, o poder de transformagdo e a imperfeicdo do que é por esséncia
inacabado mas que se constitui, por outro lado, numa plenitude absoluta,
propria do poliformismo inerente a eterna mutabilidade cosmica (Centurido,
1999, p. 268).
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No plano das praticas sociais, nessa cultura popular, fundada no realismo grotesco,
o espago para o individual ndo existe, na medida em que também inexiste uma consciéncia
individual reflexiva. O que se tem ¢ uma realidade constituida por aspectos que se
interpoem, misturando-se uns aos outros, cujos limites sdo indefinidos, e os contrarios se
interpenetram ¢ se confundem numa coexisténcia original, formando uma unidade de
grande capacidade de regeneracdo.

Heers (1988) caracteriza a cultura popular medieval pela sua ambigiiidade. Seu
trago peculiar € marcado pela nocdo de celebragdo e pela vivéncia corrente da desordem e
da inversdo. Centurido (1999), todavia, surpreende-se com a nog¢do de desordem
apresentada por Heers, segundo o qual, origina-se na igreja, que por meio dos clérigos a
impds ao povo. Dessa forma, soaria bastante estranho ao espirito medieval o conceito de
ordem, tal qual passou a ser entendido posteriormente pela racionalidade moderna. Torna-
se, pois, temerario estudar praticas sociais e culturais distantes no tempo utilizando-se para
1sso de conceitos e concepgdes que, muitas vezes, ndo se adaptam ao modo de ser e de ver o
mundo de entdo. A propria historiografia mais recente tem chamado a atengio para esse
risco de analise e interpretagdo do pesquisador, que se v€, muitas vezes, tentado a ler o
passado com as categorias do presente. E aconselhavel, portanto, apropriar-se, para uma
adequada aproximagdo com estes tempos historicos, de conceitos que melhor o demarcam
no plano do subjetivo e do espiritual, ou seja, de nogdes tais como: fluidez, incerteza e
imprecisdo que os de ordem e estrutura (Centurido,1999). Tais conceitos predominam no
modelo conceitual de periodos posteriores ao medieval, como o classicismo renascentista.

Arnald Hauser, citado por Centurido (1999), declara, ao tecer comentarios acerca

desse periodo, que:

O cdnone classico estaria presente na historia da humanidade, mais como
utopia do que como realidade. (...) mesmo quando ele se impds, como seria no
caso do realismo renascentista, sempre teria sido mantido um espago de
atuagdo para o substrato da duvida, da indecisdo, fato este que termina por
abreviar os dias de qualquer daqueles periodos da historia que jforam
posteriormente classificados como cldssicos. Desta maneira, se o molde cldssico
chega a impor seu dominio pela disciplina das formas, se a realidade passa a
ser pautada por principios ordenadores, que ndo abrem terreno para a
manifestacdo do ambiguo e do contraditorio, e se ha uma identificacdo com o
ritmo e a proporgdo, por outro lado, os periodos ditos cldssicos ndo se afirmam
como periodos duraveis. Tal fato poderia ser comprovado pela brevidade do
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classicismo grego e pelo proprio Renascimento, que ndo passou de um
periodo fugaz, embora intenso e dotado de grande vitalidade.

Talvez o modelo classico seja, de certa forma, contrario a natureza humana.
Talvez ele exija critérios de perfeicdo e auto disciplina que ndo possam
sustentar-se por muito tempo face a pressdo do grotesco, do vital, do ambiguo,
do heterogéneo e da contradi¢do. Por isto, as diferentes culturas, em diferentes
momentos de sua historia, vivem constantemente a alterndncia e a
simultaneidade do classico e do grotesco. Foi o que ocorreu, por exemplo, na
Grécia cldssica com a oposigdo complementar, ou harmonizagdo conflitual
entre o apolineo e o dionisiaco (p. 271).

No Barroco, o projeto festivo ibérico ganha forma. Os dois sentidos do grotesco,
destacados por Bakhtin (1987) e reafirmados por Centuridio (1999), estdo presentes. Um,
mais marcado pela comicidade, pela alegria, pelo riso e pela fecundidade criadora. O outro
seria 0 do grotesco romantico, matizado pela subjetividade e pelo sentimento de
estranhamento frente ao mundo, sentimento que, muitas vezes, adquiriu conotagdes de um
forte misticismo. Nesse momento, da-se a substituigdo da visdo comica, expressa pela idéia
de parodia festiva da existéncia, pela experimentagdo comica da confusdo, da ruptura e da
inversdo, por um outro modo de ser, cuja caracteristica € a vivéncia da tragédia, composta
por uma profunda negatividade existencial (Avila, 1980). Esse momento se da no passar do
século XVIII, e ocorre a decadéncia do humanismo renascentista.

Na afirmagdo de Centurido (1999), encontramos tanto em Bakhtin, quanto em
Heers, o destaque para a Idade Média, como sendo uma época voltada para a confusio e
para a indiferenciagdo. Ja Jacob Burckardt, segundo Centuridio, faz o contraponto entre os
costumes da Idade Média, ou seja, a progressiva indiferencia¢do de castas, acompanhada
pela fusdo das camadas sociais. A explicagdo para o carater espetacular dos cortejos e
encenagdes renascentistas na Italia sé pode se dar, para Buckardt (1991), gracas ao mesmo
convivio de todas as camadas sociais, que compdem também a base da sociedade italiana.

Teria havido, pois, durante o Renascimento italiano:

... 0 desenvolvimento de uma cultura comum a todas as categorias sociais, com
a participagdo conjunta dos mais diversos grupos, e que esta cultura comum,
desenvolvendo-se num senso de coletivo, teria dado a esse periodo da historia
as condi¢cdes para o florescimento definitivo e total da vivéncia da festa, da
festividade e da encenacdo publica, transformando o cortejo, por exemplo, num
todo pleno de significados, que poderia ser compreendido por todos os grupos
sociais, em virtude de compartilharem de uma cultura comum e de um forte
senso de coletividade, anuladora das diferengas entre castas. Uma certa
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homogeneidade cultural teria possibilitado a todas as camadas sociais
compartilharem de um universo comum de referéncias, dando por conseguinte a

Jfesta um sentido de communitas, de exaltacdo de um estado de estar juntos
(Burckardt, 1991, p. 298 ).

Procede-se, no nivel do simbolico, a anulagdo de um sistema que é ordenador,
separador e classificador, gerando com isso a possibilidade de ativagdo de um carater
regenerador e de renovacgido das forgas vitais animadoras do universo. Essa dimensio se
estabelece na pratica do grotesco mas, sobretudo, e aqui cabe destacar, juntamente com
Centurido, pela vivéncia da festividade, na qual a noc@o de limite e de papéis, encapsulados
dentro de uma rigorosa hierarquia social, torna-se elastica, nebulosa e imprecisa.

Sobre a nogdo de limite, presente na vivéncia da festividade, Elias estabelece uma

interessante relagdo. Ao comenta-la, Centurido (1999) diz que:

. a propria guerra, com seu espetaculo orgiastico de morte e destruigdo
também, nos modelos da cultura popular, é incluida pela consciéncia e
sensibilidade coletivas, na voragem do fluir cosmico, adquirindo, ndo so o
cardter de festa, como também de arte, de alimentadora de uma sensibilidade
estética que exalta o poder da destruigdo, mas uma destrui¢do que nunca é um
ponfto final, mas apenas um momento no grande processo de alterndncia entre
morte e vida. O fato de a guerra ser assimilada a nogdo de festa mostra, por si
56 a realidade de que se esta diante de uma sensibilidade bdsica que impregna,
como um rio subterrdneo, e este é um dado fundamental, em todos os aspectos
da vida social (p. 275, grifos nossos)

Embora o sociologo Elias (1994), em sua vasta obra, ndo trabalhe propriamente o
tema da festa (principalmente festas civico-religiosas), encontra-se na obra O Processo
Civilizador, referéncias a associagdo entre festa e guerra. Esta associagdo, possivel,
segundo o autor, chamou-nos aten¢@o, remetendo-nos a dindmica festiva ibérica dos
séculos XVII e XIX, marcada nos festejos civicos e religiosos das cidades coloniais
mineiras, por Entradas Régias e Triunfos Romanos. A propria procissdo de Corpus Christi
leva a se estabelecer uma possivel relacdo com os desfiles militares. Nela se reproduz todo
um corpus politico, um espirito agonistico que se cristianizara. Os emblemas, o ritual e a
ordenagdo hierarquica presentes na procissdo do Corpo de Deus, de matriz lusitana e
situada num tempo em que a perspectiva € a da longa duragdo, lembra um cortejo militar
entrando vitoriosamente na cidade. Kantor (1996) apresenta uma descrigéo dessa procissdo

triunfal, ocorrida em Portugal no século XVIII:
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a estrutura do cortejo processional, naquele ano, teve o seguinte
ordenamento: bandeiras dos oficios mecdnicos, trombeteiros, cavalos de raga
da Casa Real, Irmandade de S. Jorge, timbaleiro e trombeteiros, outras
irmandades e confrarias, clero regular, clero secular, curia patriarcal, nobreza,
Conselho de Estado, Conselho de Fazenda, Tribunais, ordens militares, pajens e
capeldo dos patriarcas, cantores da igreja patriarcal, cabido, altos dignatdrios
eclesiasticos, o pdlio transportado pelo rei e por seus irmdos e, por fim, o
patriarca cobrindo a representagdo do Santissimo Sacramento (p. 78).

A sociedade de corte, inaugurada com o Absolutismo, demarca novas divisGes
sociais, estabelecidas pela consolidagio de uma nova hierarquia e um novo ordenamento
social. No mundo absolutista, acentuam-se as diferengas e a conduta individual e coletiva
sdo determinadas por rigorosas prescrigdes, ritos de evitagdo e modos de aproximag&o,
configurados em tltima instdncia do momento que atravessa o processo civilizatorio tipico
dessas sociedades. A festa publica bem como a festa religiosa, nesse periodo, tornam-se
eventos por meio dos quais mais nitidamente s3o percebidos esses novos contornos. Para
Del Priore (1994), elas formam um conjunto articulado de instrumentos para a preservagao
do sistema absolutista. Como pratica de poder, a festa barroca absolutista ndo s6 deixava o
cotidiano em suspenso, como também tornava mais suportavel o trabalho e as penalidades
impostas aos que se submetiam ao Estado Metropolitano. Também era tida como uma
maneira habilidosa de diminuir as tensdes inerentes a diversidade étnica e as distingdes
sociais existentes na coldnia brasileira. E, entretanto, no seio dessas diferengas culturais e
num ambiente de exploragdo que se evidencia no interior da festa a participagdo de
multiplos atores an6nimos, a presenca de ritmos e dangas barulhentas, o riso critico, jocoso
e farsesco da cultura popular.

Diferentemente da exteriorizagdo festiva propria do barroco medieval, no mundo
barroco absolutista, a sociedade cortesd encenava para si mesma o espetaculo do fausto. Da
mesma maneira que os divertimentos de corte se davam longe da multiddo, estabelecendo a
distdncia intransponivel entre o espago comum e o espago do castelo. Apostolidés, citado

por Centurido (1999), ao comentar essa nova configuragéo da festa, afirma que:

... ndo é a arquitetura do castelo que inspira as decoragbes da festa, mas, ao
contrario, o espirito das festas que serd inscrito no paldcio e jardins, de modo
a fazer de Versalhes um santudrio de semiofonos tdo imponente como uma
catedral medieval. Tudo se torna entdo sonho de pedra. O que era leve e
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dancante, barroco em resumo, petrifica-se e transmuda-se em arte classica (p.
227).

Tais festas estdo longe de serem momento de transgressdo de papéis sociais. Séo,
sim, momentos solenes de confirmacdo de papéis, transformando-se nesse periodo em
substituta da ideologia, caracterizando-se como discurso lidico do poder sobre si mesmo
(Einaudi, 1994)

Embora estabelecidas originalmente no bojo desse universo mental absolutista
europeu, 0 que ocorre com a sociedade de corte portuguesa, movida pelas peculiaridades da
religiosidade publica e festiva ¢, segundo Centurido, a mistura e confusdo entre papéis
sociais. Dessa forma, o momento efémero do evento coletivo, marcado pela distancia e
separagdo, impregnava-se de caracteristicas dionisiacas, por meio das quais anulava-se todo
senso de ordem, propor¢io e medida. Anulando a distingdo entre espectadores e
participantes, transformando aqueles em atores da encenagdo, a emocionalidade orgiastica
extinguia qualquer diferenciagdo. O povo rude e iletrado misturava-se aos fidalgos, ao
clero, aos detentores de cargos. Na verdade, cita Mattoso (1993), o que todos aspiravam,
damas, fidalgos, cortesdos e gente vulgar era “... um lugar honrado no acompanhamento da
santa” (p.140). Na cultura lusitana mantém-se, embora estando com os pés no alvorecer da
modernidade, aquilo que Centunido (1999) chama de pathos do homem medieval. As
procissdes portuguesas desse periodo exemplificam essa cosmovisdo. A interdependéncia e,
sobretudo, a indistingdo entre sagrado e profano, bem mostra as diversas facetas do

espetaculo publico em suas interpenetragdes:

A experiéncia genuinamente mistica e religiosa do penitente dava-se ao som das
charamelas e trombetas. A postura compungida entremeava-se com as chacotas
e dangas, nitidamente sensuais e profanas (Apud Centurido, 1999, p. 279).

S3o essas caracteristicas do modelo festivo religioso ibérico, mais propriamente
lusitano, que foram transplantadas para o “mundo luso-tropical,” assumindo estilos e
feigdes proprias na sociedade colonial brasileira e nas cidades mineiras de origem colonial,
em particular. Encontramos no jornal sdo-joanense Astro de Minas, em edi¢do de 1830, um
interessante comentario sobre a festa civica realizada na vila de Sdo Jodo del-Rei, que

reforga 0 que os autores vém dizendo sobre esse modelo festivo ibérico. O acontecimento
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civico-religioso decorre do aniversario do juramento da Constitui¢do do Império na referida

vila:

... Tudo concorreu para o brilhantismo deste dia tdo festival. Na véspera a noite
espontaneamente todos os habitantes da Vila iluminaram com magnificéncia as
suas casas; e concorrendo o povo as casas da Cdmara, e de la seguiram pelas
ruas publicas com a arvorada, que tdo bem desempenhou a Musica ndo s6 com
o0s sonoros instrumentos, sendo também intermediavam as variedades de toques
musicais, que atraia quanto circularam as ruas mais publicas até as 11 horas
da noite, os fogos de artificio em todo este tempo ndo cessavam, e as vivas
Nacionais que, ao fim dos hinos, eram dadas com geral aplauso caracterizavam
bem os puros sentimentos do povo de S. Jodo. Raiou finalmente o dia sempre
desejado, o dia da grande época do juramento prestado ao nosso Sagrado
Cdédigo, dia em que o Grande e Imortal Pedro Primeiro testemunhou a face dos
altares de Deus vivo observar e fazer observar a nossa Santa Constituicdo. Ah!
e qudo brilhante raiou a Aurora neste dia grande por dois motivos ndo menos
importantes, que dignos das mais justas demonstragbes de prazer! O
aniversdrio de nossa regeneragdo politica pelo juramento a firmeza de cardter,
o0 entusiasmo e o patriotismo com que sGo apontados pelos povos vizinhos. Eles
congregaram-se ao templo da Matriz, que estava ricamente ornada: um grande
concurso de homens de todas as classes, e de senhoras vestidas com
magnificéncia, e com especialidade o colégio das meninas, que com a
professora se apresentaram na igreja para assistirem a uma festividade toda
propria do cardter Nacional, fazia sem duvida o objeto mais digno de
admiracdo. A orquestra da musica com sinfonias, e ouvertures de muito bom
gosto entretinham o povo até que as 11 horas depois de exposto o SS.
Sacramento, o Rev. Vigdrio acompanhado de mais dois Sacerdotes principiou a
Missa, a qual foi bem desempenhada da parte da musica, onde cada individuo
se esforg¢ava mais a fazer ver ao publico o gosto com que entoava aos céus seus
canticos harmoniosos. Concluido este ato, solenemente, subiu ao pulpito o Rev.
Padre Mestre Francisco Freire de Carvalho, que em elogiiente, politico e
cientifico discurso deixou o auditorio arrebatado das mais doces e ternas
sensagdes; é acima de todo o elogio, a oragdo que recitou aquele ilustre
emigrado, a quem o monstro de Portugal fez aportar por ventura de Minas na
Comarca de Sdo Jodo del-Rei. As circunstdncias em que ele se achava (tdo
vistosamente pintada em seu discurso) influia mais para a convicgdo, do que o
profeta; parecia mesmo estar falando por sua boca o seu coracdo tocado pela
razdo; o seu discurso é digno de ser transmitido a posteridade. Apenas o
pregador desceu do pulpito, os Rev. Sacerdotes entoaram o hino Te Deum
Laudamus, que alternativamente era respondido pela musica, que ndo menos
desempenhou o seu dever como na Missa, dando-se fim a este solene ato com as
girdndolas de fogos, que parecia arrebatar o espirito no meio do estrondo.
(Astro de Minas, 27 de margo de 1830, p. 1).

Mapear o quadro e as formas arquiteturais e simbolicas da cidade colonial,
contribui para o estabelecimento de relagbes explicativas acerca dos seus niveis de

sociabilidade urbana, inserindo nesse contexto o evento festivo, como um de seus tragos
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caracterizadores. A estética da cidade brasileira colonial foi a estética da mesticagem,
incorporando a sua vida cultural individuos e grupos de diversas matizes: indigenas,
africanos e portugueses. A interdependéncia entre esses diferentes grupos explicitava, por
um lado, a contradicdo e o antagonismo de uma sociedade de base escravagista e
enfatizava, por outro lado, a harmonia, a amalgama e a convergéncia. Sobretudo no plano
da vida coletiva, em que os multiplos espagos de encontro, em especial o espago das
cerimOnias publicas civicas e religiosas, engendram um processo de coexisténcia e
interpenetracdo das diferencgas (Centurido, 1999).

Existia na sociedade colonial brasileira daqueles tempos, uma plasticidade
relacional que, talvez, recusando a interpretagdo racional, que lhe subtraisse a vitalidade,
deveria, possivelmente, ser experimentada coletivamente por um tipo de sensibilidade
disposta a deixar-se absorver pelos sentidos e pela experiéncia direta. Constituindo-se como
um mundo dotado de atributos aparentemente os mais contrastantes possiveis, exibia a
cidade colonial um quadro, no qual o hibrido e o comp0sito construiam uma rica polifonia,
na qual o contraste abrupto suaviza-se pelo matiz e pela nuanga, tornando-se caracteristico

de uma rica e sinuosa expressividade. Sendo assim,

... O contexto operava ndo por um processo de exclusdo, suavizando-se pela
inclusdo e impregnacdo reciproca dos elementos que a compunham. As
relagcdes entre senhor e escravo foram elucidativas a esse respeito
(Centurido, 1999, p. 289).

Tomando como fundamento os conceitos de exclusio e inclusdo apresentados por
Elias (1992, 1995), podemos inferir que, na festa barroca das Minas Colonial do século
XVIII, o negro, ainda que na condi¢do de escravo ou de homem livre pobre, encontrava-se
incluido no quadro configuracional dessa sociedade de caracteristica cortesi. Mesmo
considerando sua forte hierarquizagdo, os papéis sociais assumem um carater de
representac@o e interdependéncia que conferem, de acordo com a teoria de Elias, um viés
civilizatorio a essa sociedade. No contexto da festa religiosa, estava presente uma forma de
catolicismo, que permitiu, pelo menos no nivel da representacdo, no que se refere a
integracdo, uma tolerancia na convivéncia entre os diferentes atores sociais inseridos no
cotidiano dessa sociedade. Essa convivéncia, que acaba por colorir a cena da vida social da

sociedade barroca, vai se tornando mais excludente, sobretudo no contexto da vida festiva
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da cidade colonial da segunda metade dos oitocentos e dos meados dos novecentos, pela
reagdo da igreja catolica a esse estilo de catolicismo. Pouco a pouco, o catolicismo, barroco
por um lado, devocional por outro, vai-se sacramentalizando e se hierarquizando,
conforme os ditames do Concilio de Trento e o Ultramontanismo dele decorrente que, em
Minas Gerais, aporta numa rea¢do da igreja contra o poder das irmandades e o regime do
padroado.

Esse processo de harmonia conflitual, presente na cidade colonial, determinante
em seus modos de sociabilidade, € proprio do barroquismo que, convertendo a harmonia
entre os opostos, marca um dos modos de ser dessa civilizagdo brasileira. Encontramos nas
edificagOes religiosas os tragos marcantes desse simbolismo. Nessa arquitetura, segundo
Centurido (1999), o que predomina € a nogdo de descentramento, em que “as imagens estdo
no centro e na periferia, o meio estd em todas as partes e estas estdo no meio (p. 289)
Tem-se, diante desse ambiente, uma sensacdo de vertigem e impregnagdo sensorial,
observaveis na ornamentagdo religiosa presente nas edificagdes religiosas dos templos

coloniais. Em vista disso:

o espirito tem de se limitar a girar sem conseguir escapar a essa alucinagdo de
imagens, nichos e luzes brilhantes, a essas colunas que se retorcem e
multiplicam (...) as colunas transformam-se em mulheres, caridtides bem de
carne (...) oferecem seus ventres arredondados, surgindo por entre tunicas
entreabertas (...) aqueles ventres cor de rosa onde o umbigo forma um ninho de
amo r (Bastide, citado por Centurido, 1999, p.289).

Estamos diante de uma sociedade fortemente emblematizada pelo cristianismo.
Esse contexto, emoldurado pela estética e modos de ser barrocos, caracteriza-se por essa
dificuldade de se precisar os limites, tanto fisico, quanto social, dos espagos urbanos de
convivéncia. Na esfera do imaginario, o elemento a ser destacado no contexto da pratica
social da sociedade colonial é a presencga de relagGes indefiniveis e intercambiaveis entre o
sagrado e o profano. E dificil estabelecer a exata distincia entre o espago urbano do sagrado
e do profano, na medida que a igreja e seu em torno sdo um dos pontos mais importantes da
sociabilidade pablica. O coragdo das vilas e depois cidades coloniais, pulsam ao som dos
sinos e dos tambores, templos e edificagdes da ordem publica local, pontos de convergéncia
e de irradiagdo da vida das vilas e cidade. Para Bastide, citado por Centurido (1999), os

templos, mais ainda, por serem praticamente as primeiras edifica¢cdes a serem instaladas no
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momento da formac@io dos nucleos povoadores, tornaram-se pontos de encontro para

atividades e objetivos dos mais diversificados: Segundo esse autor,

Local privilegiado para encontros amorosos, acertos de negocios, barulhentas
conversas sobre os mais variados assuntos mundanos, mercado de amuletos,
antro de embustes religiosos, palco de dangas e exibicdo ostentatoria,
valhacouto de frades pridpicos, nada mais distante desse espetdculo social que
tem a igreja como palco, desse comportamento exuberante e tropical, ao mesmo
tempo cristdo e pagdo, lusitano, asidtico e africano, do que a austera
religiosidade dos paises nordicos em geral (p. 291).

Esse estilo de vida das cidades coloniais tornou-se uma preocupagdo constante das
autoridades civis e eclesiasticas. Minas Gerais € um exemplo tipico dessa preocupagio a
medida em que, a partir do século XVIIL, a regido transforma-se em centro econdmico do
Império portugués, deslocando o epicentro politico e econdmico da Colonia para a regido
centro-sul do territorio. Nesse sentido, torna-se fundamental a criagdo de novos bispados,
com o objetivo de reforcamento dos interesses de natureza geopolitica da metrdpole
portuguesa. S30 instituidos pelo papa Bento XIV, em 6 de dezembro de 1745, os bispados
de Mariana e de S@o Paulo, antes pertencentes a jurisdi¢do espiritual do bispado do Rio de
Janeiro."! Na verdade, o que motiva o aumento da fiscalizagdo metropolitana sobre essa
Capitania é o movimento de exploracdo das jazidas de metais e pedras preciosas. A criagcido
do bispado na regido vinha a calhar, porquanto respondia tanto a necessidade de
normatizagdo das populagdes coloniais, quanto ao esfor¢o de subordinar o clero paroquial
local a esfera episcopal. Tendo em vista essa situagdo, observam-se, no século XVIIL
mudancas na politica evangelizadora que, voltada anteriormente para a conversdo dos
indigenas, passa agora a preocupar-se, com maior intensidade, com a reforma moral e
expans3o da estrutura paroquial. Este fato € constatado pelas constantes visitas episcopais,
visando a fiscalizar e a punir abusos da ortodoxia e o comportamento moral nas paroquias
visitadas.

O relato dos viajantes estrangeiros dos séculos XVIII e XIX destacam a pratica
festiva como aspecto inerente ao cotidiano das cidades coloniais. A expressividade religiosa

catolica é o veiculo da manifestagdo, através do qual € ressaltado o espirito hedonista e

' Deve também ser destacado que, ja a partir de 1709, Minas ¢ Sdo Paulo passam a compor Capitania
independente, separando-se do Rio de Janeiro. (Kantor, 1996, 32-33).
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dionisiaco dessas praticas, quase sempre acompanhadas de representagdes religiosas semi-
pagas. O viajante Thomas Ewbank (1978), ao comentar a esse respeito, relata que viu,
“paisagens e caracteres mitologicos. Acteon e outros, com azagaias e cdes, levantavam e
perseguem a caga. Até o cupido aparece” (p.164).

E, sobretudo nos dias santos, que os grandes festejos piblicos, em homenagem aos
santos de maior devogdo, propiciavam, mediante o ritual coletivo, a explicitagdo do espirito
barroco dessa sociedade. Dimensdo de um sentimento coletivo, que nio pode ser dissociado
do gosto pelo espetaculo, pela ostentagdo e frui¢do dos sentidos.

Ja bem distante, no alvorecer do século XX, vé-se confirmada a permanéncia dessa
formatagdo cultural. Netto (1913), no jornal O Dia, ao comentar sobre a festa do Corpo de
Deus, exalta Minas como “a terra classica das solenidades religiosas”, sempre celebradas

com a pompa que lhe € caracteristica,

. hdo tdo somente nas catedrais suntuosos, onde a profusdo de luzes dos
candelabros da maior fulgor ao ouro e nas pedrarias existentes, como nos
templos modestos das aldeias solitdarias, adornadas apenas de flores silvestres
(O Dia, 23 de maio de 1913 - grifos nossos.).

A festa de Corpus Christi ¢ uma, dentre a demais, que era celebrada com
magnificéncia e esplendor em quase todas as vilas e cidades das Minas Colonial. Misto de
cerimdnia civil e religiosa, ela bem representava o carater hibrido destes festejos publicos.

O referido jornal comenta que essa festividade era,

promovida e feita pela municipalidade, que a procissdo do SS. Sacramento,
apos a missa paroquial, comparecia incorporado, sendo nessa homenagem
prestada do Deus vivo dos altares acompanhada pelo foro, demais autoridades
e povo.”? Abria o préstito a belissima imagem de S. Jorge, o valente guerreiro,
montado em magnifico corsel, que era seguido de avultado mimero de cavalos,
cada um com seu condutor, em trajes adequados e cheios de muito respeito.
Seguiam-se as irmandades com suas insignias, fechando o préstito o pdlio, sob

12 Comprova-nos essa assertiva, os fatos arrolados por Sebastido de Oliveira Cintra, em suas efemérides sio-
joanenses. Cita-nos o historiador, que o jomal Arauto de Minas, de 23 de maio de 1821, publica nota da
Camara, “... determinando ao escrivdo que fornega ao alcaide os nomes dos oficiais ferreiros, caldeireiros e
serralheiros que, avisados com antecedéncia, deveriam aprontar o “Estado de S. Jorge” para a Procissdo de
Corpus Christi. Os mestres de oficios com loja aberta ornavam e vestiam com pompa e magnificéncia a
imagem de S. Jorge, que saia na referida procissio”. Outro aspecto interessante a relatar, sobre o brilho deste
evento, € que até 1765, Sdo Jorge era representado por um homem a cavalo. E, que, a dltima procissio de

Corpo de Deus, que saiu ja ndo mais um figurado, mas a imagem do préprio santo, se deu no ano de 1847.
(Cintra, 1982. P.p. 164).
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o qual ia o SS. Sacramento, conduzido pelo vigario da freguesia, ladeado de
dois outros sacerdotes. Completava o préstito, a guarda nacional de toda a
comarca que, uniformizada com luxo, acompanhava-o em linhas. Das janelas de
todas as casas das ruas, por onde passava a procissdo, pendiam riquissimas
colchas, e as senhoras que dali assistiam a passagem do préstito atiravam flores
sobre a sagrada custodia (O Dia, 23 de maio de 1913).

Norbert Elias e Eric Dunning (1992), chamam a aten¢do para a presenca de um
estilo de vida fundamentado na religido, que fazem com que, nessas sociedades, as
atividades seculares tornem-se mais religiosas e as atividades religiosas, mais seculares, se
comparadas as sociedades contemporaneas. Torres (1968) ressalta a imbricada relagdo
devogdo-diversdo, presente nos festejos religiosos de matriz medieval, estabelecidos na
sociedade brasileira, a partir da sociedade colonial. E desse periodo, a institucionalizagio
do domingo como dia de descanso, vindo a seguir as festas religiosas, as feiras, as festas
populares etc. Uma tradicdo advinda da igreja catdlica, que ndo deixou de provocar
descontentamentos, posteriormente, de liberais e protestantes, por, segundo eles, favorecer
em demasia esta complicada relag@o entre devogéo e diversdo.

Falando mais propriamente das cidades mineiras de origem colonial, comenta esse
autor sobre o grande nimero de festas religiosas, ligadas ao calendario litargico, presente
em todos os meses do ano, com significativa participagdo e apreciagdo popular. Essa
presenca festiva reforga, em certa medida, a forga dessa tradi¢@o presente na alma do povo,
impregnando, ainda hoje, sua maneira de viver e de pensar,

Para o critico literario Afranio Coutinho (1994),

. 0 barroco pode ser visto metaforicamente como um rio que perpassa pelo
subsolo do Brasil, impregnando sua realidade e contaminando sua
racionalidade que, na medida em que se deseja, de acordo com os cdnones da
modernidade ocidental, so faz ressaltar sua especificidade, por ser absorvida
nos modelos proprios da civilizacdo luso tropical barroca (p. 310).

Dessa maneira, podemos considerar que a sociabilidade urbana do Brasil Colonial
e, por extensdo, das cidades coloniais mineiras, exprimiram-se, na opinido de Villalta
(1994), conforme os principios basicos de uma estética da vida social, cujo norte orientador

foi o universo barroco e, inserido nele, a sua vontade de festa.
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2.1.3 O modelo festivo ibérico na cidade colonial mineira

A organiza¢do da vida festiva em Minas, no que se refere a promogdo e a
execugdo, estava a cargo dos senados das cdmaras. Essa obrigacdo seguia as determinagdes
do Império portugués e vinha desde D. Manoel (1495-1521). Somente a partir de 1828, as
cadmaras municipais, no Brasil, ficaram desencumbidas de realizar as festas religiosas. Os
residentes nas proximidades das vilas ndo eram obrigados de participarem dessas
atividades. Entretanto, constituia obrigagdo das camaras da Capitania a organizacdo das
festas principais do ano, tais como a de Corpus Christi, uma das mais importantes do
calendario festivo colonial. O numero de festas, a cargo das camaras, poderia variar de
acordo com a época e o lugar. Eram consideradas festas fixas, para todo o Império,
especialmente, a de Corpus Christi e a festa do padroeiro de cada vila.

Por ocasido dos festejos, eram publicados editais pelas cimaras, comunicando sua
natureza e convocando os habitantes para os preparativos que lhes cabiam, como, limpezas
de rua, caiagdo das casas, colocagdo de luminarias, armagio de panos nas portas e janelas,
ornamentacdo do trajeto com areia, junco e flores. O ndo cumprimento dessas obrigagdes
implicava em multa e cadeia.

De acordo com Cintra (1990), em 31 de maio de 1786, o Senado da Cadmara da

vila de Sdo Jodo del-Rei, manda publicar edital sobre as festas reais, determinando que:

O Alcaide da Vila — de capa a volta, montado a cavalo, e todos os mais oficiais
da justica e o porteiro do Juizo para a publicagdo com todos os clarins,
timbales, trompas e flautas, e mandaram que o alcaide notificasse a todas as
pessoas livres e aos senhores que tivessem escravos que tocassem qudisquer
instrumentos para assistirem a esta acdo. Recomendou-se que toda pessoa se
quiser mascarar e sair com toda qualidade de danca, em aplauso da dita
Jestividade o podera fazer sem impedimento algum (p. 232).

Era também procedimento comum os vereadores receberem extraordinarias
(chamadas propinas) para assistirem aos festejos adequadamente trajados para tal. os custos
com as festas, normalmente suntuosas, acabavam por onerar os cofres publicos, sendo
motivo de constante individamento das cdmaras coloniais.

A respeito disso, Taunay (1922) conta que, por ocasido das festas de Vila Rica, em

1786, comemorativas do casamento dos reis portugueses,



44

Os senados das camaras deveriam arcar com as despesas de cera, contratacdo
de musicos, servigos de pintura, carpintaria e construgdo... (...) Além desses
servicos essenciais de carpintaria, pintura e construgdo, as cdmaras
arrematavam atividades culturais como comédias, touros, cavalhadas e operas

(p. 358).

A demanda de festa traduzia e revigorava a dindmica da vida urbana na Capitania
de Minas, formada por um expressivo mercado de bens simbdlicos, compostos pelas
irmandades leigas e por artesdos, artistas e pedreiros, Estes, segundo Boschi (1988),
controlados pelas camaras locais, por meio dos regimentos do oficios mecénicos. Constitui-
se, em vista disso, na Capitania, uma estrutura social diversificada e estratificada, atipica
para os moldes coloniais. Sob essa otica, as festas publicas tornavam-se, pois, momentos
privilegiados de exibigdo de poder e reforgo da segmentagdo social. Minas apresentava um
perfil bastante diferenciado em relagdo as demais regides coloniais, uma vez que possuia
uma rede urbana, mercado interno diversificado, diversificagdo ocupacional, padrdo
diferenciado de plantel de escravos e uma concentragdo demografica da populagdo escrava,
conforme ressalta Campos (1994).

A fase aurea das festas barrocas parece ter ocorrido num periodo (primeiro quartel
do século XVIII), em que os padrdes de estratificagdo social ainda ndo estavam tdo
cristalizados. Estabelece-se, devido o aprofundamento da segmentagdo social, uma
sociedade competitiva, na qual os grupos buscavam diferenciar-se entre si, delimitando
fronteiras e alargando as distancias sociais. O luxo e a pompa da arquitetura barroca desse
periodo e o correspondente ritualismo festivo atentam para essa realidade competitiva, onde
os embates e as tensGes eram freqientes, tanto entre as irmandades leigas, quanto no

interior da corporag@o clerical. Para Kantor (1996)

embora o luxo e o gosto em festas fizessem com que a riqueza circulasse e se
dissipasse entre os mineiros, aprofundava-se, ao mesmo tempo, a estratificacdo
social, calcada predominantemente nos principios de honra, riqueza e cor da

pele (p. 118).

Ao exemplificar a natureza dessas disputas entre grupos e individuos, a autora cita
um episodio ocorrido em Vila Rica em 1749. O fato dizia respeito ao direito de precedéncia

de uma irmandade sobre outra na procissdao de Corpus Christi, ou seja, a ocupagdo de uma
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posi¢do superior no quadro hierarquico da procissdo. A irmandade do Rosario de Ouro
Preto demanda ao vigério da Vara, o direito de preceder a irmandade de Santa Quitéria. Sdo
levantados, como justificativa, o fato de uma ser mais antiga que outra, apelando-se

também para a hierarquia celeste. Eis o que diz o documento:

Dizem o juis, Officiaes, e mais Irmdos de Nossa Senhora do Rosdrio dos pretos
desta Freguesia de Ouro Preto, que sem embargo de ser a sua irmandade
instituida no ano de 1715, tem sucedido quererem outras de instituicdo mais
moderna tirar-lhe a precedéncia que se lhe deve dar nas procissdes e
acompanhamentos como sucedeo com a de Santa Quitéria na procissdo de
Corpus Christi do ano passado; sende ella erecta nesse mesmo ano na
consideragdo; talvez de que esta se compoen de huns homens brancos de tal, ou
qual distingdo entre os mais; mas sem advertirem, que supposto aquela se
componha de pretos sempre he dedicada a Virgem Santissima Mae de Deus, o
que tanto pela veneragdo que se lhe deve como pela antiguidade de sua
institui¢do, prefere a todas as outras, que alem de serem dedicadas a santos sdo
de posterior instituicdo (Kantor, 1996, p. 56-57).

O que temos a considerar, a luz desses elementos, € que o ritualismo festivo
barroco foi expressdo de uma emergente civilizagao urbana que se instaura em Minas no
século XVIII. A confluéncia de um quadro social heterogéneo aprofundou as diferengas e
os niveis de estratificagdo social presentes nesta sociedade. As festas barrocas da primeira
metade do século XVIII iam na dire¢do do reforgo e da formalizagdo dessas hierarquias
sociais. Niveis de tensdo e conflitos, tais como os anteriormente citados, serdo corriqueiros
e decorrentes do processo sociocultural instalado na sociedade barroca das Minas Gerais.

Esses indicam, segundo Kantor (1996),

ndo so as tensées e as clivagens presentes no interior da sociedade, mas também
a maneira como constituiam-se as aliangas, as solidariedades e as
reciprocidades entre os individuos. O que se destaca é que nessa sociedade
confusa e contraditoria do setecentos, o modelo festivo, presente na festa
colonial, instaura uma ética propria, mediante o recurso a sensibilidade
barroca (p. 135).

Tal fato, talvez contribua para explicar a presenca, ainda hoje, nessa sociedade, de
formas culturais transplantadas e aqui recriadas, de uma ética e uma estética barrocas, a

qual, no plano do mundo da vida, do individuo e da sociedade, faz desembocar naquilo que
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os estudiosos da filosofia moral e politica mineira chamam de tradicionalismo e
conservadorismo mineiro.

Considera-se como consensual a idéia de que, em Minas Colonial, a presenga da
igreja catdlica, com seus ideais tridentinos, foi marco decisivo na sua ocupagio. A nova
Capitania, 1mpOs-se uma politica religiosa, cujos preceitos eram parte integrante das
diretrizes politicas da monarquia absolutista portuguesa. A presencga da igreja catolica em
Minas estava vinculada aos designios da politica metropolitana. Paralelo ao controle fiscal
por parte do Estado Absolutista portugués, a Coroa passou a estabelecer o controle da
religiosidade local. Segundo escreve Boschi (1988), a Coroa era quem estabelecia as
diretrizes de acdo da igreja, transformando a evangelizacdo num assunto de estado, isto €, a
utilizagdo da Igreja como instrumento de conquista. O pensamento cristio daquele periodo
apresentava uma visdo dualistica do mundo, que gerou frutos em Portugal e Espanha.
Nesses Estados, no periodo da conquista do Brasil (século XVI), praticava-se um
catolicismo ortodoxo receptivo ao movimento da Reforma, cujo maior intento era, segundo
Neves (1986) encontrar inspiragdo para o estabelecimento de um humanismo reconciliador
da fé e da razdo poOs-renascentista. Siqueira (1978) ressalta que este mundo cristdo, com
suas inquietagdes existenciais, com seus preconceitos, idéias e crengas, € transplantado para
a Coldnia e aqui ancora com 0s que aqui se aportam.

Os primeiros momentos da ocupagdo do territorio das Minas pelos colonizadores
ja sdo, portanto, marcados pela religiosidade. A construcdo de capelas pelos descobridores
das Minas era um procedimento que acompanhava o processo de formaggo dos arraiais. De
acordo com as colocagées de Caio César Boschi, cabia ainda ao Rei de Portugal, na
condigdo de Grao-Mestre da Ordem de Cristo, responsabilizar-se por prover e sustentar o
culto divino na metropole e no ultramar. Esse procedimento estava em consondncia com a
politica de controle do Estado sob a Capitania de Minas Gerais, funcionando a religido
como suporte ao dominio portugués, cabendo assim ao homens de igreja, ou seja, o clero
colonial, o papel de funcionarios publicos da coroa, executores e controladores de uma
politica para a colOnia. Entretanto, o crescente desamparo oficial a esse clero colonial gerou
o abuso na cobranga dos tributos eclesidsticos por parte dos mesmos, que acabaram por
tornar-se uma maquina arrecadadora auténoma do Estado portugués, aqui mal representado

por autoridades corruptas e ineficazes. Surgem, decorrente disso, as associagdes religiosas
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dirigidas por leigos. Sdo elas as responséaveis, em grande medida, pela proliferagio de
capelas filiais, construidas por diversos segmentos sociais € econdmicos e pelo declinio de
papel nuclear e catalisador das igrejas matrizes. Estas mesmas associagdes leigas, tidas
anteriormente como prejudiciais 8 Real Fazenda e ao Padroado Régio, passam, mais tarde,
a serem subvencionadas pelo Estado, transformando-se em forte aliado politico deste
(Boschi, 1988).

Para Avila (1997), o modelo festivo do mundo ibérico, exemplificado pelas
comemoragOes religiosas do Porto, transplantaram-se para c& pelos colonizadores
portugueses. A festa institucionalizada se deu, no Brasil, contemporaneamente a formagio
dos primeiros nicleos de feicdo urbana, a partir do momento em que as comunidades
nascentes procuravam equipar-se de templos e conventos para o exercicio e cultivo das
tradigdes religiosas do colonizador. Outra vertente festiva, introduzida na colonia, foi
aquela de motivagdo civico-religiosa, ligada a fatos da crénica da corte. Era o caso das
festas devidas as promogdes compulsorias, patrocinadas pelos senados das camaras, de
vilas e cidades, com a participagdo da igreja e das classes obreiras. Em Sdo Jodo del-Rei,
Cintra (1982) declara que a 23 de julho de 1786, aconteceram importantes festejos
comemorativos dos depositarios de D. Jodo VI com Carlota Joaquina, filha de Carlos IV,
rei da Espanha. Avila (1986) comenta que a programagdo obedecia a padroes mais ou
menos fixos, fosse o motivo de regozijo ou lutuoso, mas a estrutura da festa, na sua
substincia e organizagd@o, atendia em tudo a instancia ladica subjacente na mentalidade
barroca, estimulando o povo a colocar em evidéncia toda a disponibilidade inata para o
lazer de comprazimento ou para a exaltacdo piedosa.

Chama a atengdo o fato de que, na cultura barroca, o gosto pelo espetaculo e pelo
encantatorio da aparéncia estava presente em todos os aspectos da vida cotidiana dos
individuos e da sociedade. No trato com a morte, por exemplo, 14 estava posta essa
tendéncia de estetizac@o das relagSes que os homens travavam entre si e com Deus. Inserida
nas representagdes de luto, a énfase dada as imagens, as alegorias e emblemas tinha como
objetivo viabilizar a eternidade para os mortos. O fato célebre a esse respeito em Sdo Jodo
del-Rei foi a celebragdo da cerimOnia fiunebre em homenagem a D. Jodo V, as chamadas

“Exéquias de D. Jodo V.” A historiadora Campos (1994a) comenta que:
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durante sessenta dias foram preparadas essas exéquias pelo Pe. Matias
Salgado. Na igreja Matriz do Pilar houve montagem de um obelisco funeral,
cujo projeto foi de autoria de Anténio de Morais Sarmento.

O templo foi adornado para a funesta homenagem. (...) Fez enlutar todo o
espagoso ambito interior deste sagrado templo desde a porta principal até o
Altar Mayor, mostrando nos horrores da cor a justa causa do sentimento: as
negras paredes se ornavam com multiplicados Esqueletos de inteiros corpos,
mortes, ossadas, e inumerdveis tarjas, em que viam lavrados vdrios lugares, e
Inscripgdes da Sagrada Escritura, Disticos e outras muitas variedades de
Versos, e Epitdfios, que ideou, e applicou a curiosidade para sinaes de dor, e
tributo da veneragdo (p. 5).

O século XVIII foi, no Brasil, um periodo de intensa movimentagdo da vida social,
tanto no aspecto da infra-estrutura econOmica, quanto na afirmagdo de valores
fundamentais no quadro das aportagdes culturais trazidas pelo colonizador. Foi também o
periodo que a igreja consolidou o seu predominio, o que se verificou pela criagdo das
Irmandades e Ordens Terceiras, associagdes religiosas essas, “autonomas” e de forte
preponderdncia comunitaria. Vale destacar que, num primeiro momento, as relagdes entre
Igreja e Irmandades foram marcadas por diferentes niveis de tensdo. No principio, foram
aliadas na tarefa de propagacio da fé e na consolidacdo do poder eclesiastico.
Posteriormente, tornaram-se adversarias, por ocasido dos movimentos de ultramontanismo
e de romanizagdo das praticas religiosas locais.

Novos bispados s@o instituidos, propiciados pela necessidade de adequar-se a
administragdo eclesiastica, a mais ampla ocupagdo territorial. Com o advento da emergente
sociedade urbana, outros espacos também foram se constituindo em lugares para formas
mais elaboradas de manifestagdo do gosto e da demanda de diversdo da populagdo. Nesse
sentido, a festa publica passa a incluir regularmente a presenga do teatro e, com bastante
freqiiéncia, a realizagdo de encontros de poetas em competicdes versando sobre assuntos
circunstanciais, normalmente ligados a propria motivagdo festiva. Por toda a Coldnia
brasileira, nas diversas capitanias, os agrupamentos coloniais ensaiavam, de algum modo,
uma expressdo cultural elitizada, para a qual ndo estariam suficientemente amadurecidos €
equipados. O fato denunciava uma franca tendéncia de querer imitar ou emular a vida do
Teino.

Avila (1980) considera, entretanto, que foi na Capitania das Minas, dadas as
peculiaridades regionais de sua formagdo historica e econdmico-social, determinadas pela

atividade extrativa do ouro e diamante e pela atividade comercial, que o projeto social da
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festa de ascendéncia ibero-barroca se desenvolveu no século dezoito brasileiro com
recursos € em condi¢des mais favoraveis. Contribui, segundo seu entendimento, para esse
fendmeno a combinagdo de dois fatores: a mineragdo, enquanto atividade de alta
rentabilidade e o fendmeno civilizitario movido por um processo intensivo e extensivo de
povoamento e urbanizagdo, que nenhuma capitania experimentara até entdo. Estudos
recentes, apontam para o fato de que mesmo com a queda da atividade mineratoria, a
provincia de Minas ndo entrou em declinio, como anteriormente se supunha. Embora
esgotado o veio da mineragdo aurifera, Minas Gerais continuou, por exemplo, a importar
escravos, vindo a ter uma populagdo de negros cativos superior & de Salvador (caso de Sdo
Jodo del-Reti), desenvolvendo uma agropecuaria de exportagdo e para o consumo interno,
baseada na pequena propriedade, € um intensivo comércio mercantil com centros como o
Rio de Janeiro

Segundo Avila (1989)

. essas dreas marcadas pela urbaniza¢do ou pelo maior adensamento de
populacdo concentrariam, por sua vez, expressivos equipamentos emergentes de
governo e seguranga, fiscalizagdo e justica, religido, servicos, comércio e
abastecimento, oficios, industria da construgdo, etc; tornando mais ativa a vida
em sociedade e fazendo mais aberta e agil a circulacdo cultural, observadas as
circunstdncias do tempo (p. 75).

Este quadro cosmopolita acaba por favorecer a celebragdo de eventos publicos,
uma vez que encontram no interior dessa sociedade recursos humanos abundantes em
qualidade e diversidade de promogdes coletivas. Dentro do modelo festivo colonial
mineiro, a musica e o teatro eram elementos de destaque. Tais manifestagGes artisticas
foram introduzidas ja no inicio da ocupag¢do do territorio das Minas Gerais, ganhando
aprimoramento com o impulsionar da vida urbana. A musica, em especial, ganha destaque
tendo em vista o alto nivel de concepgéo atingido por ela, estimulando, na segunda metade
do século XVIII, o florescimento de uma verdadeira escola regional do género, conforme
destaca Curt Lange, citado por Holanda (1960).

O pendor ladico, manifesto no comportamento dessa populagdo dos setecentos e
oitocentos, leva a uma possibilidade de leitura em retrospecto de um fenémeno de
psicologia da vida coletiva, chamada de antropologia da carnavalizagio, sobre isso Avila
(1997) declara que
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o ritual coletivo do carnaval, compreendida ai a palavra em conceito mais
amplo de sentimento e euforia e liberagdo de potencialidades sensiveis, tanto
abrangeria o transbordamento da propensdo profana de quebra momentdnea e
atenuada do compromisso de trabalho e obrigagdes em sociedade, quanto a
necessidade de expansdo e afirmacdo de valores de afericdo menos pragmadtica,
quais os de religiosidade e de consciéncia mistico-civica (p. 88).

Como veiculo de carnavalizagio,® a festa abriu na sociedade colonial e, quiga,
mineira, brechas no esquema de relagdes de poder, quer politico, quer religioso, deixando
com isso de atuar como mero instrumento ideologico, para significar uma saida
antropolégica no terreno da interagdo entre componentes étnicos da cultura. A festa, ao
colocar no mesmo palco, atores de fala e mascaras diversas, tais como o colonizador de
origem portuguesa, o negro cativo, africano de nascimento, bem como os que aqui
nasceram posteriormente € o remanescente indigena, ao lado do fortuito elemento
estrangeiro, ultrapassou, na opinido de Avila (1997), o espago tradicional do discurso de
poder, buscando concatenar em seu lugar um espago de discurso de identidade cultural.
Como festa padrdo desse balanceamento cultural, nada ¢ mais ilustrativo que a celebragéo
barroca do “Triunfo Eucaristico” em Vila Rica, no ano de 1733. Nessa festa maior da
histéria colonial, o que se verificou foi a composi¢do de um conjunto de signos implicitos,
o cruzamento de manifestacGes de diferentes sentidos como a enunciagdo do poder politico,
a expressdo da religiosidade popular e da hegemonia social da igreja e, sobretudo, a
explosdo do instinto ludico da alegria que congregava num Unico sentimento de euforia — a
euforia diante do fastigio do ouro e da descoberta do diamente — todos os segmentos
envolvidos, ativa ou passivamente, no contrato econémico da aventura mineradora. A
comunidade acionada em ritmo de festival sintetizava pois todo um projeto social
dimensionado em espago de esperancga, espago que incluia, sem nenhuma necessidade de

explicitagdo, a premonic¢do €tnico-mistica de uma nacionalidade possivel.

13 A expressdo “carnavalizagio” ¢ uma transposicio do carnaval para a literatura. O termo foi criado por
Mikhail Bakhtin em 1928. Significa a influéncia do carnaval em diferentes contextos culturais por meio da
inversdo dos codigos vigentes, pela ambigiiidade das propostas, das imagens e das representacdes e pela
valorizacio da forga erética do riso, do inusitado. A partir das teorias de Bakhtin, o termo tem sido objeto de
estudo no campo da teoria literaria, da antropologia, da sociologia, etc. (Ferreira, 1986)

Ao conceito de carnavalizagio utilizado por Afonso Avila acerca do barroco mineiro, pode ser
acrescido como suporte para maior explicitacdo o de dramatizacio Esta dramatizacdo possibilita, na cena
barroca, que o ritual e o simbdlico nela contida ganhem elementos de sociabilidade.
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Nessa festa maior da historia colonial, a qual faz confluir numa s6 imagem
coletiva os elementos do sagrado e do profano, o que se verifica é o que Avila (1980)
chama de primeira metafora do €xito sociologico da miscigenagdo que alimentaria em
pujanga tropical € dionisiaca, a resisténcia das classes dominadas contra a coergdo de uma
estrutura perversa, que se consolidaria na sociedade brasileira. A festa, segundo este autor,
anularia, por meio da cenarizagdo da vida social, em rua aberta e democratica, a distancia
entre o proprietario das minas e a camada servil negra e mestica, as barreiras entre a casa-
grande e a senzala. Por meio da festa do “Triunfo Eucaristico,” ocorrida em Ouro Preto, em
1734, Avila (1980) considera estarem postas as condi¢des para o entendimento da
contradi¢do brasileira e para aprender para além dela, como no caso do carnaval.

Na percepcdo de diversos autores que tratam da formacdo social em Minas, a
estrutura social organizou-se de modo diferente da estrutura das provincias do litoral. Aqui
estabeleceu-se uma sociedade movida pela conquista do ouro e demais metais preciosos,
assentada sobre o manto dos representantes da Coroa portuguesa, mas constituida
basicamente pelo tripé: senhores mineradores, artesdos e homens de pequenos oficios,
aventureiros e escravos. Sobre este ultimo segmento, ressaltamos que o sistema escravista,
estabelecido por estas terras, se constituiu de caracteristicas peculiares, uma vez que se deu
com um total descontrole, dentro de um ambiente de divisdo social do trabalho bastante
multifacetado. Ante esse quadro, dois aspectos sdo marcantes na constitui¢do da emergente
civiliza¢do mineira: o processo de miscigenacdo, considerado como o primeiro a se dar em
bases diferentes, se comparadas a outras regides do Brasil colonial. Possibilita, de certo
modo, que a mdo-de-obra cativa e pobre, instalada nessa regido, adquira, mediante seu
trabalho no garimpo de ouro e pedras preciosas, condigdes de comprar sua liberdade,
acumular alguns bens e ter tempo livre para o 6cio e produzir cultura. O significativo
numero de artifices e artesdos construtores, musicos negros e mulatos presentes na vida
social e religiosa das cidades coloniais mineiras pode atestar tal afirmativa, confirmada por

pesquisadores, como, Franco (1995) em consonincia com Boschi (1988),

. 0 sistema escravagista em Minas apresenta peculiaridades, com bastante
distingdo da relagdo de producdo da economia agucareira. A grande
porcentagem de negros e negras bem maior que no liforal, resultou num
processo de miscigenacdo, conseqiiéncia do tipo de povoamento da drea
mineradora. Com a intensificagdo da atividade comercial, o processo primitivo
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de acumulagdo foi permitido, aparecendo o trabalhador livre e a possibilidade
de mobilidade social, traco este mais peculiar da sociedade colonial mineira. E
importante notar aqui que a presenga do mulato em Minas resultou na defini¢do
dos tracos de identidade, ja que como é sabido, a formagdo sociocultural
condicionou praticamente toda atividade artistica e artesanal nas Minas
Colonial. Nesta camada intermedidria e livre, encontravam-se os artistas e os
grandes artesdos do chamado barroco mineiro. Como foi dito, nas Minas
Gerais setecentista, a possibilidade de mobilidade social ndo era totalmente
vedada ao negro (p. 28-29).

Também estavam presentes na sociedade mineira, como vimos em passagens
anteriores, nas associacgdes religiosas leigas, as irmandades. Constituiam-se de agremiagGes
etnicamente estratificadas (havia irmandades de brancos, negros e pardos), movidas sobre o
signo do barroco. Foram as grandes produtoras e guardids da arte barroca no periodo

colonial mineiro. Conforme coloca Franco (1995),

No estudo da relacdo Igreja-Estado no periodo e, mais especificamente, da
religiosidade em Minas Gerais e suas formas da manifestagdo, é imprescindivel
explicar a presenga das Associagdes Religiosas leigas que aqui se
estabeleceram e atuaram de forma peculiar. A abordagem do significado das
Irmandades ¢ extremamente necessdria para a compreensdo das festividades

religiosas, promovidas por estas associagbes e preservadas desde o século
XVIII (p.80).

Eram as irmandades que contratavam os artifices e artesdos, pintores, marceneiros,
carapinas, escultores, entalhadores, santeiros, pedreiros etc. Muitos desses, de ascendéncia
negra, 0 que parece estabelecer, através do barroco mineiro, uma fungdo social importante
pela presenca de grande nimero de mulatos, vindo contribuir para a citada mobilidade
sociocultural. Ideologicamente falando, as irmandades também foram responsaveis pela
sacralizagdo da politica, atuando como suporte da implantagdo da coroa portuguesa nas
Minas.

Na leitura que faz o historiador Paz-Lopes (1996), era muito desejavel ao Estado
constituido, nessa provincia mineradora e comercial, a ordem estabelecida pelo estilo de
vida barroco, relacionado ao absolutismo, por meio da pregagdo do fausto e do absurdo,
calcados sobretudo no medo. Servia a dois propdsitos distintos, porém, interdependentes
entre si: ao Estado portugués, que ndo queria a presenga das irmandades leigas como

organizacdo religiosa, apesar de ligadas ao estado clerical. O segundo proposito, foi a
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utilizagdo estratégica da arte barroca como manuteng¢do de uma sociedade catdlico-romana,
com suas crencas € dogmas, com o fim de frear a adesio ao movimento da Contra-
Reforma.

Notadamente deve-se ter em conta que, constituindo-se de fato em aspecto
essencial da vida da sociedade mineira do século XVIII, de modo especial, transcorrendo
pelo dezenove, dentro de um novo contexto, sobretudo nas relagdes Estado e Igreja, na sua
segunda metade, o ritualismo festivo exercia sobre a populagio um pendor magico,
servindo de artificio politico de fazer prender e submeter burguesia e povo a magia
admoestadora do brilho do poder. Importa também destacar o duplo sentido das celebragdes
festivas na regido mineradora. Ao mesmo tempo em que estas renovavam o respeito pelas
normas e reafirmavam os tradicionais conceitos de ordem e hierarquia, as festas
proporcionavam o divertimento, o comprazimento e a vivéncia religiosa, padronizada na
forma, mas sempre peculiar nos detalhes mais faustosos. O arraigado religiosismo do
homem luso e de seu descendente, conforme diz Avila (1997), imprime a essa sociedade,
movida por este visual barroco, gostos e valores, manifestos na arte e na arquitetura. E,
contudo, na vida social que essa manifestagio ganha movimento, por meio de uma
instincia ludica presente nas cerimonias publicas, civicas e religiosas, possibilitadora, da
convivéncia de manifestagdes profanas e sagradas, inseridas lado a lado no interior de um
evento cuja finalidade era religiosa.

Falando mais propriamente dos oitocentos mineiro, Chamon (1996) afirma que o
advir do século XIX inaugura uma nova dindmica na sociedade brasileira e mineira, com a
instalag@o da corte portuguesa no Brasil e com o posterior movimento de construgdo de um
Estado Monarquico independente, no que se refere ao plano politico-institucional.
Configura-se nas Minas Gerais, desse periodo, segundo nos aponta essa autora, uma intensa
vivéncia da festa, sobretudo da festa civica, especialmente na primeira metade dos

oitocentos.* Esse momento, constituido por agitagdes politicas no império e na provincia, ¢

4 Em Minas, acontecem trés comemoracdes importantes. No Arraial do Tejuco (hoje Diamantina) eram
comemoradas as primeiras barras de ferro produzidas na Real Fabrica do Morro do Pilar. Este evento festivo
se da em 1808 ¢ representa, segundo Chamon (1996), o primeiro empreendimento metalirgico de iniciativas
governamentais teve sua construcio autorizada por ordem do Principe Regente D. Jodo V1. As festas de 7 de
abril de 1831 tiveram como objetivo comemorar o dia em que D. Pedro abdicou do trono em favor de seu
filho menor. As festas civicas de 1845 comemoraram o fim da Revolugio Farroupilha no Rio Grande do Sul e
a vitéria da ordem conservadora contra os perigos do esfacelamento do territorio nacional. (Chamon, 1996, p.
18).
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demarcado por importantes festejos civicos. Essas cerimdnias representam momentos de
definigbes politicas importantes, no que diz respeito a valores e ideais politicos que
deveriam ser difundidos pela elite mineira. O que estava em jogo era a constru¢do de um
Estado Nacional, organizado por meio de um bem montado aparelho administrativo e
fundado em diretrizes racionalmente tragadas. Parte da historiografia desse periodo
considera que o que se esta tentando levar a cabo é um processo de estatizagdo da
sociedade, cabendo ao Estado centralizar todas as agOes dessa sociedade e indicar os
destinos do pais. J4, para Duarte (1995), uma melhor compreensdo desse periodo dar-se-ia
nio pela idéia de estatizagdo da sociedade mas, sim, através do conceito de
governamentabilidade de Michel Foucault. Segundo ela, este conceito contribuiria para
melhor se entender a utilizagdo dos festejos civicos, de forte intensidade emocional, como
fator potencialmente agregador de valores e de bons sentimentos politicos. Dessa forma,
ndo seria necessario um Estado Nacional organizado, como condigdo sine qua non. Paralela
a essa construgdo, e ao controle dos individuos e da sociedade, fazia-se mister a criagio de
um imaginario politico que perpassava e que era vivenciado nas festas civicas. Nesse
sentido, o conceito de governamentabilidade de Foucault, apresentar-se-ia como adequado.

Segundo Foucault, (1979)

O Estado ndo teve esta unidade, esta individualidade, esta funcionalidade
rigorosa e direi até esta importancia. Afinal de contas, o Estado ndo é mais do
que uma realidade compdsita e uma abstracdo mistificada, cuja importdncia é
muito menor do que se imagina. O que é importante (...) ndo é tanto a

estatizagdo da sociedade, mas o que eu chamaria de governamentalizagéo do
Estado (p. 292).

Ao transplantar essa interpretacdo para o Império Brasileiro, Chamon (1996) € de

opinido que,

Neste Estado que se governamentaliza, a populacdo aparecia como
problema a ser resolvido e enigma a ser decifrado. Dessa forma, a criacdo
de um imagindrio politico e a educagdo do povo, promovida pelas festas,
eram wum processo Infegrante e indissociavel desse Estado que
governamentaliza. Eles se davam ao mesmo tempo e se alimentavam
mutuamente (p 20).
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Transcorridos em periodos diversos, pelos quais passou a sociedade mineira da
primeira metade dos oitocentos, as festas civicas, apresentadas de forma particularizada por
Chamon (1996), representam o momento de formagdo e educagéo da populagéo para as
virtudes civicas. A elas recorriam as elites mineiras para a congregagdo do povo em torno
de um ideario unico, coletivo, de envolvimento com as questdes politicas da provincia e do
império. Assim, as festas estudadas pela historiadora, de motivagdo mais civica que
religiosa, estariam inseridas em um quadro politico-social de busca de uma identidade
civica, de uma id€ia de nagdo, posta com a ordenagdo imperial. Essa historiadora destaca o
fato de as questdes publicas serem perpassadas pela ideologia de um povo reunido pelo
espetaculo civico, pelo desejo de instauragdo de uma harmonia, de um consenso.
Entretanto, a festa de natureza civica, ou mesmo civico-religiosa, ndo conseguia camuflar
os interesses antagOnicos de uma realidade composta por uma nagéo e uma sociedade de
base agraria e escravagista no seu conjunto. A festa civica se impunha uma tarefa, talvez
mais dificil do que a empreendida pelos festejos religiosos de origem colonial. A primeira
buscava educar e difundir a ordem e a idéia de uma unidade e civilidade. Era a

oportunidade de se verem colocados em cena, segundo Chamon (1996),

Os bons sentimentos politicos, virtudes balizadoras e criadoras de sentido para
a vida social, momento alto e de efervescentes emogoes, onde as afetividades e
os valores politicos eram colocados em jogo, sendo também um momento
privilegiado de captagdo e adesdo e de educagdo e aprendizagem dessas
virtudes politicas, incansavelmente proclamadas pela festa (p.199).

A festa civica, embora ndo suplantando, em freqii€ncia e participagdo, a inclusdo
social das diferentes camadas que compunham o espectro dessa sociedade de origem
colonial, encontra-se inserida numa outra configuragio, que desponta no século dezenove,
movida pela tentativa de construgdo do individuo e do Estado, como corpos auténomos e
independentes do Estado absolutista e clerical, dominante na sociedade colonial dos séculos
XVII e XIX.

Ainda que feita esta tentativa, a identidade cultural, a identidade-nos, estabelecida
nas Minas Colonial € marcada pelo habitus social, presente, desde a sua formagio social,
por meio do imaginario mistico-religioso barroco. Nesse sentido, as festas vivenciadas por

essa sociedade, e relatadas por cronistas e memorialistas, revelam-nos seu arraigado pendor
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para as comemoragdes civico-religiosas, como componentes das formas de sociabilidade e
de representacgdo de poder social e politico dessa sociedade. O imaginario social mineiro de
ontem e de hoje das cidades de origem colonial traduzem, na sua pratica social e festiva, os
residuos dessa visdo de mundo, cujo modo de nele estar, sdo decorrentes de um processo,

cuja legitimacgdo pelo habitus, gerou o homem barroco €, na seqiiéncia, o0 homem religioso

mineiro.
2.1.4 A devocio ao Bom Jesus de Matosinhos em Portugal

Entender a natureza da pratica devocional no Brasil significa mergulhar no tempo
e no espaco de onde ela se originou, a fim de se poder observar os elementos de sua
permanéncia e os conflitos que a levaram a uma reconfiguragdo.

Advém da Idade Média o culto as reliquias e as imagens de santos. Estes sdo
tragos singulares do espirito religioso que marcam a vivéncia religiosa do periodo medieval
e que se prolongam pelo mundo moderno. Como conseqiiéncia dos cultos florescem as
peregrinagdes, muito acentuadas a partir das Cruzadas, criando-se e multiplicando-se na
Europa pontos de romaria. Era a necessidade de contemplagdo e vivéncia do sagrado que se
fazia mister, acentuando-se com isso a sensibilidade e promovendo uma aproximagdo maior
entre as pessoas e as representagdes do divino. Locais emblematicos, como Santiago de
Compostela, Roma e Palestina foram as mecas dos peregrinos desse periodo. Ao longo
desses caminhos de peregrinagdo foram sendo construidas capelas, ermidas, hospitais,
albergues e pousadas destinados a abrigar os devotos e viajantes.

Portugal insere-se no quadro do mundo medieval europeu, que tem como destaque
entre o final da Idade Média e o inicio da Moderna, o0 movimento religioso chamado de
Devotio Moderna. Este movimento, segundo Almeida, citado por Padovan (1997), instala-
se dentro de um contexto em que a igreja catblica passava, sobretudo no século XVI, por
intensas modificagcdes em sua estrutura interna, ocasionada de modo mais intenso pelo
Concilio de Tentro. O Devotio Moderna, originario dos Paises Baixos tinha como uma de
suas finalidades manter a distancia entre a vida religiosa e o mundo profano, para o bom

encaminhamento das ordens religiosas, procurando uma vida na pobreza e contraria ao
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elitismo monastico.”” Padovan (1997) relata que a sua difusdo se deu através da obra
impressa “Imitagdo de Cristo”, que em Portugal alcanga no século XV, trés edigdes.

Esse periodo assiste a uma popularizacdo da religido em Portugal, mediada, por
um lado, pela caréncia de respostas e interpretagdes do divino, que leva ao aumento do
fluxo das romarias aos santuarios € ao apego as reliquias e procissdes. Vé-se, por outro
lado, a intensificagdo da inseguranca e da desagregacdo social, levados a efeito pelos
problemas da fome e da peste negra. Para Padovan (1997), a vivéncia da morte,
proporcionada pela fome e pela peste negra, promove profundas transformagdes na
sociedade européia a partir do século XII. As praticas religiosas e as formas de
exteriorizagdo da fé estabelecem os caminhos para uma “crescente individualizacdo,” que
se vé repercutida nas inscrigdes dos timulos, na pomposidade das cerimOnias finebres e no
excessivo niimero de missas para as almas do purgatério.'® Este espirito religioso, de raizes
medievais favorecia, em Portugal, a difusdo de igrejas, capelas e ermidas, santuarios de
imagens milagrosas e objetos de devogdo fervorosa. Em Portugal, proliferam, nos séculos
XVI e XVII, as ordens monasticas, casas religiosas, institutos, conventos e mosteiros,
levando-se mesmo a intervengOes régias para o controle e a proibicdo de construgdo de
novas ordens e conventos.

Convivia-se, entretanto, com uma pratica devocional cristd, que misturava religido
e magia, comum naqueles tempos. Nesse sentido, um esfor¢o comecava a ser feito,
objetivando promover o combate ao paganismo e as praticas heréticas e diabdlicas, como
base para instauragdo de um ideal luso de civilizagdo. Nesse sentido, destaca Vauchez ,

apud Padovan (1997) que:

A igreja empreendia, com grande folego, a tarefa de ‘antropomorfizar o
universo e submeter o homem ao mundo da natureza,’ substituindo o culfo das
fontes e das nascentes pelo culto dos santos (p. 25).

Situagdo conflitante, posto que as reminiscéncias enraizadas num passado de culto

as divindades e a rituais diversos faziam parte das praticas religiosas cristds em Portugal.

15 Yer: HOONAERT, E. O Cristianismo Moreno no Brasil. Petropolis, Rio de Janeiro: Vozes, 1991. Sobre a
influéncia da “Devotio Moderna” em Minas Colonial, ver PEREIRA, Manuel Nunes. Compéndio Narrativo
do Peregrino da América. Rio de Janeiro: Academia Brasileira de Letras, 1939. V. 1

1¢ Em Minas colonial, nfo é diferente, tal fato ja ocorre no século XVIII, como atesta o trabalho de Adalgisa
Arantes Campos. 4 Vivéncia da Morte na Capitania de Minas. Dissertagio de Mestrado. p. 14-20
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Na interpretagdo de Sanchis (1983), os locais sagrados encontravam-se, por conseguinte,
imersos no carater ambiguo da “coexisténcia de elementos difusos ou provenientes de
diferentes universos que continuariam povoando as agoes e os comportamentos, sobretudo
nas romarias” (p. 82). Dai nasce a religido popular, ou seja, desses espagos e tolerancia, de
ambigiiidade e de uma coexisténcia que ndo se da sem conflitos. O que da existéncia a
religido popular, atesta o autor, € a propria religido oficial, 4 medida que esta decide
declara-la proscrita e ndo aceitavel, o que na verdade nio elimina a coexisténcia de
interpretagOes diversas na relagdo com o sagrado.

Essa vivéncia do sagrado antecede a sua ordenagio e regulacido por parte do poder
cristdo, expresso em templos, cruzes, igrejas ou em forma de ritual. Sua concepgio
fundamenta-se na experiéncia humana com o cosmo, na diferenciagdo construida pelo
homem a respeito do espago e do tempo, nas mais diferentes épocas historicas (Eliade,
1992). Este € um periodo em que o espirito da Idade Média fala mais alto. Plastico e
ingénuo, este espirito, ao propor uma forma concreta a todas as concepgdes, tende para a
formagdo de um pensamento que procura expressar-se através de imagens, em formas
visiveis, nas quais “fodos os conceitos sagrados estdo constantemente expostos ao perigo
de se concretizarem em mera exteriorizagcdo (Huizinga, 1978, p. 141).

A relagdo entre o sagrado e o profano, mesmo tendo em conta o esfor¢o dos
reformadores para separa-los, permanece inserida no cristianismo popular, € mesmo no
tradicional, em formas de expressio que acabam por deixar vir a tona os elementos da
exteriorizagdo dos dogmas cristios nas celebragdes religiosas internas. Sdo Jodo del-Rei,
movida por transplantagdes e permanéncias do catolicismo oficial e popular portugués,
apresenta-se como exemplo dessa simbiotica relagdo sagrado e profano, envoltos numa
atmosfera de mistério e misticismo. O relato do cronista, cujo texto assina com o
pseuddnimo de “Arqueodlogo,” comenta sobre a “Festa da Ascensdo,” no interior da igreja
matriz, ocorrida nos idos de mil oitocentos. Fora ouvida, segundo ele, de uma velha tia.

Nessa época, a crenga era forte, a fé civica, a religiosidade incondicional...

Assim narra o cronista:

... Unido todo o povo como um s6 homem, desde o Ouvidor até o mais obscuro
habitante desta boa ferra, atulhava (...} a majestosa nave da nossa bela matriz
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(-..) avido, impaciente, preza de comogdo, toda olhos para a cortina vermelha
do camarim, impertinentemente cerrada!

As ondas de harmonia que cruzavam de coro com as ondas miticas do incenso
que desciam da Capela-Mor, as luzes das velas acesas em todos os altares
laterais, o perfume das flores amontoadas a mancheias em todos os intersticios
dos bens lavrados casti¢ais de prata, tudo isso predispunha os dnimos,
aumentava a ansiedade, duplicava a impaciéncia.

Felizmente! ... o velho vigdrio, ladeado dos seus acdlitos revestidos de
pardmetros de tissu e ouro, com solenidade e majestosa gravidade, levantou-se
de sua poltrona coberta de couro com lavores vistosos e grandes pregos de
bronze dourado, onde estivera pacientemente esperando a execugdo do “Kirie,”
do grande maestro Anténio dos Santos, dirige-se para o meio do altar, e com
voz forte, sonora e sd, entoa o hino ensinado aos homens na noite de natal pelos
coros angélicos o incomparavel — “Gloria in excelsis Deo.”

O estuando ensurdecedor das tracarias e roquiras, casado com o vibrante
bimbalhar dos 9 sinos dos dois campandrios la fora, as cascatas de notas
harmoniosas da orquestra la dentro, num concerto unico, foram incapazes de
desviar aquela multiddo de cabegas do diretriz do camarim, cuja cortina nesse
momento se erguia de um jato e deixava ver a divina figura do divino Jesus, na
sua nivea tunica, ladeado de querubins a montes, compostos so de cabecinhas
louras e vinagre, com azinhas de variadas cores, a guiza de ombros, anjos de
rostinhos rubicundos, olhar mistico, suspensos no ar, muita luz, muita onda de
incenso, muita flor, muito passarinho solto dos pulpitos, com lacinhos de fita
aos pescocinhos e belos e significativos lemos, versos manuscritos (mesmo)
porque a imprensa nesse tempo era “avis rara” e monopolio da corte.

Mas toda essa cena, que fazia aflorar a todos, os ldbios um sorriso de
satisfagdo, de curiosidade saciada, de ascetismo legitimo pouco espago durou, o
que ‘“vivem as rosas,” como diz o gasto soneto de Malberbe; pois que sem se
atinar como, nem de que modo, nem porque artes todo quadro comegou a
deslocar-se... tomou movimento em sentido ascencional e ... subindo, subindo
sempre, lentamente, foi-se sumiu por detras das ricas molduras da vistosa talha
que ornam a arcadaria superior do altar mor, com pesar legitimo, com legitima
saudade, com uns laivos de tristeza que ressembrava de todos os semblantes
estaticos.

Perdurou por longo tempo na memoria do povo essa festa que por ter sido a
ultima em tais circunstdncias e com tanta pompa celebrada, tomou na vida da
populagdo dessa cidade as proporgdes de um acontecimento e figurou nos fatos
religiosos de S. Jodo (Agdo Social, 16 de maio de 1915).

O sentimento religioso exteriorizado converte-se em imagens, como se v€ na
descrig@o recuperada pelo cronista andnimo. Quando convertido em imagens, perde para
Huizinga, apud Padovan (1997), as suas qualidades etéreas e vagas, a medida que as coisas
sagradas tornam-se basicamente comuns para serem sentidas em profundidade. Mesmo
trazido para o interior, o elemento exterioristico da ceriménia festiva mantém o estreito
limite entre o sagrado e o profano, no catolicismo tradicional e no catolicismo popular luso-

brasileiro.
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Feita a apresentacdo introdutoria, com vistas a verificar a visdo mistica do sagrado,
que antecede a visdo propriamente cristd e posteriormente se estabelece no catolicismo
portugués, passamos a tratar mais apropriadamente da construcdo da devogdo ao Bom Jesus
de Matosinhos em terras lusitanas.

Segundo Padovan (1997), a devogdo ao Bom Jesus, bem como tantas outras
devogdes de tradi¢do catolica, encontra-se associada a fundagio de um determinado lugar.
Lugares estes levantados a partir da intervengdo do sagrado, representado, na tradigdo
catolica deste periodo, pela imagem dos santos. Vive-se 0 momento em que o sagrado
confere sentido a realidade e se estabelece como mediador da vida social, sendo dela
parceiro e adversario, compondo o instavel equilibrio entre 0 mundo do espirito € 0 mundo
da razio, caracteristico do mundo medieval portugués e do mundo colonial brasileiro.

As narrativas a respeito da devogdo ao Bom Jesus estdo associadas a regido norte
de Portugal. Sua origem, envolta em variadas lendas, esta ligada a um antigo mosteiro de
monges beneditinos, numa primitiva aldeia localizada em Bougas, primeiro conselho de
Mia. Essas lendas dio significado a origem popular da devogdo ao Bom Jesus. Em uma
delas, conta-se que a imagem do Crucificado foi colocada no dorso de um burro para que
pudesse decidir onde seria construida a igreja condigna de seu abrigo. Colocado o animal
em marcha, este seguiu na direcdo de Matosinhos guiado pela livre iniciativa do santo. A
localidade escolhida, na qual parasse o animal, seria destinada a colher tdo fervorosa
devocao.

Uma outra versdo atribui a Nicodemos, apostolo de Cristo, a confecgdo de imagens
de Cristo crucificado. Estas teriam sido em nimero de cinco e teriam sido langadas ao mar.
VersGes que datam de 1623 afirmam que este numero de crucifixos corresponderia ao
numero das chagas de Cristo. A veneragdo da imagem do Crucificado dar-se-ia nas regides
de Bério, na Siria; Luca, na Italia; Burgos, na Espanha; Orenze, na Galiza e Matosinhos, em
Portugal; um dos lugares destinados a veneragdo de uma dessas imagens, pois ali fora
recolhida “a mais bela e perfeita e a que melhor reproduzia a efigie de Cristo, que iria
aportar na praia do Espinheiro”(Padovan, 1997, p. 28).

Tem-se ainda uma terceira visdo, mais difundida no norte portugués, na qual se
conta que a imagem do Crucificado, trazida pelo mar, fora recolhida pela populagdo e

colocada no mosteiro de Bougas. Este mosteiro, passando desde o século X por diversas
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posses e sucessoes, acaba o século XVI, sendo anexado a Universidade de Coimbra por D.
Jodo III. Sua importéncia se vé definitivamente decaida quando da transferéncia da imagem
do Bom Jesus para a matriz de Matosinhos, iniciada em 1550 e concluida em 1732. (Idem)
Ali se venerava uma das mais antigas representagdes de Jesus crucificado, o Bom Jesus de
Bougas. Teria sido encontrado numa praia, proxima ao convento, sem um dos bragos. Apos
muitos anos, o outro brago teria sido encontrado por uma mulher que recolhia lenhas na
praia. Ao colocéa-lo no fogo, verificou que um dos pedagos ndo queimava. Era o brago da
imagem. A partir dai expandiam-se a devo¢do e os milagres atribuidos ao Bom Jesus,
denominado de Matosinhos, em fung¢do do local onde a imagem fora colocada. Passa a vir a
ser, em vista disso, o primeiro nucleo urbano originado da expansdo da popularidade da
devogdo que se propaga por todo norte de Portugal e para outras regides.

Ainda sobre a devogdo ao Bom Jesus, os relatos ddo conta de que a romaria de
Matosinhos data de 3 de maio de 1713, dia da exaltagdo da Santa Cruz, embora esta
pudesse ser proveniente de séculos anteriores, no conjunto das peregrinagdes medievais. A
difusdo dos milagres, atribuidos ao Bom Jesus de Matosinhos, da-se somente no inicio do
século XVI. Foram invocados de maneira coletiva pela populacdo, a fim de aplacar
calamidades naturais, epidemias e doengas.

Eram organizadas procissdes, nas quais o Bom Jesus era conduzido de um local
para outro, em atos religiosos muito concorridos (romarias e triduos), acontecidos em dias
como da exaltagdo da Santa Cruz e durante a festa movel do Espirito Santo. As romarias
como forma de exteriorizagdo da devogd@o propiciam, segundo Padovan (1997), relagGes
estreitas entre os multiplos aspectos do universo religioso, sejam o sagrado e o profano, a
devogdo e a diversdo. Remete-nos também para uma possivel discussdo sobre seu carater de
religido popular ou de religido oficial, de fortalecimento de certas hierarquias sociais ou
como oportunidade de contestag@o ao estabelecido, visto pelo seu carater de “desordem,”
de forte apelo as emogdes. Sanchis (1983) comenta que o clero em Portugal desaprovava o
comportamento dos fiéis envolvidos no tempo das festas com praticas de comidas, bebidas
e jogos diversos. Este ¢ um dos aspectos, pelo qual a igreja catolica ird constantemente se

defrontar também no Brasil do século XVIII e, sobretudo, no XIX, com a romaniza¢io.
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2.1.5 A Devocio ao Bom Jesus de Matosinhos em Minas Gerais e em Sio Jodo del-Rei

Coube ao movimento religioso, chamado de eremitismo, a propagagdo da devogio
a figura do Crsto crucificado. Santurarios se espalharam pela Europa e sobretudo em
Portugal representando os Passos da Paix3o, dispostos em capelas ao longo das encostas
dos morros, possibilitando aos peregrinos reviverem o sofrimento de Cristo, rumo ao
Calvario. Este ¢ um fendmeno peculiar do barroco, que chama a atengio para a dimensdo
tragica da vida do homem, expressando também a tragédia divina, os passos do calvario de
Cristo até sua crucificagdo. A expressdao maior, no Brasil Colonia, desse fenémeno foi o
Santuario do Bom Jesus em Congonhas do Campo. A entrada desse movimento na Coldnia
brasileira, voltado a espiritualidade, com énfase & peniténcia e a oragdo, se deu a partir da
erecdo da ermida de Santa Amaro, em Pernambuco pelos sacerdotes seculares Jodo
Rodrigues Vitona e Jodo Duarte do Sacramento.

Para Padovan (1997), a énfase na peniténcia e na orag@o possibilitava

. uma relativa autonomia de eremitérios quanto a sustentagdo econdmica
através de esmolas, bem como a formacdo de comunidades voltadas as
necessidades espirituais, em atendimento e zelo as praticas cristds. Nesse
processo, a contribuigdo e extensdo dos trabalhos missiondrios dos Oratorianos
acompanhou o processo dos dominios lusos no ultramar (p. 35)

Os adeptos do eremitismo estabelecidos na congregacdo dos Oratorianos, atuaram
na Colonia, na segunda metade do século XVIII, mais propriamente em Pernambuco.
Inicialmente a preocupagdo da congregacdo era com a fundagio de um recolhimento para a
formag3o de novos missionarios. Posteriormente, suas atividades passam a se destinar ao
ensino da doutrina cristd, realizagdo de praticas aos moradores nos domingos e visitas a
enfermos e encarcerados. Na segunda metade dos setecentos, partem na diregdo das Minas,
para a difusdo do catolicismo na regido mineradora, destinados a propagar as devogdes em
torno das capelas e santuarios. A principio, em missdes ambulantes significando, conforme
coloca Padovan, uma alternativa missionaria encontrada para fazer frente as perseguigdes,
da politica pombalina, aos grupos religiosos. Com a retirada dos religiosos dos aldeamentos
indigenas, como parte da politica colonial portuguesa, as missGes acabaram se convertendo

em paroquias, cujas atividades religiosas ficaram sob a responsabilidade desses



missionarios peregrinos, clérigos e seculares. Para Hoonaert (1992), era estrategicamente
interessante para esta politica colonial que se formassem as paroquias. Elas atendiam a
reforma propugnada por Pombal, com vistas a obter o melhor controle do clero dentro do
sistema colonial.

A esse respeito, Padovan, considera que:

E sobretudo na pratica missiondria ambulante, no recolhimento de esmolas e na
pregagdo ao espirito das devogdes, que identificamos as fungdes
desempenhadas pelos peregrinos ermitdes em pontos diversos da Coldnia,
especialmente nas regides das Minas, (p.38).

Isso se da, sobretudo, porque, em Minas Gerais, ndo se constata a presenca de
ordens religiosas tradicionais que evangelizaram o litoral, tais como, franciscanos,
carmelitas, beneditinos e capuchinhos, nesse periodo. Sua entrada no territério das Minas

dar-se ia posteriormente, ja no final do século XIX.

SENHOR BOM JESUS DE MATOQOSINHOS

Imagem do Senhor Bom Jesus de Matosinhos
Fonte: Arquivo Osny Paiva
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Para Minas, acorreram no século XVIII, gente de todos os quadrantes do reino,
principalmente das regides ocidentais de Braga e do Porto. Além da ansia pela riqueza
mineral, os acompanhava a devocdo a seus santos e padroeiros. Sobre 1ss0, cita Lima Janior

(1963) sublinha que:

onde chegava um aventureiro e fincava um rancho de palha, fixando-se no
local, para minerar ou negociar com o transeunte, plantando uma roga de
milho, erguia-se logo um cruzeiro e, em seguida, uma capelinha com muros de
taipa e cobertura de sapé, em cujo tosco altar se colocava a pequenina imagem
do santo da devogdo que se transportava no surrdo do viageiro.

Ao Bom Jesus entregaram seus destinos e invocaram sua prote¢do que, sobre o
aval de promessas, lhes possibilitasse €xitos materiais e espirituais sobre as agruras da
existéncia do Novo Mundo. Somente em Minas Gerais, foram erguidas, no setecentos, sete
igrejas dedicadas ao Senhor de Matosinhos. O conego Raymundo Trindade (1929),
seguindo a ordem cronologica das licengas eclesiasticas, que autorizaram as suas
fundacdes, assim as enumerou:

1° ) — Santuario em Congonhas do Campo, era no Alto do Maranhdo, por
solicitagdo de Feliciano Mendes, mercé da provisdo episcopal de 21 de junho de
1757.

2°) — Capela de Lavras do Funil, por provisdo de 23 de agosto de 1768.

3% ) — Santuario em Conceigdo do Mato Dentro, ereto no antigo povoado do
mesmo nome, situcado do Distrito Diamantino de Serro Frio, mediante provisdo
de 21 de abril de 1770.

4°) — Capela de Séo Miguel de Piracicaba, “no arraial do Morro,” a pedido de
Luts Pereira da Silva. Provisdo de bengdo de 8 de junho de 1771. A bencdo da
imagem do Bom Jesus se realizou a 29 de junho do mesmo ano.

5°) - Capela na Vila do Principe (atual cidade do Serro), na paragem chamada
“Lagoa de Matosinhos,” tendo sido seu fundador o Tenente José Ferreira de
Vila Nova Ivo, que justificou judicialmente, em 1781, essa institui¢do.

6° ) — Capela em S3c Jodo del-Rei, na “Vargem do Porto.” Patrimdnic deado

pelo padre Dr. Matias Salgado. Construcdo autorizada por provisiio de 6 de
setembro de 1771,
7% ) — Capela filial de Roga Grande. fundada por Indcio Pires de Miranda

mediante provisdo de 30 de maio de 1823, desmembrando-a da paroquia de



Santa Luzia, foi instituida canonicamente em 8 de outubro do mesmo ano.
Pertence atualmente a diocese de Sete Lagoas e acabou por dar nome a

povoagdo que se formou e cresceu em seu redor, cidade de Matosinhos. (p.

1253 - grifos nossos)

IGREJA DE MATOSINHOS
Igreja do Bom Jesus de Matosinhos: anos 60

Possuia duas forres quadrangulares de cipulas octogondis e, ao centro, a cruz que se eleva aié as
cimalhas destas. Em sua fachada sobressaem a porta principal, o portico em pedra sabdo, guarnecida de
bela moldura em que arfisticamente se conjugam bem feito arco e bem falhadas ombreiras. s janeias que se
abrem para o coro iluminam o interior.

Fonte: Arquivo Osny Paiva

Cintra (1982) relata, em suas Efemérides, que em 29 de maio de 1770, o Senado
da Camara mandou registrar edital, por meio do qual noticiava aos possuidores de terras na
Vargem do Porto Real, a apresentagdo dos documentos de posse a Camara. Ali, pretendia-
se edificar a Capela do Senhor de Matosinhos. O jornal O Dig, publica, em 1912, o citado

documento, sobre a fundacdo de Matosinhos, sua capela e o arraial:

O Juiz, vereadores e procuradores do Senado do Cdmara desta Vila de Sdo
Jodo del-Rei do Rio das Mortes etc. Porquanto como o aumento desta Vila a
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tem destituido de logradouros cémodos com que o povo possa edificar casas e
pelas diminutas concessoes estdo precisados de comprar hortalicas para uso
cotidiano daqueles poucos que mais canos cuidarem em fazer dilatadas
chacaras nas quais fixem essas plantas com utilidade propria e havendo-se
tambem introduzido o abuso em algumas poucas pessoas para com o falso
motivo de quererem edificar se apropriarem dos outros logradoros mais
distantes que houverem por concessbes deste Senado iludidos por sugestoes de
poderosos e também por considerarem verdadeiras as suplicas quando so eram
dirigidas sem dnimo de edificar ou tapar e s6 de segurar as terras para as
venderem aos verdadeiramente carecidos quando lhes assista igual direito para
entrarem na reparticdo destes terrenos publicos e baldios como ao presente se
reconhece e finalmente querendo-se edificar na dilatada Vargem do Porio Real
a Capela do Senhor de Matosinhos necessaria ndo so para o culto dagquela
devotissima _imagem. mas_para gue oS atuais _moradores daquela paragem
possam_assistir_ao_preceito _dominacal sem o incémodo que padecem, e
competindo ao nosso arbitrio destinar a situagdo, formosura do terreno e
acomodagdo do muito povo que se vé carecido e nos tem requerido o que outros
querem impediy com os seus chamadoes titulos de que nunca usaram e s$0
alcangados e reservados para este fim pelo que ja no ano de mil setecentos e
sessenta e cinco se declararam nulos e se ndo tapassem em trinta dias e outros
com a ma posiglo das terras que posteriormente se lhes concederam pretendem
apropriar-se de partes muito considerdveis daquele terreno a que prefendemos
ir parg se arbitrar a melhor formalidade da mesma Capela logradoros e
arruamentos com que deve edificar-se o novo Arraial que ali se pretende fazer,
determinamos que foda a pessoa ou pessoas que delas tiverem titulos antigos ou
modernos os ponham em poder do Escrivdo que este subscreveu em 3 dias que
ocorram da data deste para a vista deles se deliberar o que for justo conforme
as suas qualidades e serem atendidos os que estiverem na partilha com a
ateng¢do que merecem e a todos se assinou a formalidade lugar e posicdo com
que devem edificar pena de que ndo exibindo no dito termo ndo se atenderem
mas se repartirem as terras sem mais atengdo do que aqueles podem merecer ¢
para que chegue a noticia de todos e ndo possam alegar ignordncia mandei
passar este que se fixara no lugar costumado. Dado e passado nesta Vila de Sdo
Jodo del-Rei em Camara de 29 de maio de 1770, Martins, Silva, Sousa Silveira.
E ndo se continha mais no dito edital que bem e fielmente fiz copiar nesta Vila
de Sdo Jodo del-Rei ao sete dias do més de setembro de mil setecentos e setenta
e um. E eu André Jorge da Silva, escrivdo da Cdmara que o escrevi e assinei (O
Dia, 25 de marco de 1912 - grifos nossos).

Sobre a capela do Bom Jesus de Matosinhos, em SZo Jodo del-Rei, Severiano de

Resende, em 1887:, escreveu no jornal Araufo de Minas:

... campeia qual linda garca, entre a verdura, a risonha capela do Senhor Bom
Jesus de Matosinhos para onde afluem romeiros e grande multiddo de povo, por
ocasido das festas do Espirito Santo que se celebram com toda magnificéncia,
renovando-se algumas vezes, os costumes antigos de cavalhadas, bailados e
corridas de touros (Arouto de Minas, 1887)
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Emerge, por conseguinte, no territorio colonial brasileiro ¢ em especial na regido
de Minas, uma pratica missionaria ambulante, expressa no recolhimento de esmolas ¢ na
pregagdo ao espirito das devogdes. Este momento do catolicismo colonial encontra-se
voltado para aspectos de uma religifo apegada as manifestacSes exteriores, de culto as
imagens e a0s santos. Este primeiro momento ¢ marcado por uma intensa experiéncia
mistica, caracteristica da heranca religiosa portuguesa. Estamos, em verdade, enfocando um
periodo da sociedade colonial que terd sua permanéncia na trajetoria desse catolicismo
devocional brasileiro, mas que também serd permeado por alteragdes, tensdes e rupturas ao

longo dos oitocentos. Comenta Padovan (1997) que,

De forma particular, o espirito das devogdes proliferou no espago das
irregularidades, das inguietacbes religiosas, das contradicbes sociais e
caminhou junto ao ideal luso de cristandade. Tais carateristicas, concederam a
regidio das Minas Gerais, a definicdo de “sintese da coldnia,” onde
articularam-se miséria e riqueza, proibigdes e fluidez somados a ouiros
elementos (p. 39).

O culto ao Bom Jesus, a crenga no Crucificado ¢ no simbolismo da Cruz, esta
vinculado & importancia que assumia o sagrado na mentalidade coletiva dessa sociedade
que, na ocupagdo dos territorios auriferos, além de formarem arraiais, termos e vila,
fundavam oratérios e capelas para pedirem protegio frente ao desconhecido, num nitido

apego as necessidades individuais de protegao.
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EX-VOTOS - SEC. XVIII

Os escritos na tdbua mostram a devogdo
ao Senhor Bom Jesus de Matosinhos e a Nossa Senhora do Carmo.
Fonte: Arquivo Osny Paiva

Em Minas, a dindmica do culto devocional propagado pelos ermitdes, de natureza
pessoal e invocativa do milagre, relacionava-se de uma maneira um tanto contraditoria com
outra realidade, a das Irmandades e Ordens Terceiras, organizadas em torno de imponentes
igrejas, de faustosas festas e assentados sob um codigo de compromissos, ao qual o irméo
deveria se sujeitar. Sob essa perspectiva, ndo menos devocional, mas de natureza menos
“milagreira,” devem ser considerados os cultos consagrados ao Santissimo Sacramento,
ligados a evolugdo urbana dos povoados, termos ou vilas. A fundag@io de capelas em honra
a N 8. do Rosario, Sdo Benedito, Sdo Eslebdo, Santa Efigénia, estfio ligadas as invocacdes
dos negros. Os outros cultos mais difundidos pelas associagdes religiosas leigas foram os
devotados a SGo Miguel e Almas, a N.S. das Mercés e a N.S. da Conceigdo.

Tem-se, em vista disso, segundo Padovan (1997), que:

A pluralidade dessas comunidades e o excessivo niimero de suas fundagfes ndo
$0 responderam as necessidades de cunho social e religioso, como também
ocuparam de fato um espago significativo na ordem constitutiva das Minas.
Acompanhavam o ritmo da sociedade, espalhando-se nos arraiais e compondo
cada gual suas particularidades de acordo com o orago de afinidade e o espago
onde se encontravam (p. 63).

A devocdo ac Bom Jesus de Matosinhos na vila de Sdo Jodo del-Rei, como vimos,
a sexta a ser edificada em Minas Gerais, conforme licenga eclesiastica de 1771, insere-se

num quadro diferente, por exemplo da de Congonhas do Campo. La o ermitdo portugués
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Feliciano Mendes, no cumprimento de uma promessa, foi o responsavel pela difusdo do
culto e pela ere¢do da capela em homenagem ao Crucificado. Em Congonhas, portanto, a
historia do arraial esta diretamente vinculada a essa devogdo. Em Sdo Jodo del-Rei, tem-se
como devogdo primeira, no advento de sua formagdo, N. S.* do Pilar. Esta era uma das
caracteristicas comuns na funda¢do dos povoados e arraiais, ou seja, que tivessem a
protecdo de Nossa Senhora. Invocada sob diversos nomes, a referéncia a essa devogdo era
Nossa Senhora da Conceigdo, por ser a mesma padroeira da metropole portuguesa. Sua
capela foi erguida juntamente com o Arraial Novo, conforme a descrigdo de José Alvares

de Oliveira, apresentada por Afonso de Taunay (1981)

Cuidaram logo os emboabas de formarem arraial e fazerem ranchos (ditas
assim as casas de vivenda por serem levantadas de taipa de rudo com cobertura
de palha) e ao mesmo tempo erigirem sua capela construida dos mesmos
materiais que se dedicou a Nossa Sernhora do Pilar.

A descrigdo refere-se a primeira capela em devog@o a Nossa Senhora do Pilar, a
qual fora destruida em 1709, por um incéndio, durante cerco efetuado pelos emboabas, por
ocasido do embate com os paulistas. Apoés um longo periodo, onde se intercalaram
obstaculos relativos a interrupgdo da construgdo e a transferéncia de um local para outro,
da-se finalmente, em 1724, a béngdo da nova igreja, conforme relato do cronista sdo-
joanense José Alvares de Oliveira. Mesmo tendo-se em conta essas consideragdes, também,
em S3o Jodo del-Rei, a devogao ao Bom Jesus atraia grande multiddo, levados pelas gragas

e pelos milagres atribuidos ao seu divino orago.
2.2 O Cendrio
2.2.1 Sao Joio del-Rei: formacao social e habitus
Sdo Jodo del-Rei encontra-se inserida numa regido tida como nucleo original da
mineragdo no século XVIII Esta regido, segundo Martins (1988), é denominada pelos

historiadores de Metalurgica-Mantiqueira. A mesma afirmagio, considerada a mais

adequada para o periodo, € feita por Libby (1982):
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Localizada no centro da Provincia, a Metalurgica-Mantiqueira, que constitui o
nucleo original da capitania das Minas, continuou sendo a mais populosa e
urbanizada regido mineira ao longo do século XIX. Sua importdncia se expressa
no fato de que ai estdo localizados a capital, Ouro Preto, a sede do bispado
mineiro, Mariana, e os dois maiores entrepostos de Minas no século passado,
Sdo Jodio del-Rei e Barbacena.

Atualmente a regido de S3o Jodo del-Rei esta localizada na zona fisiografica
denominada Campos das Vertentes, delimitada pelas regides sul, da mata e centro do
Estado de Minas Gerais.

Para Sobrinho (1997), o surgimento dessa regido se da a partir da atividade
mineradora; “... um caminho, uma capela ou uma mina, sendo também uma venda, tais
foram inicialmente os fatores junto ao quais surgiram as povoagbes coloniais mineiras.”
(p. 11) sem considerarmos o fato de que os primeiros habitantes desta terra foram os indios
cataguas, dentre outros. O territério do Rio das Mortes, nome que ¢ dado posteriormente a
comarca, tem iniciada a sua ocupagao no final do século XVII. Por aqui se dava a passagem
em diregdo as minas de ouro no interior da capitania de Minas. Era o chamado Caminho
Velho, vindo de Sdo Paulo ou de Parati, no Rio de Janeiro. Ao longo desses caminhos
foram se estabelecendo os chamados “registros,” localizados nos rios ou no sopé¢ das serras.
Eles tinham a fungdo de fiscalizar e controlar as cargas transportadas por essas estradas,
com vistas a evitar o contrabando de ouro. Situavam-se em pontos estratégicos e em regides
limitrofes entre uma comarca € outra. Ao seu redor formavam-se povoagdes, que viriam a
servir como ponto de abastecimento de viajantes e tropeiros.

Na margem do Rio das Mortes, no local denominado de Porto Real da Passagem,
estabeleceu-se o guarda-mor Tomé Portes del Rei, bandeirante procedente de Taubaté. Ali,
incumbiu-se do aluguel de embarcagdes para travessia do rio e da cobranga de tributos aos
que por ali passavam. Tal fato se deu no final do século XVII. Em 1702 sdo feitas as
primeiras descobertas de ouro. A noticia trouxe um significativo contingente de pessoas
para a regido, surgindo com isso os primeiros nucleos de povoamento. Além disso, a regido
de Sdo Jodo del-Rei era o caminho natural das minas descobertas no interior da capitania.

Descoberto ouro, as terras auriferas eram repartidas em pequenos lotes, chamados

de “latas”, entre os pretendentes aptos a torna-las produtivas. Surge, por conseguinte, em
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1704, no bojo da atividade mineradora, o Arraial de Nossa Senhora do Pilar, chamado
posteriormente de Arraial Novo do Rio das Mortes (Campos,1981).

Regido tensa, foi palco de sangrentos combates pela posse das lavras de ouro. O
episodio de maior destaque, foi a chamada “Guerra dos Emboabas.” Esses eram
aventureiros que passaram a disputar com os paulistas a posse das terras. O episodio
marcante dentro da Guerra dos Emboabas na regido mineradora do Arraial de N. S. do

Pilar, foi o chamado “Cap@o da Traigdo. Sobrinho(1996) comenta essa luta

... Légua e meia ao rumo do norte, (...) pelotdo ou manga, dos paulistas, havia
se escondido numa capoeira, mas foram alcancados e sitiados pelos emboabas.
Rendidos e desarmados, foram chacinados, traicoeiramente, pelos homens de
Bento Amaral Coutinho, que acorreram, a mando de Manoel Nunes Viana, em
socorro dos iguais do Rio das Mortes.

Passada a guerra, evadiram-se os paulistas, descobridores, deixando o
Arraial, que logo se refez dos prejuizos da guerra, entregue aos emboabas
que, com seus escravos negros, tornaram-se as bases originais da sociedade
nele nascente (p. 7-8).

A Coroa portuguesa percebe, em vista do ocorrido, a necessidade de criacdo de
mecanismos administrativos de controle da regido. E criada, em 1710, a Capitania de So
Paulo e Minas do Ouro. E também fixado como limite da comarca do Rio das Mortes as
comarcas de Vila Rica e Sabara (ou do Rio das Velhas) e as Capitanias do Rio de Janeiro e
de Séo Paulo.

Em 1713, o Arraial Novo, mediante ato do governador da Capitania, D. Braz
Baltazar da Silveira, ganha o foro de vila, com o nome de Sdo Jodo del-Rei, como uma
homenagem ao rei D. Jodo V. Além de vila, torna-se a sede da Comarca do Rio das Mortes.
Era uma regido tida como privilegiada, tendo em vista sua localizagdo geografica, seu clima
ameno, a fertilidade do solo e a vegetagdo de campos serranos, usados na agricultura e
criagdo de gado. Rocha, citado por Campos (1998), ressalta o aspecto fértil e salutar dessa

regido. Segundo ele:

A correi¢do do rio das Mortes compreende a Vila de Sdo Jodo e seu termo, a
Vila de Sdo José e seu termo; os julgados do Jacui, Sapucai e Juroca. E a terra
mais abundante de viveres que tem fodas as Minas; porque dessa Comarca se
sustentam todas as demais das Minas; principalmente de gado, toucinho, queijo,
milho, feijdo e arroz; tem muita fruta de espinho, magds, ameixas e bananas; a
caca e o peixe em toda esta Comarca é com muita abunddncia e serve de
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divertimento aqueles que sdo inclinados a esses exercicios; os ares sdo sadios, o
clima temperado, e por essa razdo, ha poucas doengas (p. 26).

A partir dos estudos de Campos (1998), podemos constatar a existéncia de um
quadro, no Arraial, de franca povoagfo, sobretudo no século XVIII e inicio do XIX. Temos
uma populagio formada majoritariamente por homens, sendo a minoria branca.
Comparativamente as Comarcas de Ouro Preto, Sabara e Serro, a do Rio das Mortes era a
mais populosa, concentrando um contingente de pessoas brancas de 35%, enquanto as
outras ndo chegavam a 20%. Ademais, entre as pessoas livres na comarca do Rio das
Mortes, a maioria era branca, ao passo que nas demais, essa maioria era de mulatos. Negros
livres eram vistos também em maior numero, cerca de 40%, nas outras comarcas do que na
do Rio das Mortes, cujo contingente girava em torno de 15%. Uma da explicagdes
plausiveis para esses numeros, ou seja, a predomindncia de brancos entre os livres, €

devido, segundo Paiva, citada por Campos (1998),

a uma posigdo subsidiaria da regido dentro da economia mineratoria de
periodos anteriores, possivelmente por serem zonas de abastecimento, onde a
dependéncia da mdo de obra escrava era menor e as oportunidades de
mesticagem mais reduzidas, como é o caso da regido sudeste (p. 200).

Outra explicagdo € dada pelo viajante francés Saint-Hillaire, citado por Campos
(1998), para o qual haveria menos necessidade de escravos negros na Comarca do Rio das
Mortes, devido a dedicag@o que nela se fazia a criacdo de gado. Também nesta comarca, os
imigrantes europeus teriam menos receios de se fixarem e, ainda que a concentra¢do
populacional na provincia dava-se de modo irregular, centralizando-se mais na parte
oriental, proximo ao Rio de Janeiro.

Nas primeiras décadas do século XIX, a comarca passa a deter 41,6% do total dos
habitantes da Capitania de Minas. Uma das possiveis interpretagdes para esse surto foi a
migragdo de contingentes de areas mineradoras decadentes a procura de trabalho em
culturas de subsisténcia e na criagdo de gado. Outro possivel fator de desenvolvimento, no
século XIX, foi a rede de estradas que passou a interliga-la com a corte e com o restante da
provincia (Lenharo, 1979).

A regido foi também geradora de pobrezas e de exclusdo, que contrastavam com o

fausto e a riqueza. A riqueza e o fausto ficaram perpetuados na arquitetura civil e religiosa
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da vila mineradora e no esplendor das festas. Atraidos pela minerac¢do, cujo auge foi a
primeira metade do século XVIII, a pobreza instalou-se rapidamente nessa regido, movida
pela possibilidade do enriquecimento rapido. Em Sdo Jodo del-Rei, cita o historiador
Sobrinho (1996):

Com a mdo de obra escrava, os mineiros sdo-joanenses removeram montanhas,
perfuraram betas abriram galerias, rasgaram regos, construiram represas,
alargaram tanques, ativaram almocafres, manejaram alavancas e carumbés. E
0 ouro derrubou arvores, queimou campos, escravizou indios, poluiu rios,
atraiu gente, provocou discordias, gerou revoltas, motivou inconfidéncias. Mas
também edificou casas, dourou igrejas, construiu pontes e promoveu o0
comércio. E, durante quase um século, brilhou sobre a pele preta dos escravos
negros, escorridos de sangue e suor (p.12).

Essa leitura da exclusdo social, geradora da violéncia e da miséria em Minas, filia-
se a uma vertente historiografica da qual € originario o trabalho de Laura de Mello e Souza,
sobre os desclassificados do ouro e a pobreza em Minas Gerais no século XVIII. Uma das
figuras exponenciais que inaugura essa vertente € Caio Padro Junior (1989) que associa o
aparecimento de uma vasta camada de homens livres expropriados ao exclusivo
estabelecimento da empresa mineradora. Nesse sentido, a sociedade escravista ¢
apresentada sobre uma rigida hierarquizagdo, a qual se vincula, conforme a historiografia
classica, a idéia de que a economia escravista estaria relacionada & economia européia,
como seu apéndice. Sua unica razdo de ser estaria, desse modo, vinculada a produgdo de
mercadorias exportaveis e na transferéncia de excedentes para a Metropole. Por meio desse
modelo explicativo da historica econdmica, o Brasil seria um apéndice da sociedade
capitalista mercantil. Essa abordagem historiografica tradicional associa o periodo colonial
ao mercado exportador. Entretanto, estudos demograficos recentes mostram uma outra
realidade, partindo sobretudo dos estudos sobre economia de subsisténcia. Em Minas
Gerais, por exemplo, essa economia de subsisténcia ¢ fundamental na explicagio da
passagem da atividade mineradora para a comercial agro-exportadora, no século XIX E ela
que propiciard um capital, que ird mover a economia escravagista de Minas Gerais com a
queda da mineragdo. Nesse sentido, ao contrario do que postula essa historiografia, houve
na economia colonial um mercado interno consumidor e comercial. No caso de Sdo Jodo

del-Rei, esse fato se deu através da relagido comercial com o Rio de Janeiro
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O questionamento a essa abordagem historiografica ganha evidéncia a partir da
década de 70, por historiadores tais como Ciro Flamarion de Cardoso, que, em sua tese,
sinaliza a existéncia de um modo de produgdo escravista no Brasil, porém, privilegiando
nio mais a sua vinculagdo a economia européia, mas a logica propria dos elementos
internos. Ainda mais, os autores que compartilham dessa interpretagdo, chegam a apontar a
possibilidade de acumulagdo endogena, resultante da atividade agricola e do comércio. A
existéncia de um proficuo mercado interno assinala para a complexidade dessa economia,
que n3o poderia ser vista pela paisagem do latifiindio monocultor e escravista.

As pesquisas sobre o mercado interno e sua relagdo com a economia escravista s3o0
bastante promissoras na década de 80. Os resultados apontam para a existéncia de um
mercado interno autdnomo, em relagdo as instabilidades do mercado internacional.
Chamam também atengdo para a existéncia de uma expansio do comércio agro-exportador,
sustentado ndo por um capital metropolitano, mas por uma acumula¢io mercantil interna,
reinvestida na produg@o.

A historiografia mineira dos anos oitenta inicia um movimento na direcdo da
revisdo dos estudos historiograficos tradicionais sobre a economia mineira do século XVIII
e meados do dezenove, chamando a ateng@o para o caso de Minas que, ao contrario do que
era consenso, ndo houve uma exclusividade na economia do ouro. Estudos que apontam a
tese da decadéncia do ouro, como marco para o surgimento da agricultura, ndo se
sustentam, frente aos dados empiricos levantados pelos pesquisadores. (Guimardes ef al.,
1986) Também Martins (1982) é um dos historiadores que chamam atengio para o fato de
Minas Gerais, ja no século XIX, em periodo de decadéncia da mineragdo, ser a maior
provincia escravista do Brasil, isto devido ainda, 8 manutengio da importag@o de escravos e
ao significativo crescimento de sua populagdo nesse periodo. O que Martins ndo consegue
explicar é, de que maneira uma economia escravista vicinal, isto é, sem fortes exportagdes,
conseguia manter tantos cativos. Havia um grande numero de pessoas trabalhando e
vivendo em pequenas propriedades espalhadas pela provincia através da agricultura, ao

mesmo tempo que se verificava um intensivo comércio em seu interior. Conforme coloca
Resende (1999),

Minas apresentava uma economia dindmica, diversificada e mercantilizada. A
agricultura mercantil de subsisténcia, produzindo para o autoconsumo e para o
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abastecimento, constituindo-se no principal setor de emprego da forca de
trabalho escravo. O sul mineiro, por exemplo, destacou-se como uma regido
escravista de agricultura mercantil de subsisténcia, estabelecendo intensas
relacdes comerciais com o Rio de Janeiro.

No entanto, existiam outros setores econdmicos de expressGo na Minas
oitocentista. As atividades de transformagdo, especialmente a industria téxtil
doméstica, as diversas oficinas artesanais, a siderurgia e a mineragdo aurifera
subterrdnea concentravam uma consideravel parcela da forga de trabalho
provincial, inclusive mdo de obra escrava.

Nas regides urbanas também encontravam-se um numero significativo de
escravos. Na maioria das vezes, esses cativos encontravam-se alugados por seus
senhores ou eram escravos “ao ganho,” desempenhando toda sorte de servigos
urbanos, especialmente o comércio, o servigo doméstico e os oficios artesanais
especializados (p. 29).

Esse dinamismo econOmico, presente nas areas urbanas mineiras, tera seus
reflexos na mobilidade social. Possibilitou aos cativos a conquista da alforria, a0 mesmo
tempo que facultou-lhes um maior sucesso no enfrentamento das dificuldades de
sobrevivéncia apos a libertagdo. Dessa forma, a vida cotidiana nas vilas e arraiais
possibilitava, mediante a mobilidade social e maior oportunidade de participagdo informal
na economia, a que os escravos trabalhassem em ocupagdes das mais diversificadas. Em
vista disso, conseguem acumular algum valor em bens e dinheiro, bem como crar
estratégias para obter a alforria. Comentando sobre esse aspecto, Resende, apoiada em

Paiva (1995), coloca que:

O alto numero de alforrias em Minas Gerais estava associado a diversificagdo
econdmica e a wurbanizacdo da sociedade mineira colonial que criaram
condi¢bes para a insercdo da populagdo nas atividades agropastoris,
comerciais, artesanais e mineradoras (p. 42).

Sdo Jodo del-Rei, como entreposto regional e polo comercial ainda forte no século
XIX, oferecia a seus habitantes um leque maior de oportunidades de participagio,
considerando-se, € claro, as caracteristicas da estratificagdo social € os espagos de inser¢do
sdcio-econdmica da populagdo. Embora enfrentando dificuldades de analise postas pelos
limites apresentados pelas listas nominativas do distrito da Vila de S3o Jodo del-Rei,
Resende (1999) tenta constituir o quadro social da cidade, a partir da indicagdo dos setores

ocupacionais, aos quais estava alocada a populag@o. De acordo com essa pesquisadora,
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as listas nominativas sdo fragmentos de dois censos provinciais referentes aos
242 distritos de paz dos aproximadamente 410 existentes em 1831-32 e 1838-40.
Foram realizados por iniciativa do Governo Provincial e objetivaram mapear a
populacdo, tendo em vista o conhecimento do nitmero de eleitores e das pessoas
sujeitas ao recrutamento e a tributagdo (p. 29).

Essas listas foram trabalhadas por Paiva (1996), em sua tese de doutoramento, na
forma de um banco de dados sobre a demografia e a organizagdo econdmica das Minas

oitocentista.

... a sua elaboragdo era de responsabilidade dos juizes de paz, auxiliados pelo
inspetor de quarteirdo, que confeccionava as listas parciais, e pelo escrivdo,
que as copiava na versdo final. O envolvimento de vdrias pessoas na confecgdo
dessas listas gerou problemas de uniformidade, além de as mesmas conterem
omissOes e contradigdes

A Unica listagem existente para vila de Sdo Jodo del-Rei é a de 1830-1840, apenas
com informagdes relativas aos homens livres. A informagdo acerca de escravos que se tem
¢ sobre o seu total, 1598, ndo informando, portanto, sobre sua presenga em nivel domiciliar.
Dessa forma, fica limitado o esbo¢o de uma estratificagdo social para a vila, baseado no
critério posse de escravos. Acreditamos, entretanto, que, para fins de apresentagio de um
quadro geral da vida social em S3o Jodo del-Rei do século XIX, o trabalho de Resende nos
da uma boa visdo panoramica.

A primeira chamada de atencdo € quanto as diferengas existentes entre o mundo
urbano ¢ o mundo rural. Os distritos do municipio de S3o Jodo del-Rei eram
predominantemente agricola, embora existindo um consideravel contingente atuando nos
setores de servicos € nas fungGes publicas. Nota-se a presenca maior de homens
desempenhando as atividades, com as mulheres se dedicando a fiacdo, a tecelagem, aos
servigos domésticos, trabalhos em tecidos e as atividades agricolas (Martins, 1990).

A vila de Sdo Jodo del-Rei apresentava peculiaridades em relagdo aos distritos
rurais e municipais. Marcada, como vimos em momentos anteriores, por uma intensa
atividade comercial, oferecia muitas e variadas oportunidades ocupacionais a seus
moradores. Com base na Lista Nominativa e nas relagdes de réus e testemunhas de

processos-crime, a historiadora Resende (1997) listou os setores ocupacionais em que
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populagdo se achava colocada. O destaque vem, em primeiro lugar, para o comércio.

Segundo essa autora,

O dinamismo do comércio é refletido pela presenga dos negociantes na Lista
Nominativa. Das 968 pessoas das quais se tem informagdo sobre a ocupacdo,
16% sdo negociantes (...) Certamente, apenas uma parcela desses negociantes
dedicavam ao comércio de fazendas secas, vendendo tecidos, ferramentas e
produtos importados trazidos da Corte, fazendo parte da elite da sociedade séGo-
joanense. Participavam ainda desse grupo social os negociantes de secos e
molhados, vendedores de alimentos e géneros da terra.

(..) A existéncia de pessoas trabalhando como caixeiros, farmacéuticos,
mascates, padeiros, carniceiros, também confirma a ligacdo da cidade com o
comércio. A presenca de arreadores, carreiros, ferradores, atestam a
importdncia das tropas na vida da cidade e os vinculos com os mercados mais
distantes.

As fungdes piublicas também ofereciam um leque de oportunidades aos homens
livres, desde ocupacbes mais prestigiosas, como advogados, eclesidsticos,
médicos, juizes, professores, administradores, cobradores, escrivdes, até
atividades mais humildes, que empregavam soldados, carcereiros, porteiros.

As “atividades mecdnicas e manuais” ocupavam uma parcela expressiva da
populagdo, apresentando uma grande diversificagdo com inumeros oficios
especializados. A maioria das atividades artesanais constituia-se de oficios
usuais, como sapateiros, carpinteiros, pedreiros, latoeiros, funileiros, alfaiates,
ferreiros, atividades estas indispensaveis em um nucleo urbano. Esses artesdos
provavelmente trabalhavam em suas proprias oficinas e podiam contar com
auxilio de trabalhadores livres e escravos (...)

(..) Os artesdos que desempenhavam atividades comuns, mas eram
considerados mestres, e aqueles que exerciam um oficio tido como nobre por
suas exigéncias técnicas ou artisticas, como ourives, relojoeiro, pintor, escultor,
adquiriam um relativo status. No entanto, a maioria dos artesdos que
desempenhavam atividades manuais e mecdnicas mas provavelmente
trabalhavam solitariamente, em suas oficinas, ou prestavam servigos nas tendas
de outros artesd@os, além de dividirem o mercado de trabalho com os escravos
que dominavam oficios especializados.

(...) Brancos, pardos e negros, livres ou forros pareciam disputar um espago no
mercado de trabalho urbano.

Algumas categorias pareciam alcangar lugar de destaque no mercado de
trabalho da cidade de Sdo Jodo del-Rei. E o que parece ocorrer com a
construgdo civil, dado o numero de individuos que se declaravam pedreiros,
carpinteiros, marceneiros, carapinas, pintores, oleiros e telheiros.

A presenga de chapeleiros, fabricantes de chapéus e de um numero expressivo
de sapateiros, sugere a existéncia de fabriquetas de chapéu e de calcados. Os
seleiros e os alfaiates também sdo bastante fregiientes. Ainda estdo presentes no
mercado de trabalho urbano barbeiros, charuteiros, caldeireiros, latoeiros,
funileiros, armeiros, esteireiros.

(...) O registro de mineiros e pescadores atestam que as atividades extrativas
encontravam algum espago de desenvolvimento. Numa cidade originada da
exploragdo aurifera, certamente a mineragdo ainda oferecia atrativos (p.34-35).
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Outro lado significativo sobre a mobilidade social na vila de Sdo JoZo del-Rei do
século XIX, é o nivel de inser¢do social, relacionado a cor. Embora tendo a cor branca um
alto percentual entre os homens livres e com baixos valores para a populagdo mestica, a
regido segue a tendéncia verificada para o conjunto da provincia de Minas Gerais, onde o

predominio ¢ da populagio “de cor.” Segundo Resende (1997),

Ja no final da década de 1830, 58% da populagdo da cidade eram constituidos
de africanos crioulos e mestigos e 38% eram brancos, ndo constando qualquer
informagdo sobre a cor de 2,6% dos livres. (p. 36).

Os estudos de Resende (1997), ao cruzarem os fatores cor e ocupagédo, presentes
nos dados por ela apresentados, mostram que, para as atividades ligadas ao comércio, as
fungGes publicas mais nobres eram, na sua maioria, ocupadas por brancos. Enquanto
mascates, ferradores, arreadores eram ocupag¢Ges marcadas pela diversidade de cor.
Fungdes publicas mais humildes também abrem espago para a presenga da populagido de
cor. As atividades mecanicas e manuais empregavam brancos, mesti¢os, pretos e crioulos.
as artesanais mais comuns, tais como carpinteiros, ferreiros, barbeiros etc., tinham uma
presenga marcante da populagio de cor. E interessante verificar que mestigos, na faixa de
80%, tinham o prestigioso oficio de ourives. Musicos, em grande escala, eram mestigos,
como também jornaleiros.

Esses dados, extraidos das fontes processuais pesquisadas por essa autora, parecem
indicar que a cidade de Sdo Jodo del-Rei oferecia reais oportunidades de inser¢do
econdmica e social a populagdo de cor, especialmente num contexto cultural marcado pela
hierarquizacdo racial, em que a cor da pele era definidora de sfafus na sociedade. Notamos,
todavia, a presenca de mesticos em atividades consideradas nobres, como ourives,
advogado, professor, médico. Além disso, o fato de a cidade oferecer um amplo leque de
oportunidades & populacdo, faz-nos especular sobre a existéncia de uma estrutura social
mais aberta, possibilitando, inclusive, a mobilidade social em alguns setores.

A complexidade do contexto socio-econdmico da provincia aponta para uma
sociedade marcada por relagdes pessoais, possibilitadas por um ambiente urbano propicio —
por forga das circunstancias que o geraram — ao estabelecimento de lagos de solidariedade e

vizinhanga. Resende (1997) afirma que,
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Livres libertos e escravos, brancos, pardos ou pretos, partilhando valores
culturais e experiéncias comuns, viviam e trabalhavam numa cidade onde as
atividades comerciais muito mais que um espago de sobrevivéncia, constituiam-
se no centro da vida social das pessoas (p. 38).

Comentando sobre esse mecanismo de relacionamento social, presente na vila de
Sdo Jodo del-Rei, a autora reporta-se a Thompson (1997), que destaca a importancia da
experiéncia comum compartilhada na formagio de uma identidade de interesses entre um
grupo social

Ao tratar da sociabilidade na Comarca do Rio das Mortes, em meados do século
XIX, Campos (1998) chama a atenc¢do para a presenga do espirito barroco do setecentos,
como mentalidade aglutinadora das relagGes sociais, revelada sobretudo através das
comemoragdes religiosas e dos festejos civicos. Sdo fatores sempre presentes na vida das
comunidades das provincias mineiras.

Aos domingos, aconteciam os encontros sociais mais intensos. As casas das vilas,
que ficavam fechadas durante a semana, eram abertas, as pessoas colocavam as suas
melhores roupas para irem a missa, costume que ainda hoje se v€ perpetuar nas pequenas
cidades do interior. Oportunidade para os contatos politicos e para a vivéncia social, tanto
para as camadas simples, como para os trabalhadores rurais, quanto para as grandes
familias.

Luccok (1975), ao passar pela Comarca,relata a seguinte cena:

Distinguimos um grupo de pessoas, trajadas na alegre maneira da regido de
vermelho, branco e azul, com guarda-sois de matizes tdo ou mais variados que
os de suas vestes (...) Estavam de regresso de uma igrejinha (p. 285).

Terra de contrastes, a provincia era testemunha dos elementos constitutivos da
sociedade escravista. Como atores sociais, sua presenca estava restrita ao trabalho, como
mio-de-obra na criagio de gado, reprimindo sua participagdo na vida cultural. Outro
segmento social de importancia eram os homens livres pobres, uma vez que formavam um
expressivo contingente na agricultura de subsisténcia e na de exportag@o, na sociedade
oitocentista. Constituiam-se de escravos alforriados e indigentes. Presentes na periferia dos

nucleos urbanos, exerciam servigos que implicavam riscos ou relacionados as atividades
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artesanais. Vivendo, pois, a margem da sociedade, mas junto dela, formavam o chamado
“mundo da desordem.” Embora assim considerados pela historiografia, esses individuos e
grupos partilhavam valores culturais e experiéncias comuns dentro do complexo contexto
econdmico-social da Provincia de Minas. O cotidiano dessa sociedade de marginalizados
tinha a rua como o centro da vida social. Nela estabelecem espagos de lazer e de encontro
entre as pessoas. Configura-se, a0 mesmo tempo, como foco de tensdo e de conflitos, cuja
violéncia estabelecia-se como parte do estilo de vida dessa formagdo social.

Estudando a violéncia entre os homens livres pobres em Sdo Jodo del-Rei, na

primeira metade do século XIX, Resende (1997) chama a atengdo para o fato de que:

a mesma surge como wm traco marcante e rotineiro, constitutivo da vidas
dessas pessoas. (..) ao recorrerem a forga para resolverem seus conflitos
cofidianos, os homens do século XIX ndo estavam assumindo uma atitude de
resisténcia consciente a ordem estabelecida, mesmo que, usualmente, fossem
vistos dessa forma pelas autoridades. Sensatos eram, na maioria das vezes,
impulsivos, guiados por um codigo de honra que legitimava esses atos violentos

. 124).

Para Resende (1997), o universo cultural, no qual se achava inserido esse
segmento seria o fator explicativo a ser buscado para o entendimento desse comportamento.

Correspondendo, dessa forma, segundo essa a autora,

a um sistema de valores centrado na coragem pessoal, a violéncia era tida como
uma conduta legitima e normal, pertencendo a ordem natural das coisas. (...)
Na rua tinham lugar tanto as festas religiosas, as procissdes, e as alvoradas,
quanto os batuques e as comemoragdes dos dias santos do entrudo. Nessas
ocasides as pessoas se divertiam, estreitando-se 0 convivio entre escravos, livres
e forros. Mas estas reunides eram ainda espago para que alfaiates, pedreiros,
sapateiros, jornaleiros, carpinteiros, caldeireiros, funileiros, livres ou escravos
acertassem sua diferencas. (p. 40).

Outros espagos também se constituiam em nucleos de convivéncia e lazer para a
sociedade marginalizada dos oitocentos: é o caso das vendas, das casas de negocio, das
tavernas. As vendas eram espagos procurados ndo apenas para aquisigdio de produtos
necessarios a sobrevivéncia, como também importante espago de lazer coletivo. Dentro do
conjunto das permanéncias, a venda, hoje, bar/botequim, pode ser considerada, embora

dentro de uma outra cosmovisao e de outro estilo de vida, como um héabito que, ainda se faz
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presente na vida das cidades do interior de Minas, formando, nas suas periferias, uma
geografia do 6cio. Juntamente com as festas, compdem o panorama dos espacos de lazer da
cidade. Da mesma forma que os festejos populares, o botequim e a antiga venda, ainda
remanescentes, estabelecem, a nosso ver, uma possibilidade de democratizagio dos espagos
de lazer na cidade, muitas vezes desprovidas de politicas publicas no atendimento de
amplas parcelas da populagfo, quando ndo excluida, marginalizada desse processo (Adao,
1999).

Sobre as vendas existentes na cidade no século XIX, Resende (1997) aponta a
tentativa, sem sucesso, de fazer incidir sobre elas as Posturas Municipais, com a finalidade
de conter a bebedeira, a jogatina e a conseqiiente violéncia dai advinda.

Relagdes de solidariedade e violéncia eram constituintes da trama social,
engendrada pela sociedade dos despossuidos dos oitocentos. Gerara a preocupacgdo dos
governantes, cuja finalidade € a manuten¢do da ordem e a tentativa de construgZo de uma
sociedade civilizada. O alvo das atencOes estava voltado, principalmente, para o
disciplinamento e controle dessa camada marginal da sociedade, ou seja, os homens livres
pobres. A estes eram destinadas praticas disciplinares, como o recrutamento, a instrugdo € o
trabalho, mediante algumas politicas pablicas. Abaixo destes, havia ainda os escravos;
quanto a eles, o controle se dava sobre seus habitos e costumes, ficando excluidos, todavia,
da instrugo.

O discurso civilizador, presente na sociedade mineira dos oitocentos, insere-se,
entretanto, dentro de um quadro sociocultural mais ampliado, que envolve tanto a
construgdo de um novo ordenamento civil, quanto religioso, objeto maior de nosso estudo

e, do qual, trataremos mais propriamente no seu decorrer.

2.2.2 O Arraial de Matosinhos antigamente

O nome Matosinhos ¢ oriundo, conforme cita Henriques (1992), da denominagdo

da igreja do Senhor Bom Jesus de Matosinhos, construida entre 1771 e 1774

Anteriormente, o local era conhecido como Vargem do Porto Real da Passagem ou Vargem



da Agua Limpa. O primeiro, por ser passagem do Rio das Mortes, em dire¢do a Vila Rica; o
segundo, por ser banhade pelo Ribeirdo da Agua Limpa.

Matosinhos teve como primeiro povoador um grupo de paulistas, liderado pelo
taubateano Tomé Portes del Rei. Ali, 2 margem esquerda do Rio das Mortes, decide
permanecer, dando inicio ao povoamento da regifo, anteriormente composta por indios
cataguas. Tome Portes cultivava a terra, criava gado, com vistas a abastecer de viveres as
sucessivas levas de bandeirantes que aqui chegavam, ja faltos de mantimentos, conforme

diz Antonil (1923). Sua topografia, notadamente plana, clima ameno, terras cultivaveis e

agua em abundéncia, favoreceu a instalagdo de um pequeno nucleo de povoamento.

MATOSINHOS PINTADO POR RUGENDAS

Matosinhos, segundo 2 pena do alemio Johan Mauritz Rugendas em 1824
Veé-se ao fundo a Capela do Bom Jesus de Matosinhos, com seus casarios e vegetagdes ao redor. Tem-se, em
primeiro plano, tropas de burros e carro-de-bois. O pintor retrata a presenca de um ermitdo com seu
oraldrio de pescogo sendo reverenciado pelo escravo e por um cavaleiro. Ao fundo esté a Serra do Lenheiro
e as caudalosas dguas do Rio das Mortes. Fonte: Arquivo Osny Paive

No local onde se estabeleceu Tomé Portes teria sido iniciada uma primeria capela,

dedicada a N. S. do Pilar, que ficou inconclusa com a descoberta de ouro em outra
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localidade, ou seja, o alto das Mercés, afluindo para 14 grande contingente de pessoas e ali
se estabelecendo o que viria a ser, de fato, o nicleo, a partir do qual, seria formada a vila de
S#o Jodo del-Rei. A localidade da Vargem da Passagem teria sido, contudo, o primeiro
nucleo de povoamento do qual se originaria a cidade de S&o Jodo del-Rei.

Matosinhos mereceu referéncias de viajantes e cronistas, que, no século XIX, por
ali passaram. Burton, citado por Henriques (1992), situara, nesse bairro, o local onde teria
ocorrido © massacre conhecido como o “Capdo da Traicdo,” quando da Guerra dos
Emboabas, hipdtese esta que parece estar descartada. A chacina teria ocorrido em um capéo
do outro lado do rio, numa disténcia de légua e meia ao rumo do norte.

Segundo Henriques (1992), Rugendas pintara o arraial em 1827. De sua passagem

por Matosinhos, tem-se anotada a seguinte descri¢o:

Nas imediagbes de Sdo Jodo existe uma aldeia muito agradavel: o arraial de
Matosinhos. Sua bela situagdo e a vizinhanga do Rio das Mortes, ja navegavel
por grandes canoas, permitem prever um fuluro mais prospero que o das
cidades vizinhas (p.111).

A época, o arraial possuia trinta e cinco chacaras aproximadamente. Segundo esse
autor, esta descrigdo, feita por Rugendas, € a mais antiga que se conhece do bairro de
Matosinhos. Saint-Hillaire (1941), em viagem as Minas, passa por SZo Jodo del-Rei.

Adentrando as proximidades da vila, assim comenta:

Acerca de meia légua de Margal chega-se ao arraial chamado Porto Real, onde
se encontra o Rio das Mortes, que empresta seu nome a comarca (...) Em Porto
Real atravessa-se esse rio por wuma ponte de madeira, de aspecto assaz
pitoresco, com largura bastante apenas para um carro de bois, e que é abrigada
como as da Suiga, por um pequeno telhado de telhas ocas sustentado por postes.
(...) Tendo atravessado Porto Real, cheguei logo a aldeia de Bom Jesus de
Matosinhos, onde se celebram de modo especial as festas de Pentecostes (p.
201-202 - grifos nossos).

Nelson de Senna escreve, ja em 1909, o seguinte:

Bairro de Matosinhos, constituido num planalio entre a confluéncia do Ribeirdo
Agua Limpa, com o Rio das Mortes, em forma de um tridngulo, cuja base se
assenfa sobre a frouda do owteiro do Lombdo. Sua drea deve ser
aproximadamente de 2 milhbes de metros quadrados. Matosinhos oferece
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proporgdes  maravilhosas para aumentar no iriplo. Com vaniagens
inquestionaveis, sobre o atual micleo urbano de Sdo Jodo del-Rel.

MATOSINHOS: LARGO E IGREJA
“.. qual linda garga, campeia entre a verdura a risonha capela do Senhor de Matosinhos para onde afluem
romeiros e grande multiddio de povo por ocasido das festas do Espirito Santo”(Bernardo Guimardes).
Fonte: Arquivo Osny Paiva

A previsdo do autor € confirmada, pela elevada densidade demografica que atingiu
o bairro na segunda metade do século XIX. Entretanto, € no inicio deste século que
Matosinhos deixa de ser apenas local de lazer campestre e de plantios, para se iniciar como
bairro, com caracteristicas proprias, com a chegada dos imigrantes italianos, com a
formagdo de uma gente nativa do bairro e com a vinda de fazendeiros da regido que ali se
instalaram, com vistas a estarem mais proximo da cidade. A partir desse momento, as
grandes chacaras sdo desmembradas em pequenas chacaras. Posteriormente, o bairro recebe
melhoramentos, instalando-se ali escolas e estabelecimentos comerciais e industriais, fato
este que se da na década de 1940 (Henriques, 1981).

Os jornais sdo-joanenses do século XIX s@io prodigos ao se referirem a
Matosinhos, sobretudo por ocasido de suas festas. No Arauto de Minas, do ano de 1881,
encontra-se transcrito um poema de Bernardo Guimardes, poeta mineiro, autor de Mauricio
ou os Paulistas em Sdo Jodo del-Rei. O jornal cita que, neste romance, o escritor retrata, a
partir de seu olhar, a cidade de S&o Jodo del-Rei e o arraial de Matosinhos. Sobre a cidade,

assim se refere:
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... E a terra das Jrutas e das flores, dos perfumes e das cangdes dos risos e das
festas.

da Beleza e do amor ...

E a Napoles de Minas (Arauto de Minas, 24 de abril de 1881, p. 2).

Sobre Matosinhos, o poeta diz que:

Neste arraial, outrora palco de grandes lutas e morticinios entre paulistas e
emboabas (portugueses) que a sede do ouro atraia a estas paragens, onde hd
vastas e belas chdcaras, perpétuo pomar de variados frutos, delicioso recreio
das familias da cidade, campeia, qual linda garca entre a verdura, a risonha
capela do Senhor Bom Jesus de Matosinhos, para onde afluem romeiros e
grande multiddo de fiéis por ocasido dos festejos do Espirito Santo, que se
celebram com toda a magnificéncia, renovando-se algumas vezes 0s costumes
antigos de cavalhadas, bandos de mascaras, bailados ¢ corridas de touros

{Idem).

No ano de 1887, o Arauto de Minas, publica uma cronica, assinada por um autor
andnimo, cujas iniciais so FEMM. Ao falar sobre a festa de Matosinhos, tece as

seguintes consideracdes sobre o local:

Como ¢ belo o festivo Arraial de Matosinhos! Situado a margem esquerda do
Rio das Mortes com seus verdes pomares coroados de copados arvoredos de
dourados fruios, parece a risonha donzela sentada a beira do Riacho, madeixas,
soltas ao vento, ¢ labios entreabertos, donde se exala perfumado hdlito. No
espagoso largo se ergue a poética igreja do Senhor Bom Jesus de Matosinhos,
cuja imagem Veneranda impde a multiddo de devotos romeiros o respeito e
devogdio com que se distingue tanto o bom povo sdo-joanense. Em frente a
Igreja se eleva o simbolico Cruzeiro, majestoso estandarte de redencdo, como
guarda avangada de Santudrio, onde o Cdntico dos Levitas, acompanhado de
melodiosos acordes celebra na Pdscoa do Espirito Santo a descida do
Paraciito. (Arauto de Minas, 9 de maio de 1877).

O que se pode considerar sobre Matosinhos € que o arrabalde compunha-se de um
pequeno nicleo populacional, sendo quase a sua totalidade formado por chacaras. Sobre
isso, Henriques (1992) elenca, na sua pesquisa sobre a historia do Bairro de Matosinhos, as
chacaras entdo 14 existentes, bem como seus respectivos proprietarios e descendentes.
Segundo o mesmo autor, ate por volta de 1949, era conhecido por ser um bairro de lazer e

de grandes plantios.
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Cintra (1975), em artigo publicado na Revista do Instituto Histérico e Geogréfico
de S3o JoZo del-Rei, comenta que as crOnicas antigas fazem referéncia a Matosinhos,
devido as suas festas. Para esse local, deslocava-se a populagdo da vila e da regifio, para
acompanhar os festejos. Em seus comentarios, também faz referéncia & existéncia de
grandes chacaras, cercadas por inimeras jaboticabeiras.

Recanto das elites sdo-joanenses, era, contudo, nessa localidade, que aconteciam
os festejos populares do Divino Espirito Santo. Quatro dias de folguedos, que mesclavam
as cerimOnia religiosas € 0s eventos profanos, associagdo nem sempre vista com bons
olhos. Festas de carater popular, como as do Divino, interligavam, numa forma de
representacdo mimetica, os santos da devogio com as manifestacdes diversionais da cultura
popular e do cotidiano. A igreja oficial e setores das elites locais, por vezes, desaprovavam
tal simbiose. Desaprovagdo esta que comec¢a a ganhar intensidade com o movimento de
romanizacdo do catolicismo brasileiro.

ACESSO A MATOSINHOS

Acesso ao antigo Arraial de Matosinhes vindo do ntcleo urbano da cidade de Sdo Jodo del-Rei

Por esse acesso se chegava, vindo da igreja de Sio Francisco de Assis, a Procissdo de Santo Antonio,
Imperador Perpétuo da festa do Divino Espirito Santo.
Fonte: arquive Osny Paiva
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2.3 ACENA

2.3.1 Cidade dos sinos e dos tambores e da relacdo simbidtica entre devogio e diversio

Em S@o Jodo del-Rei, “o que ndo falta ¢ festa religiosa, afirma Dangelo, (1995)
Durante todo o ano elas acontecem pelos quatros cantos da cidade. Nessas, se véem
misturados o sagrado e o profano, musicas, sinos, barraquinhas e celebragdes, associadas a
devogdes, crengas e supersti¢des, que reforgam a, nem sempre pacifica, convivéncia entre o
catolicismo tradicional e o popular. A presenga vista, ainda hoje, desse conteido hidico-
profano, inserido nas festas do calendario religioso, ¢ como temos demonstrado, uma
herancga das tradigGes setecentistas, sobre as quais essa sociedade se erigiu. O que ainda
podemos presenciar, por intermédio de varias praticas festivas, tais como as festas dos
Passos, da Gloria, da Boa Morte, do més de Maria, de Corpus Christi, de Matosinhos etc., é
a presencga nessa sociedade, ainda hoje, de suas herangas ibéricas e barrocas, que tém, nas
suas comemoragoes, um veiculo de expressdo de sua forma de estar no mundo. As festas e
as cerimOnias religiosas sdo, nesse sentido, fatores de identidade cultural e de representagdo
ritualizada dos costumes da cidade. Ocupando um espaco sociocultural de destaque na vida
da cidade, a festa acaba por preservar rituais religiosos remanescentes do século XVIIL,
chamando a atengdo para a presenca desse catolicismo tradicional, expresso sobretudo nos
principais eventos religiosos do calendario litirgico da vida religiosa da cidade de Sao Jodo
del-Rei. Embora, tenham sido, nos tempos atuais, consideravelmente reduzidos, os festejos
de natureza religiosa, ainda se fazem presentes nas sociedades de colonizacgdo lusa. Estio
presentes nos feriados religiosos, alguns nacionais, outros proprios de cada municipio, em
homenagem a seus padroeiros e santos da devocdo, vistos, muitas vezes, no passado e,
mesmo na atualidade, como excessivos e inimigos do trabalho, por despenderem dias e
horas numa atividade ndo produtiva.

Ndo obstante, terem uma convivéncia recheada de tensdes, alguns autores buscam
discutir a fina e muitas vezes quase invisivel linha que liga religido e lazer. Para o
sociologo do lazer Stanley Parker, (1978) a afinidade entre essas duas esferas da vida
humana estaria no fato de que em ambas estariam expressos o desejo de bem-estar pessoal

e a oportunidade para o exercicio do livre arbitrio. Sendo uma atividade integradora e
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abrangente, proporcionaria um significado especial a re-criagdo (recreagdo). Mesmo
havendo o declinio da pratica religiosa, ainda assim, o que se observa, nas diferentes igrejas
e organizagdes religiosas, € o significativo papel que as mesmas ocupam como
implementadoras de atividade de lazer para seus membros freqiientadores. Fator importante
na relagdo lazer e religido foi a institui¢@o dos dias santos e feriados piblicos. Presentes nas
culturas antigas e modernas, o tempo aureo dos dias santos e feriados corresponde ao
periodo medieval. E, sobretudo na Europa medieval, dominada pelo catolicismo, que estes
se apresentam de modo mais intenso.

Ap6s o movimento da Reforma Protestante; muitos foram abolidos. O puritanismo
dissidente, nascido desse movimento, acabou por gerar uma certa rejeicdo aos
divertimentos populares, ou seja, as praticas da cultura popular acabaram por ser rejeitadas
pela tradicdo protestante. Segundo Malcolmson, citado por Parker (1978), os principais
motivos da rejeicdo foi o fato dessas tradigdes do lazer popular serem consideradas
profanas e licenciosas, estimuladoras de praticas mundanas, com raizes em praticas pagis e
papistas. Sob essa Otica, os divertimentos populares, com suas cerimdnias e rituais
faustosos ndo eram condizentes com a consciéncia protestante, além do que, subvertiam a
ordem pacata da sociedade, afastando os homens de seus deveres sociais basicos, isto €,
trabalho arduo, economia, contengdo pessoal, devogdo a familia e sobriedade. Apesar das
resisténcias e rejeicdes do movimento puritanista, tais praticas predominavam em grande
parte da Europa catolica, cuja caracteristica era a presen¢a marcante da igreja nas
festividades, com nivel de participagdo maior ou menor, conforme o nivel de
relacionamento existente entre Igreja e Estado.

As festas religiosas, com suas formas arquiteturais e simbolicas, denotadoras de
um possivel ambiente e espago de manifestacdo de lazer, chama a atengdo para uma
possivel discuss@o, envolvendo a relag@o trabalho e lazer no interior de uma sociedade de
bases coloniais. Na nossa percepgdo, a moral catdlica, de base colomal, em certa medida,
mitiga o problema da relagdo entre tempo de devogdo e tempo de diversdo. Essa tradiggo,
mesmo respirando os ares da modernidade que se instaura no século XIX, com o advento
da ética do trabalho e o espirito do capitalismo, permanece atrelada as suas matrizes
medievais, por um lado, e contra-reformista, por outro (Carvatho, 1995). Nesse sentido, os

festejos religiosos, presentes nesta vila mineira de origem colonial, poderiam ser tomados
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como substratos para a discussio do problema moral, envolvendo a relagdo tempo de
devoc@o e tempo de diversdo, inserida numa sociedade multifacetada, que convive com o
urbano e o rural, com o trabalho livie e a ordem escravista, estando essas variantes
assentadas sob uma matriz dominante: a cosmovisdo barroca e a moral catélica luso-
brasileira.

Para a Igreja, contudo, os momentos de devogdo e diversdo eram oportunidades
para o reforcamento da fé e para a unidade de seu trabalho. A verdade € que, questdes
ideologicas a parte, eram momentos estabelecedores de relagdes sociais e de convivéncia
que possibilitavam aquilo que Raquel Soihet chama de circularidade cultural, entendida
como o processo de interpenetracdo de aspectos da cultura popular com a cultura
tradicional, erudita, estabelecendo-se a partir dai uma relag@o sincrética da qual fazem parte
muitas manifestagdes festivas e folcloricas presentes na cultura brasileira.

Resistindo as mudangas estabelecidas pela pos-modernidade, que se anuncia e ja
se faz presente nas sociedades globalizadas, pode-se ainda presenciar, nas cidades do
interior de Minas, o grande namero de feriados e a tradigdo das festas religiosas, que se
misturam ao cotidiano e ao estilo de vida de seus habitantes. Embora ainda viva, essa

tradigdo, segundo Torres (1968), alguns costumes vio se perdendo no tempo:

... para as populagdes das cidadezinhas mineiras de antes de 1930, o ‘Més de
Maria’ (...) que praticamente foi extinto pela igreja, coincidindo, alids, com uma
estagdo especialmente feliz do ano, era uma fonte de inesgotdaveis oportunidades
de alegria desde as criangas que tomavam parte nos festejos e suas respectivas
e vaidosas mdes, como as mogas e rapazes que aproveitavam a ocasido para
namorar mais livremente ou apenas os que apreciavam o. espetdaculo da igreja
iluminada ou se deliciavam com a musica, e no fim, os leildes de prendas que
despertavam grande interesse (p. 29).

Havia, portanto, em Minas, festas religiosas ou ligadas ao calendario liturgico para
todos os meses do ano, com a apreciagdo e participagdo popular. Mesmo quando o tema era
a morte, como visto nas cerimonias filnebres da Semana Santa, o tom a evidenciar-se era o
de um espetaculo de ludicidade, explicitados pelos contornos suntuosos do barroco,
presentes na musica e nas artes plasticas, traduzido no seu final por um carnaval macabro

que terminava em pagodeira.
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O fator religioso em Minas Gerais e em Sdo Jodo del-Rei, em especial remonta ao
inicio do povoamento deste territorio. Ao redor dos nacleos de povoamento, erigia-se uma
capela. Com S@o Jodo del-Rei ndo foi diferente. Tem-se noticia que, por volta de 1705, os
emboabas formaram o arraial novo e ao mesmo tempo erigiram a capela dedicada a Nossa
Senhora do Pilar (Viegas, 1980). Posteriormente, se formava a Vigaria, trés anos ap0s a
construcdo da nova matriz, consagrada a Nossa. Senhora do Pilar. O crescimento da
comarca do Rio das Mortes, sediada em S3o Jodo del-Rei, movida inicialmente pela
exploragdo aurifera, amplia o nimero de edificagGes religiosas e, junto delas, as
associagoes religiosas, denominadas de irmandades. De acordo com Franco (1995), a
comarca abrigava, no século XVIII, segundo a divisdo eclesiastica da Capitania, vinte e
uma irmandades e ainda ordens terceiras de S. Francisco (1749) e de N. S. do Carmo
(1746). Dentre essas, as mais antigas sio a de Nossa Senhora do Rosario (1708), do
Santissimo Sacramento (1711), das Almas (1716) e de Nossa Senhora das Dores (1718).

Comentando a esse respeito, assim se refere o escritor e politico sio-joanense, Augusto
Viegas (1980),

Existem aqui, instituidas nos comegos e meados do século XVIII, como ainda em
nossos dias, vivificados sempre por intensa piedade cristd, grande rumero de
corporagdes religiosas que mantém viva e ardente a fé catolica, procurando
observar e difundir seus divinos preceitos, cultuando os santos, patronos de
suas institui¢bes, dando sepultura a seus irmdos (associados) mortos e orando
por suas almas (p. 229).

A religiosidade era demarcada socialmente pela estratificagio social, que
compunha a hierarquizagdo das diversas irmandades, uma vez que as classes sociais nelas
se agrupavam, conforme o poder adquirido. Entretanto, era esse mesmo catolicismo, oficial
e hierarquico, o veiculo social, o espago de ocupacgdo predileta dessa populagdo, seja no
culto ao sagrado, seja no culto do profano, presente muitas vezes de modo indiferenciado
nos cultos e cerimOnias internas e externas.

Encontramos, na narrativa do cronista que assina com o pseudonimo de Demosto,
alguns comentérios sobre as festas de junho em Sdo Jodo del-Rei, no ano de 1833. Em seu
texto, observa-se o carater de festa popular, das festividades do més de junho j& aquela
época, as quais tém seu trago de permanéncia consolidados nos dias de hoje, como um dos

festejos representativos da cultura popular, que simboliza, de modo bastante concreto, a
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simbiose entre o sagrado e o profano, num evento festivo de matriz religiosa, nascida das
confluéncias entre o, aparentemente antagdnico, catolicismo tradicional e o catolicismo
popular. Festas de santos catolicos populares que, numa sociedade barroca, carregada de
cerimbnias faustosas, bem mostram a complexa, porém possivel, convivéncia entre o
sagrado e o profano, entre o erudito-tradicional e o grotesco-popular. O citado cronista,

assim relata a festa das fogueiras:

... Por um costume tradicional de nossos maiores sdo festejados neste més trés
grandes santos — Santo Anténio, S. Jodo e S. Pedro. E quem se desse ao
trabalho de percorrer as ruas da cidade e seus arrabaldes, ainda os mais
democrdticos, nas noites em que se acedem fogueiras a qualquer daqueles
Santos, veria, com ardor e com que jubilo sdo feitas essas festas, entre as quais
muito se distingue a da noite de S. Jodo.

Ndo diremos ser este o Santo com o qual maior devogdo fenham os sdo-
joanenses: mas ndo sei porque particularidade reina nessa noite maior
entusiasmo entre o povo e raro é aquele que ndo faz em sua casa uma
fogueirinha e ndo convida a algum amigo para vir jogar ou para qualquer
divertimento.(Arauto de Minas, 23 de junho de 1883, p. 2 - grifos nossos)

A seguir o cronista narra, com riqueza de detalhes, o dia da fogueira, desde seu

inicio até o fim, bem como o comportamento da populagdo ante o dia festivo.

Comega desde manhd o enorme consumo de bombas, das salvas e dos foguetes,
que sobem constantemente ao ar, acompanhados da gritaria infernal dos
meninos, que nesse dia parecem possuidos de uma alegria sobrenatural.

Chega a noite; os clardes vivos das numerosas fogueiras, batendo da chapa
sobre as alvas paredes dos edificios e sobre as altas torres das igrejas,
iluminam completamente a cidade e ddo-lhe um aspecto risonho e festivo.

Aqui, é um grupo de rapazes, que se apinham em roda de uma fogueira e se
divertem em assar batatas, ao tram das salvas, dos tiros, dos morteiros e dos
foguetes, que sobem constantemente ao ar e fazem retumbar as cavernas das
montanhas circunvizinhas.

As bombas da China, os baldes, as rodinhas os pistoles, os fogos de artificio e
de Bengala sdo consumidos em alta escala nos saldes por diversas familias do
lugar (Idem).

Em meio a essa festa que congrega aspectos sacros e profanos, o cronista retrata
também os costumes da sociedade sdo-joanense, vendo na festa o locus do espetaculo

grandioso, do encontro familiar e do divertimento. Segundo ele,
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Ainda bem que estes costumes patriarcais, estas reunides familiares, em certos
dias do ano, ainda ndo foram banidas dentre a nossa sociedade, porquanto a
harmonia e afabilidade foram sempre proverbiais ao povo s@o-joanense.

Ali, é um baile ou soirré, onde a musica soa ruidosa e alegre, fazendo as
delicias do mundo elegante, e onde numeroso concurso de damas e cavalheiros,
turbilhoando nas salas, parecem embriagados de prazer de perfume das flores e
das “toilletes.”

Acola é uma falange de mogas espirituosas, que compulsam um livro de sortes,
pegam os dados e consultam as Sibilas: - “qual sera o seu destino — quem sera
o seu noivo — qual das pessoas presentes lhe terd mais amor.”

Além de uma pléiade de mocos folgazbes, que cantam e bebem em derredor de
uma mesa servida de lauta ceia: uns fazem estourar com profusdo a dupla
cerveja da Kremer, e outros enchem os copos a transbordar das gotas de rosa
do delicioso Mineiro, extraido das vinhas cultivadas no vale do Rio das Mortes.
Cada um por seu turno faz libagdes a dona dos seus pensamentos, terminando
com um curso ou com um discurso, que ¢ acolhido com estrondosas palmas e
risadas.

Mas além, é uma serenata, e outra, percorrendo, em rumos diversos, as ruas da
cidade até alta noite e cantando modinhas ao som do violdo; ou uma musica de
banda, que toca escolhidas pecas, de porta em porta a fim de obsequiar a
algumas familias.

Mais adiante, em diversos bairros da cidade, é um batuque ou catereté
estrepitoso, onde uma rapaziada desenfreada bate palmas e sapateia
tumultuosamente, ao som abafado de uma viola lasciva, rufando o pandeiro e
cantando cantigas (Idem)

O carater festivo da populacdo sdo-joanense € também observado por ocasido das
festas da Santissima Trindade em Sdo José del-Rei, cidade vizinha de S3o Jodo del-Rei.
Também, neste evento, destacam-se, tanto as cerimOnias internas, quanto as externas, a
imbricada convivéncia entre os elementos sagrados e profanos da festa religiosa. E o culto
interno, formando juntamente com o externo, a dupla faceta deste catolicismo
predominante na sociedade colonial do século XVIII e ainda presente no XIX.

O jornal Arauto de Minas, ao noticiar os festejos da Santissima Trindade, nos da a

dimensio estabelecida por essa relagéo:

... As novenas deverdo ter comego no dia 14 e no dia 23 haverd missa solene
com sermdo; procissdo a tarde, sermdo na entrada da mesma e Te Deum a
noite. Cavalhadas. Sabemos que em seguida as festas da Trindade em Sdo José
del Rei, havera um triduo de cavalhadas ou torneios populares, - antigo
divertimento que caiu em desuso, entre nos, ... (referindo-se, ao que parece. a
Sdo Jodo_del-Rei) (...) porém que muito nos deve interessar, pois nos trard a
memoria aqueles tempos idos, aquelas tdo celebradas corridas e finalmente o
Jjogo da argolinha e das ‘canas’ que se partiam no embate das lutas, outras
diversdes dos nossos antepassados. Esta designado para hipodromo o largo das
Mercés (Arauto de Minas, 2 de agosto de 1883 - grifos nossos).
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O comentario a respeito do ocorrido na festa se estende a outro niimero do referido
jornal. Neste, o destaque dado € para a presenga de grande nimero de pessoas e sobre a
origem da tradi¢@o das cavalhadas, parte importante do evento que integrava o lado profano
da festa religiosa da Santissima Trindade em S3o Jodo del-Rei.

O jornal Arauto de Minas retrata bem o clima da festa em 11 de outubro de 1883:

Estes festejos publicos celebrados em S. José del-Rei, nos dias 1, 2 e 3 do
corrente estiveram assaz concorridos e animados. Reuniram-se ali mais de
quatro mil pessoas de diversos pontos desta provincia avultando em maior
numero os habitantes deste lugar. Durante os trés dias de festa esteve o trem do
Oeste no mais completo vai e vem, transportando para S. José toda a populagdo
desta cidade. A plataforma da estac¢do enchia-se literalmente todos os dias nas
horas do embarque e os vagbes da locomotiva gemiam constantemente sob o
peso de numerosos passageiros. Ja ninguém respeitava as lotagoes dos carros,
queriam todos embarcar no mesmo tempo — tal era o entusiasmo que havia para
a festa. No trajeto a rapaziada folgazd agitando lengos brancos cantava e (...)
gritos de animagdo e alegria, desde uma a outra estagdo.

Também sdo descritas as transformagdes ocorridas na cidade por ocasido da festa e
a atragdo exercida pela cavalhada, defendendo sua permanéncia na festa, dado o seu

aspecto tradicional.

Sédo José del-Rei, sempre taciturna e sombria como uma cidade da Palestina,
saiu naqueles dias de sua habitual monotonia e ostentava um aspecto risonho e
Jaceiro. O extenso largo das Mercés transformou-se em um elegante anfiteatro,
cercado de camarotes adornados de colchas de variadas cores, onde o povo e as
familias se postavam para verem aqueles jogos militares, os exercicios a cavalo
entre mouros e cristdos representando cenas alegoricas tiradas das historias
das cruzadas.

Ndo achamos absolutamente razdo em alguns censurar aquele divertimento
dizendo que os scul (...) ndo comportava mais semelhantes palhagadas que ja
tinham caido em desuso. Ndo somos da mesma opinido: é uma festa tradicional,
que tem sua origem na antiguidade de que nos vem recordar o heroismo, a
abnegagdo e o fervor do catolicismo nos tempos medievos.

Cabe também chamar atengio para o fato de que relagdes de tensdo e
competitividade sempre estiveram presentes entre as Irmandades e Ordens Terceiras,
motivando, como conseqiléncia, o fausto das decoragdes nas capelas e igrejas, bem como a
pompa e o brilho na realizacdo das festividades religiosas. Essas festividades eram em

grande nimero e multiplicavam-se a cada ano, ora promovidas pelas associa¢Ges religiosas
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leigas, ora pelo Senado da Céamara, representando o foco cultural e social desta sociedade.
A este respeito, encontramos varias referéncias nos jornais sobre o chamamento a
populagdo para participar das festas e procissdes, sobretudo, de Corpus Christi, limpando a
frente de suas casas e ornamentando ruas e janelas. Comumente se reporta no fato noticioso
que a organizagdo da festa/procissdio esta a cargo do Senado da Cédmara. Na obra
Efemeérides S@o-joanenses, Cintra (1982) traz um comunicado da Camara de Sdo Jodo del-
Rei, datado de 10 de maio de 1820, cuja Camara, além de resolver participar das

“Ladainhas de Maio,” na forma das ‘Reais Ordens’, lavra edital,

para que todos os moradores tenham as suas ruas limpas por onde passard o
Santissimo Sacramento em Triunfo na Procissdo de Corpo de Deus a se realizar
no primeiro do més de junho. Determina também que S. Jorge seja aprontado
com a maior decéncia para acomparnhar a procissdo. Para maior brilho da
procissdo sejam enviados oficios ao Tenente Coronel Comandante do 1°
Regimento de Cavalaria e ao Sgt.-Mor Comandante do Regimento de Infantaria,
anunciando-lhe estarem prontos as 10 horas (p. 164).

Conforme nos coloca a historiadora Campos (1998), era a religido que demarcava
os niveis de sociabilidade presentes na comarca e posteriormente na cidade de Sdo Jo#o
del-Rei. Através da religido e de sua pompa barroca, que se estabelecia o contato social da
populaggo. “(...) 4 procissdo, o enterro, a semana santa, a novena, a missa de domingo,
eram acontecimentos que marcavam o congracamento dos moradores” (p.34).

A respeito do habito da missa aos domingos, a cronica de Jorge Rodrigues tece
interessante relato, apresentando tipos e costumes tradicionais de um pequeno arraial no

domingo, dia de missa. Assim diz o cronista:

O arraial amanheceu festivo e ridente. (...) Ao romper do dia estavam limpas as
pequenas ruas, limpinhas e por elas se estendiam, brancas e pitorescas, as
casinhas graciosas como um bando de gaivotas mansas pousadas em vasta
campina verdejante. Nas portas brincam as criancinhas garridas, descalgas, de
vestidos lavados, de chita, enchendo os ares de gritos e risadinhas alegres,
claras, argentinas. Comegam a chegar os fazendeiros, roceiros, agregados,
para a Missa. Entram em grandes grupos a cavalo estriptosamente, saudando a
rir os que chegaram antes, perguntando a um se o pai também veio, a outro se
trouxe o cavalo baio para experimentar, a este porgue o primo Chiquinho ndo
aparece la por casa, aquele se o vigdrio ja foi para a igreja, e mais isto, e mais
aquilo, e mais aquilo outro. Os pagens vém atras, como séquitos de honra, em
lotes, enfronhados em roupa de casimira ja usada dos senhores mogos, e as
mucamas a pé, com vestidos exoticos e chapéus impossiveis; formando tudo
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aquilo um conjunto impagavel de tipos grotescos, que fornece o touriste um
quadro interessante dos nossos costumes do interior. As cavaleiras, em seus
largos roupdes escuros, de capinhas brancas e chapéus a pastora, apeiam-se no
pordo da casa, que todos os fazendeiros por ali tem sua casa no arraial; -
apeiam sem auxilio da cadeira, as pressas, expeditas, e, dai a minutos, ja la véo,
noutros trajes, caminho da ermida. Enquanto ndo toca a entrada, espalham-se
os homens pelas trés unicas avenidas da terra, fazendo ponto de palestra, uns,
na botica do Juiz de Paz, outros na loja do velho capitdo da guarda nacional.
Versam ali sempre as discussdes sobre café, lavoura e politica local,
interrompida, a intervalos por algum mais que chega, para recomegar de novo,
sobre ... politica, lavoura e café. (Arauto de Minas, 18 de janeiro de 1885)

O cronista destaca o carater peculiar do domingo de missa, fazendo com que
segmentos sociais antagbnicos, como senhores e escravos, convirjam para o mesmo espago:
a igreja professando a mesma “antiga e ardente fé”, como se pode observar no trecho a

seguir:

Formam grupos pelas esquinas, ou nas vendolas, os escravos da roga, que hoje,
de folga, riem-se, conversam, ruidosamente, expansivamente, esquecidos por
momentos de sua triste condi¢do de infelizes parias, de embaragos inconscientes
da civilizagdo do pais. Toca o sino. Vdo todos para a igrejinha, que se enche
literalmente. O vigdrio, pastor a vinte anos dessas boas ovelhas, com um
semblante ao mesmo tempo, simpatico e agradavel, caminha para o altar, num
passo vagaroso, grave. Faz-se completo siléncio, profundo e solene. O
verdadeiro espirito religioso manifesta-se nesse fervoroso recolhimento nessa
devogdo toda filha de uma fé ardente, inabalavel, firme, antiga (...) que nessas
paragens ermas, onde ha ainda escravatura e onde a ilustragdo e o saber ndo
acharam terreno fértil em que se espraiem e germinem, nunca apareceram tais
reformistas. O que teria por aqui de conflagracbes e anarquias se tal
acontecesse! Esse temor de Deus, a crenga numa outra vida, a fé na oragéo, o
cumprimento dos deveres religiosos, - sdo garantias de ordem e de
trangiiilidade para esta gente sd e honesta e praz aos céus que ndo
desaparecam jamais dentre ela (Idem).

Para Franco (1995), a heranga ibérica recebida por esta cidade constitui, ainda
hoje, fator de identidade cultural. Sobre este aspecto, ha similaridade ao que o socidlogo
Norbert Elias, citado por Lucena (2000) considera como identidade-nos, e que o historiador
da cultura Chartier recupera para a historia, vista como ciéncia social, € na perspectiva da

longa duragdo, ou seja, a idéia de que:

Os individuos estdio sempre ligados por dependéncias reciprocas, percebidas ou
invistveis que moldam e estruturam sua personalidade e definem, em suas
modalidades sucessivas, as formas de afetividade e da racionalidade (p. 93).
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Entendemos, baseado no trabalho de Lucena (2000), que a id€ia de identidade-nos
pressup0e o conceito de individualizagdo, como base para o entendimento de relagbes que
se estabelecem entre individuo e sociedade. O autor chama-nos aten¢@o para o fato de
Norbert Elias considerar a indivisibilidade desses dois conceitos. A relagdo que se
estabelece entre individuo e sociedade € resultante de um processo em constante mutagdo
dando-se por meio da ténue linha sobre a qual estdo costuradas as malhas do individual e do
social.

A religiosidade na cidade colonial mineira levaria, ao longo do tempo, a
consolidagdo de uma identidade cultural, 2 medida que o espago e o tempo de culto
religioso interno e sobretudo externo, representam uma transformagdo de valores
individuais em sociais e que, segundo Viegas(1980), “... conservam ainda hoje seu pleno
vigor de outros tempos” (p 227). Embora conservando ainda algum vigor, as
transformag0es substanciais na forma e mesmo no contetdo, no final do século XIX e, em
especial, nas duas primeiras décadas do século XX, levaram o evento festivo, sobretudo, o
que caracterizava a religido popular e exteriorista, tais como os festejos do Divino Espirito
Santo, ocorridos por ocasido das festas de Matosinhos, a sofrer sensiveis alteragdes. Tal
fato aponta para a perspectiva de individualizagido, comentada por Lucena,(2000) e que €

entendida,

ndo como um estado, mas uma relagdo construida a partir de uma crescente
interacdo e dependéncia — uma configuracdo — ou seja, estabelecem-se inter-
relacbes que permitem ser as relagbes humanas balizadas no processo
civilizador, ndo como campo de liberdade ou da pura dominagdo mas como um
processo de libertagdo. Isso porque o processo se manifesta por possibilidades
de encontrar formas de expressdes sociais aceitdveis, a partir de um crescente
controle social e do autocontrole individual (p. 10).

Essas colocagdes sdo validas para o nosso estudo sobre as festas de Matosinhos, a
medida que estaria em curso em um dado momento historico, um processo semelhante.
Estabelece-se, por conta de uma dada configuragiio socio-politica, na cidade de Sio Jodo
del-Rei, um processo civilizacional gerador de maior individualizagdo e autocontrole sobre
os habitos individuais e sociais dessa sociedade, o qual, se ndo altera de modo substancial a

identidade-nos do homem religioso sdo-joanense, no minimo, o enquadra sobre um novo
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prisma, que ird colocar em conflito o instavel equilibrio da balanca nos-eu, aqui
representada pelo dualismo Igreja-Estado; tradigao-modernidade; civilizagdo-cultura.

O processo de individualizaggo, de acordo com Lucena (2000), ndo se encontra em
contraposicdo a idéia de habitus social. Eles confirmam relagdes, que se formam na
dindmica estabelecida entre individuo e sociedade, dando ciéncia da existéncia de um
carater coletivo que, como aspecto comum da existéncia de cada pessoa na vida social,
forma as bases de uma dada composi¢do social, as quais trazem as caracteristicas comuns
dos individuos e que constituem a base, da qual emergem as caracteristicas pessoais, e que
permite entender o surgimento, disseminagdo e, por que ndo, a permanéncia de praticas
festivas, mesmo que envoltas numa nova roupagem e num novo contexto (Idem). Nesse
sentido, o habitus pode ser entendido como atitude e modo de expressar-se, tornando-se,
por conseguinte, revelador da constitui¢do da estrutura da personalidade social. Estrutura

essa, cita Lucena (2000), ancorado em Elias,

que ndo se pode separar quando do estudo de sociedades humanas, ja que as
condigoes da estrutura de personalidade, bem como as mudangas que ocorrem
na posigdo do individuo em sua sociedade criam problemas que figuram entre
os mais graves obstaculos para entendermos as transformagoes por que passa

@. 13).

Esses problemas colocados num contexto configuracional mais ampliado, levam,

segundo Lucena, a que Norbert Elias tente demonstrar que:

... ho longo percurso da historia humana, o mundo, a sociedade e a linguagem
sdio processos sem comego e, nesse percurso, ha uma tendéncia ao desligamento
das pessoas dos grupos tradicionais. A tribo, a familia ou até o Estado quanto
mais interage com outros grupos, mais se diferencia, pela afirmacdo de suas
caracteristicas basicas e mais se assemelha, pela aquisi¢do de costumes do
grupo que passa a interagir. Assim, mais diferenciadas sdo as experiéncias
gravadas na memoria dos individuos no curso do desenvolvimento social e
maior é a probabilidade de individualizacdo. No Estado moderno, por exemplo,
quanto maior a margem de decisdo do individuo, maior o controle reciproco
entre os dominantes e dominados e maior a possibilidade de individualizagdo
pessoal (Apud Lucena, 2000, p. 12).

As teses acerca dos processos de individualiza¢@o e do habifus social, colocadas
em discussio por Lucena (2000), mostram um quadro, em que o traco conservador

sobrepde as inovagdes. Desse modo, nesta configuragio social, nem mesmo a inser¢do de
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novos habitos, trazidos em meados do século XIX, com a vinda da Corte, foram suficientes
para alterar radicalmente o Aabitus social local.

Os festejos de rua nas vila e arraiais, em que pesem as criticas referentes a sua
forma e conteudo, continuaram, acontecendo, fossem estes, religiosos ou profanos. Em se
tratando de criticas 2 maneira de como as pessoas se comportavam nas festas religiosas,
encontramos um comentario no jornal Astro de Minas, desaprovando o excessivo brilho e o
aspecto grotesco das procissdes em S@o Jodo del-Rei. No artigo intitulado “Procissdes,” o
articulista, que assina sob o pseudonimo de Carapuceiro e se auto-intitula liberal, critica a
maneira como as pessoas se apresentam de modo pouco civilizado e pouco respeitoso nas
procissdes. Comenta os abusos, as palhacadas, o tom jocoso das vestimentas, as

estravagincias, o excesso de suntuosidade e o seu carater de bufonaria. Diz, ao final do

texto, que:

... Embora se zanguem com esta minha opinido as Senhoras, que gostam de ir a
Igreja nesses dias, como para o Teatro, a fim de chorar, e rir ao mesmo tempo.
Profetas, Madalenas, e S. Jodo dos resplendores de folhas de Flandres, tudo é
palthacaria que se ndo deve consentir em um_pais_civilizado e catdlico. A
religido ndo consiste em mascaradas. (Astro de Minas, 1° de maio de 1835, p. 4
- grifos nossos).

Os novos costumes, introduzidos a moda das sociedades de corte, sendo Portugal
nestas terras o espelho, dentre outras nagdes européias, como Franga, apontavam na diregio
de um esforgo civilizador, que, num primeiro momento, se d4, na sociedade imperial, na
dire¢do do disciplinamento dos costumes, para o comedimento dos gestos, falas e posturas.
Segundo Campos (1995), na Comarca do Rio das Mortes, uma primeira tentativa, nessa
direcgdo, estabelece-se no século XIX, entre os anos de 1810 e 1844. Na década de 1810,
esse processo civilizador € evidenciado por meio das mudangas sofridas com a vinda da
Corte, quando se alteram as rotas comerciais internas, e a vila de Sdo Jodo del-Rei torna-se
um dos principais centros abastecedores do Rio de Janeiro. A derrocada desse primeiro
boom civilizador se da, segundo a autora, em 1844, proporcionado, sobretudo, pela perda
de poder politico sofrido pelos liberais moderados de Sdo Jodo del-Rei na Corte, apds a
derrota da Revolugio Liberal de 1842 (Campos, 1995). Uma tentativa de instauragdo de um
novo esforgo civilizador dar-se-a, conforme nos apontam os jornais A¢do Social e A

Tribuna, ja no final do século XIX e primeiras décadas do XX. Nesse periodo passa-se a
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vislumbrar a idéia de um Estado Nacional e a noggo de individuo. Dois fatores importantes
o precedem: a Aboli¢io da Escravatura e a Proclamagdo da Repuiblica, com seus idearios
positivistas de ordem e progresso.

Apesar das criticas feitas pelos jornais, ao estilo de vida da populagdo, o que se
via, nas festas de rua, era uma conduta pautada pela alegria, o riso e a espontaneidade, ao
lado da violéncia, da jogatina e da bebedeira. Os chamados habitos civilizados, que o
cronista do jornal quer ver prevalecer, direcionavam as elites. Suas criticas, portanto, nio
encontram ressondncia no conjunto da populagdo e nas suas manifestagbes festivas
populares. Na verdade, as proprias elites, ditas civilizadas, quando presentes nas festas
religiosas de carater popular, incluiam-se, pela forga da representacdo das cerimdnias e
festejos e do Aabitus religioso, como membros de uma mesma ordem, ou mesmo, de uma
desordem.

Outro elemento de destaque, ligado diretamente aos festejos religiosos na vila de
Sao Jodo del-Rei, era a masica. Ndo havia, como ainda hoje nfo ha, celebragio, na qual ndo
estivesse a musica presente, tanto nos eventos internos, bem como nos externos. O Astro de
Minas registra, na primeira pagina, a festa civico-religiosa ocorrida na vila de Sdo Jodo del-
Rei, por ocasido do aniversario do juramento da Constituigdo do Império. O evento conta

com a presenga de uma corporacgdo musical local, conforme relata o artigo:

... Tudo concorreu para o aumento do brilhantismo deste dia tdo festival. Na
véspera a noite espontaneamente todos os habitantes da Vila iluminaram com
magnificéncia as suas casas; e concorrendo o povo as casas da Camara, e de la
seguiram pelas ruas publicas com a alvorada, que tdo bem desempenhou a
Musica ndo s6 com_os_sonoros_instrumentos, sendo também_com_os_hinos
patrioticos da nova composicdo, que intermediavam as variedades de_ togues
musicais, que atraia a atencdo do publico, durando este divertimento enquanto
circularam as ruas mais publicas até quase as 1lhoras da noite, os fogos de
artificio em todo este tempo ndo cessavam, e as vivas Nacionais que ao fim dos
hinos, eram dados com geral aplauso caracterizavam bem os puros sentimentos
do povo de Sao Jodo. ( Astro de Minas, 27 de margo de 1830 — grifos nossos)

Para o musicélogo e historiador da musica sacra sdo-joanense, José Maria Neves
(1984), a grande quantidade de pecas musicais, guardadas nos antigos arquivos, mostra que,
para cada festa acertada, eram compostas séries inteiras de obras: matinas, missas,
ladainhas, novenas etc. Tal qual o modelo festivo colonial para ca transplantado e, aqui

assumindo fei¢des proprias da nossa formacdo social, a musica em Sdo Jodo del-Rei
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remonta ao periodo de seu povoamento e da instalagio das associagGes religiosas. O
destaque se da para as duas corporagbes musicais, em torno das quais giravam o
acompanhamento dos eventos culturais, civicos e religiosos locais. Sdo elas: a Orquestra
Lira Sanjoanense, iniciada em 1776, e a Ribeiro Bastos, de 1775. Ambas atuam ainda hoje,
nas cerimoOnias religiosas e nas comemoragdes festivas a elas ligadas. Representando uma
interessante configuracdo social, 3 medida que seus membros vinham de diferentes
segmentos ocupacionais da sociedade local. A primeira era composta basicamente de
negros, os chamados “rapaduras,” e a segunda de brancos, cuja alcunha era os “coalhadas.”
Festejos religiosos populares, tais como as festas de Matosinhos, ndo deixaram também de
serem abrilhantados pela musica. Nessas festas, por exemplo, a presenga da banda de
musica era um dos elementos que concorriam para a animagio da mesma. Sobre a presencga

da banda na festa de Matosinhos, assim noticiava um jornal local:

... no Sabado, dia do Espirito Santo, a noite percorrerd as ruas desta cidade a
banda de musica do professor Martiniano Ribeiro Bastos, terminando a
passeata no Arraial de Matosinhos (Arauto de Minas, 24 de abril de 1881, p. 2)

A vida religiosa na vila de Sdo JoZo del-Rei, concebida desde o inicio de seu
povoamento, acaba por conferir uma particular identidade a sua populagéo, exprimindo, por
outro lado, os niveis de tensdo existentes no seio desse catolicismo ora erudito, ora popular,
revelando, ao longo de sua historia e tradigio, a complexidade de seu processo de insercao
nesta sociedade barroca. Contudo, no relato de viajantes estrangeiros e articulistas de
jornais locais, o destaque que se da é para o chamamento para o fato religioso, como
elemento totalizante e integrador dos diferentes matizes sociais presentes nesta sociedade,
camuflando, no entanto, as desigualdades e divergéncias presentes nesse amalgama
sociocultural.

Tecendo comentarios a respeito da tradigdo religiosa, reinante em Sdo Jodo del-

Rei, o escritor Bernardo Guimaraes assim diz:

. o culto publico em Sdo Jodo del-Rei é feito com toda pompa e majestade, e
deve-se sem duvida a dedicacdo da Igreja Catolica Romana o distinto
sentimento moral que anima a populagdo, como bem disse da tribuna o finado
senador por esta provincia Dr. Firmino Rodrigues da Silva (Apud Arauto de
Minas, 24 de abril de 1881, p. 2).
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O fato é que a “Roma de Minas,” como chegou a ser chamada a cidade de S@o
Jodo del-Rei, possuia o seu cotidiano demarcado por uma temporalidade religiosa, mais
propriamente, por um catolicismo colonial de base tridentina e, posteriormente, demarcado
pelo catolicismo romanizado, inserido nos ares nebulosos que o conformam, com o advento
da ordem republicana. Numa feliz expressdo de Tancredo Neves, em entrevista concedida a
Roberto D’Avila, em 1985, ele assim se referiu a respeito de sua cidade natal: “S@o Jodo
del-Rei é uma cidade que (...) ainda, em pleno alvorecer do século XXI (...) acorda ao som
dos sinos e dos tambores”

A cidade sempre gozou da fama de ser eminentemente catolica (em que pese a
velada repressdo as outras manifestagdes religiosas). A visita do arcebispo de Mariana a
cidade, em 1915, reforga esse discurso do articulista do jornal 4 Tribuna, que, comentando

a ocasido, diz:

... S@o Jodio del-Rei, cognominada “a catdlica,”’ pela majestade de seus templos,
indole de seu povo, magnificéncia de suas festas e respeito as tradicoes teve a
subida honra de hospedar, por alguns dias, o seu virtuoso pastor o venerando
antiste D. Silvério Gomes Pimenta, o sabio arcebispo de Mariana, primaz dos
prelados mineiros...

..Substituidos os perfumes embriagados que presidem as festas profanas pelo
odor sublime do incenso que edifica e transporta o nosso pensamento as alturas
onde habita o eterno criador.

Trocadas as ofuscantes e imponentes formaturas, por entre as marchas
guerreiras, as aclamacdes laudatdrias e as salvas estrondosas_com_gue sdo
recebidos os grandes da_terra. por extensas alas de fervorosos catdlicos,
revestidos de suas humildes insignias, a frente do ungido do Senhor, como que
lhe abrindo passagem, e sem cujo trajeto s6 uma saudacdo, s6 uma aclamagdo
partia unissona de todas as bocas: Ecce Sacerdos Magnus (A Tribuna, 15 de
agosto de 1915 - grifos nossos).

De fato, ao tomarmos como referéncia a formagdo religiosa aqui instaurada desde
os primérdios e ao longo de seu processo civilizatorio, constataremos a veracidade desta
ordem e discurso dominantes, também presentes na pratica social do conjunto de sua
populag@o. A vida religiosa, configura-se como aspecto inerente a vida da cidade, numa
simbiose que particulariza alguns aspectos desse catolicismo peculiar que se formou nas
Minas. E o caso, por exemplo, da linguagem dos sinos. Em Sdo Jodo del-Rei, desde os

tempos coloniais, eles funcionam como verdadeiras “gazetas de bronze”, noticiando
p >
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diariamente os acontecimentos religiosos Por meio deles, estabelecia-se um dialogo com a
populacdo, que via neles seu veiculo de comunicagdo. Para cada cerimonia religiosa ou ato
litrgico, ligado a esta, direta ou indiretamente, tinha-se a manifestagdo dos sinos, cada qual
com sua propria linguagem ou toques caracteristicos, conforme a natureza do evento. Havia
toques para todos os acontecimentos religiosos, ou ndo: avisos de missas, novenas do meés
de maio, chamadas de irmdos das irmandades, festas em homenagem aos santos, finados,
enterro de irmdo, incéndio, passagem do ano, quaresma, festa de Passos, Semana Santa,
festa da Boa Morte, toque de parto, Angelus, Almas, Ave Maria, chamada de sineiro e
sacristdo, relembrando a morte do Senhor.

Comentando a esse respeito, o arquiteto D’Angelo (1998), diz que os sinos, até
meados do século XX, funcionavam como uma verdadeira gazeta popular nas cidades
brasileiras, noticiando fatos da vida civil e religiosa, estimulando oragdes, comunicando
oObitos, festas religiosas e, até mesmo, toque de recolher. Em Sdo Jodo, essa tradi¢do
permanece viva € presente, sobretudo, na Quaresma e na Semana Santa, quando sdo
intensificados os seus dobres e repiques, em sintonia com o acentuamento das praticas
liturgicas desse periodo. A permanéncia, ainda hoje, dessa tradicdo ¢ um dado empirico da

complexa simbiose, religido e sociedade, nas cidades coloniais mineiras. Dessa forma,

... quando vemos o som dos sinos das igrejas de Minas se propagando por
nossas montanhas durante a Quaresma, parece-nos que eles tem o poder
magico de diminuir o espago de tempo que separa a Minas de hoje e a do

passado...( D’Angelo,1998, p. 1-2).

A preservagdo dos festejos do catolicismo em Sdo Jodo del-Rei esteve durante o
inicio da povoagdo sob a responsabilidade das associagOes religiosas leigas. Estas
ocuparam, na sociedade setecentista, importante papel social, ultrapassando as fung¢des
religiosas e caritativas, alcangando, pois, um universo muito mais abrangente e complexo.
Organizaram-se, a partir de grupos raciais ou de oficios. Estas associagdes religiosas podem
ser classificadas em trés segmentos: as Ordens Terceiras, formadas pelas camadas mais
elevadas da sociedade colonial, tais como, funcionarios graduados, intelectuais, militares. O
processo de entrada em seus quadros era bastante seletivo. As Irmandades, em torno da
qual se reuniam a classe dos comerciantes, visavam as obras de caridade. Sua organizagio

hierarquica est4 também retratada pelo seletivo processo de admissido de seus membros. As
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Confrarias e Arquiconfrarias, dedicadas a valorizagdo do culto piblico e compunham seus
quadros, segmentos sociais “menores” e os homens pardos.

Em Sao Jodo del-Rei, a Irmandade do Santissimo Sacramento, instalada na igreja
Matriz, reunia a classe influente dos comerciantes, a Ordem Terceira do Carmo era
composta da mais rica burguesia (os senhores do ouro) e a Irmandade do Rosario, que
abrigava os negros e mulatos. Para Boschi (1988) as irmandades em Minas Gerais
precederam o Estado e a propria Igreja Catolica, como instituigdes. Foram elas as
responsaveis pela edificagéo das primeiras capelas e embrido dos primeiros povoados. Em
torno das capelas se dava toda a vida social das povoagdes, posteriormente, vilas e cidades.
Verifica-se, portanto, que advém de uma mentalidade barroca colonial, instaurada no bojo
de sua formacdo social e de consequente habifus, as raizes da tradi¢do religiosa sdo-
joanense. Uma sociedade que transplantou para os tempos modernos os residuos de sua
origem colonial, francamente barroca, como diz Afonso Avila (1980), e, que tem nas festas
coletivas, de natureza religiosa ou civica, de teor gratulatério ou lutuoso, o veiculo de

expressdo de sua inata predisposigdo lidica.
2.3.2 Atos e fatos da festa

Torna-se importante demarcar as singularidades das festas de Matosinhos, naquilo
que ela parece diferir dos outros locais de devogdo ao Bom Jesus. Inicialmente, destaca-se,
baseado nas notas de jornais, o programa festivo, desenvolvido ao longo de trés a quatro
dias, sendo cada dia destinado a um santo. Na verdade, os festejos do arraial de
Matosinhos, realizados em maio/junho, na data moével de Pentecostes, compunham-se de
um conjunto de festas, iniciadas no sabado, indo até terga-feira. Os jornais divulgavam com

alguma antecedéncia o evento, sempre em tom exaltativo:

Amanhd no poético arraial de Matosinhos comegam os festejos do Divino
Espirito Santo, havendo como de costume trés dias de festa (Arauto de Minas,
13 de junho de 1881, p. 2).

No sabado, acontecia o anuncio solene da festa, por meio da banda de musica,
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... A noite percorrerd as ruas desta cidade a banda de musica do professor
Martiniano Ribeiro Bastos, terminando a passeata no Arraial de Matosinhos

(Idem).

Também no sabado, acontecia a distribui¢do de carne aos pobres e necessitados.
Esse costume, de acordo com os estudiosos do Divino, acontecia por esta festa ser
considerada de congragamento, de cooperacido e solidariedade. A esta caracteristica se junta
o agradecimento, o pagamento de promessas, a pratica da caridade por meio da distribuigdo
de alimentos aos desvalidos. (Pereira, 1978). Prosseguindo o calendario festivo, o domingo
era dedicado ao Divino Espirito Santo; a segunda-feira, consagrada ao Senhor Bom Jesus
de Matosinhos; terca- feira, a Nossa Senhora da Concei¢gdo da Lapa, e quarta-feira
consagrada a Santana. Em alguns anos, a festa se estendia até quarta-feira, conforme o
programa apresentado no jornal Gazeta Mineira, de 12 de maio de 1894.
Geralmente, os jornais publicavam o programa das festas de Matosinhos. Sobre
esse aspecto, verificamos que nio existem variagdes de um ano para outro, nem tampouco,
de um jornal para outro. Vejamos, por exemplo, o anuncio sobre as festas, publicado na

Gazeta Mineira:

... SABADO — As 6 % horas da tarde, haverd a tltima novena solene, depois da
qual percorrerd o Largo a banda Ribeiro Bastos, havendo leildo a porta da
igreja. Nesse dia, apesar de ser de jejum, se distribuira carne aos pobres, do
meio dia para diante, no agougue dos srs. Paixdo e Irmdo, mediante cartoes
distribuidos sexta-feira pelo procurador Pedro Moreira. Por promessa também
do tenente Belisario de Andrada, distribuird, domingo, carne aos pobres
mediante cartdes que ele fornecera. . .
DOMINGO — Divino Espirito Santo. As 8 horas missa rezada. As 11 horas
missa solene e distribuicdo de registros medalhas e pdezinhos. Prega o
evangelho o Rvm. Vigario Cénego Nunan. As 5 horas da tarde eleigdo dos
novos mesdrios. As 6 % horas Te Deum, pregando o Rvm. Padre Jodo Pimentel.
Espléndida iluminagdo e ornamentagdo caprichada em torno da igreja pelo
habil armador farmacéutico Desidério Rodarte. Tocard no coreto escolhidas
pecas e algumas novas a insigne banda do eximio maestro Ribeiro Bastos e
queimar-se-a um grande e magnifico fogo de artificio executado pelo excelente
artista Henrique. .
SEGUNDA-FEIRA — Senhor Bom Jesus de Matosinhos. As 11 horas missa
cantada, distribuindo-se verénicas por ocasido do Gloria. As 4 horas da tarde
saird a procissdo do Serhor, percorrendo o Largo, pregando a entrada, o Rvm.
Padre Jodo Pimentel, seguindo-se Te Deum.

TERCA-FEIRA — Festa de Santana. As 10 horas missa com misica. As 5 horas
Te Deum, pregando o Rvm. Padre Gustavo Coelho. Haverd iluminacdo, fogos




de ariificio e tocard no Coreto a banda do Maestro Ribeiro Bastos (Gazeta
Mineira, 12 de maio de 1854)

As festas de Matosinhos, ao serem realizadas no periodo que, na liturgia catélica
romana corresponde a Pentecostes, ou seja, na comemoracdo da descida do Espiritc Santo
sobre os apostolos, dotava o dia dedicado ao Divino Espirito Santo de um significado
especial. E, pois, em vista disso, que se denominava a festa de Matosinhos como festa do
Divino Espirito Santo. Até meados de 1930, ambos os festejos corriam juntos nos meses de
maio/junho. Posteriormente, a época dedicada & devo¢do ao Bom Jesus de Matosinhos
passa a ser comemorada em setembro. A alteracio da data e a supressio do Divino, com
seus componentes profanos, acontece apos 1924. Os registros indicam que a origem da
devogdo na regido de SZo Jodo del-Rei deve-se a figura do Bom Jesus, do qual também
origina-se a capela. Esta devogfio portuguesa pode ser também atribuida ao espirito de

romaria que a festa carrearia.

JUBILEU DO BOM JESUS, DECADA DE 26

Fonte: Arquivo Osny Paiva

Damante, citado por Maia (1976), afirma que a origem da festa do Divino Espirito

Santo € atribuida a Rainha Isabel (1271-1336). Ao convidar os pobres da Casa Real, ela
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iniciava em seu palacio de Cintra, votos de Pentecostes, em proveito dos pobres. Essa
afirmativa ¢ acrescida de uma lenda de que as folias tiveram origem na Vila de Alenquer,
sendo seus fundadores Isabel e seu marido. Regulamentado pelo codigo Afonsino, que a
excluia das defesas, a festa do Divino foi regulada por D. Jodo III e reflete, no meio
popular, o esplendor e o sentido das sagradas investiduras reais, através da coroa, do cetro,
da bandeira, do Império. Todavia esta explicagdo ¢ considerada absurda por Moisés

Espirito Santo (1988). Segundo este autor,

os cultos populares ndo sdo, nem nunca foram, nem poderdo ser instituidos por
decreto ou pela boa vontade de uma pessoa, seja ela rainha, beata ou santa {...)
Os rituais, como as religides, obedecem exclusivamente aos ditames e a
dindmica da cultura e sempre inseridos na tradi¢do (p. 114).

No Brasil, a festa do Divino ancorou-se no século XVI. O seu carater festivo e
folclorico, advindo do catolicismo folclorico portugués, aqui aportou e ganhou outras
coloragBes culturais, o que veio dar ao Divino Espirito Santo de Matosinhos o carater de

ator principal.
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DIVINO ESPIRITO SANTO

Representacdo do Divino Espirito Santo
Atrds estd escrito: “Feita nesta cidade de Siio Jodo del-Rei em maio de 1868 por Manoel Pereira Maya,
natural de Piracaty, por mandado do Imperador do Espirito Santo Thomaz” (Informativo da Festa do
Divino Espirito Santo de Matosinhos. Séo Jodo del-Rei, n. 01, abril, 1998.)
Fonte: Arquivo Osny Paiva

Durante os trés dias dedicados aos festejos, o arraial de Matosinhos tinha sua
populagio aumentada com a vinda de romeiros e com a ocupagéo das chacaras e aluguel de
casas dos préprios habitantes da vila de S3o Jodo del-Rei. Nesse sentido, publicava-se nota

de jornal, oferecendo hospedagem aos romeiros e festeiros, tal como a que se 1€ abaixo:

... Jeronimo Pereira Leite de Carvalho Bastos previne 0s seus amigos que
durante os dias de festa em Matosinhos tem botequim e Hotel, para o que espera
a concorréncia dos seus amigoes. (Arauto de Minas, 21 de maio de 1881)

Comentando-se sobre as expectativas positivas para os festejos de 1884, o jornal

diz que:

... além dos atos religiosos, as festas profanas tende a atrair um sem numero de
romeiros e devotos que da redondeza e de longe correrdo go vizinho arraial,
onde as casas tem subido a 1008000 de aluguel somente por trés dias. (Arauto
de Minas, 17 de maio de 1884 - grifos nossos)
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Um intenso comércio estabelecia-se no arraial, por ocasido das festas. O mesmo

jornal noticia as expectativas para os festejos daquele ano, ressaltando que:

. as tradicionais festas do Divino estiveram animadas e muito concorridas.
Cinco dias cheios onde ndo faltaram (...) botequins em larga escala, jogos
variados ... (Idem).

Outro dado sobre o comércio que girava em torno da festa € citado por esse jornal.

Na pagina quatro, informa que:

Em Matosinhos no Botequim “Recreio das Familias,” encontrardo as Exmas
Familias comodos proprios e decentes onde se servirdo com prontidio, asseio e
precos razodveis — jantares, almogos, ceias, cafés, sequilhos, comidas frias,
vinhos, finos licores, doces de todas as qualidades (Idem).

O relato do cronista do jornal mostra que a vila de S3o Jodo del-Rei esvaziava-se

nesses dias e parte da populacdo para la se mudava. O que preocupava nesse periodo de
festas era a gatunagem que se instalava na cidade. O jornal A¢do Social, no ano de 1916,
publica uma coluna intitulada “Othos Abertos!” Chama a aten¢do daqueles que vio ao
arraial de Matosinhos para ndo deixarem as suas casas desguarnecidas, pois corre o boato

de que formou-se na cidade uma quadritha de gatunos. Sobretudo, cita a nota,

... nestes dias de festa de Matosinhos em que as ruas ficam desertas e as casas
no desamparo. Nada de joias, nem de valores em dinheiro expostos aos dedos
rapidos e amestrados dos batedores de carteira profissionais (...) o direito ndo
favorece aos que cochilam (A¢do Social, 11 de junho de 1916)

Havia, durante as festas, missa solene, sermdes, procissdes e os festejos populares
como dangas de fitas, cavalhadas, corridas de touros, musicas, fogos de artificio, jogos de
azar etc. Vinha gente dos mais longinquos recantos, movidos por sentimentos piedosos ou
pelas atragdes dos trés dias de festa. Barracas, casinholas, ranchos de capim e coberturas
toscas, eram construidas com objetivo de abrigar os romeiros e pagadores de promessas. O
acesso ao arraial era feito, segundo Cintra (1975), pela antiga rua do Matola. A condugdo
para Matosinhos ficaria facilitada, mais tarde, com a implantacdo da ferrovia.

Das procissdes realizadas por ocasido dos festejos, a de maior destaque era a de

Santo Anténio. Eleito, o “Imperador Perpétuo” da festa do Divino, era conduzido em
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procissdo até a capela de Matosinhos, 14 sendo simbolicamente empossado. Os jornais
informam a respeito dela por meio de comunicados feitos a pedido do Imperador e

Mesarios da festa. Eis agui uma dessas notas:

Os Mesdrios do Divino Espirito Santo anunciam que a posse ¢ no dia 1° de
Junho do corrente ano as trés horas da tarde, e que pretendem levar Santo
Anténio da Igreja da Venerdvel Ordem Terceira de Sdo Francisco, para
Matosinhos, com a decéncia possivel como € de costume; para isso rogam a
todas aguelas pessoas que, se quiserem aprontar de cavalo para acompanhar, o
Jacam aquela hora impreterivelmente. (Astro de Minas, 20 de maio de 1834).

Fato curioso, € que parece ser caracteristico das festas do Divino Espirito Santo em
Matosinhos, ¢ essa procissdo de Santo Antdnio, imperador perpétuo, que da inicio aos
festejos do Divino. Carregado numa liteira, o santo € conduzido até a Capela do Bom Jesus.
Segundo o folclorista Ulisses Passarelli, Sdo Jodo del-Rei era a unica cidade do Brasil a ter
um imperador perpétuo eleito, que ndo perdia o seu posto com a chegada de Pentecostes,
que é Santo Antdnio, conduzido em cortejo numa liteira, conforme publica o informativo

da festa do Divino Espirito Santo de Matosinhos, em 2 de maio de 1999.

PROCISSAO DE SANTO ANTONIO

Santo Antdnio, patrone perpétuo da festa do Divine
“Comerciantes ¢ festeiros do Divino, em Sdo Jodo del-Rei (MG), elegeram a Santo Anfdnio por imperador
perpétuo de sua festa. Por isso, faziam transportar, no inicio da novena, a imagem do santo imperador, de
Sdo Jodo del-Rei para Matosinhos, onde a festa se fozia. Ia o santo numa liteira ricomente adornada,
amparado por um sacerdote, revestido de estola e pluvial, seguidoe de pomposo acompanhamento”(
Raymundo Trintade, Arquidiocese de Mariana, 1928).
llustracdo: Osny Paiva
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A chegada da procissio em Matosinhos, no largo da igreja do Bom Jesus,
iniciavam-se a queima de fogos de artificio e os festejos. Envoltos numa série de
divertimentos, ninguém cuidava de trabalhar naqueles dias.

Para promover a festa, era escolhido a cada ano um Imperador do Divino. Era ele
quem assumia o papel de festeiro, em locais onde ndo havia uma Irmandade do Divino,
como o era em SZo Jodo del-Rei. Segundo Pereira (1978), ¢ ao imperador e também ao
festeiro que cabe a organizagfo da parte profana da festa. Citam os cronistas que um dos
mais famosos imperadores do Divino fora Tomaz Antdnio Gonzaga. Com ele ocorrera o

seguinte fato, afirma Cintra (1975)

Quando em 1868, exercia o cargo, mandou encarnar (colocar pele, cor, dar
vida a imagem) a imagem do Senhor Bom Jesus de Matosinhos. Prefendia leva-
la a procissdo, depois de benta na Igreja de S. Francisco, para sua capela, no
dia 30 de maio. Para tanto oficiou a Venerdvel Ordem Terceira de S. Francisco
de Assis — pedindo “a coadjuvacdo de vossa corporacdo, a fim de que este ato
se torne mais respeitavel.” Deliberou a Mesa respondendo que enquanto
desejasse concorrer com o seu contingente para o esplendor do culto catdlico —
todavia muito the pesa ndo poder comprazer com os desejos do devoto Festeiro
do Divino Espirito Santo. Argumentava a Ordem na resposta que sendo a
béngdo da Imagem uma atribui¢do paroquial deveria ser feita na Igreja Matriz
ou na capela de Matosinhos. Arrematava com franqueza: 4 Mesa ndo julgo
decente sair estq Corporacdo por tdo maus caminhos ( p. 9 - grifos nossos)

E interessante observar que, atrito envolvendo a procissdo de Santo Antdnio até
Matosinhos, ja havia ocorrido em outros tempos. O proprio Cintra, relata em seu texto,
baseado no historiador conego Raimundo Trindade, que Dom Frei José da SS. Trindade,
bispo de Mariana, entre margo de 1820 e setembro de 1835, recebeu, certa vez, reclamagdo
de um vigario de S. Jod@io del-Rei, contra a festa do Divino Espirito Santo. Parece que a
idéia de Santo Antdnio, como sendo imperador perpétuo da festa, sendo conduzido numa
liteira toda ornada até Matosinhos, nfio era bem aceita pelo vigario. Ainda o seguia um
cortejo festivo, composto de variadas gentes, onde se misturava o povo e os “homens
bons.” Contudo, Dom José louvava a piedade dos s3o-joanenses, aprovando a cerimonia.
Lembrou ainda que em Portugal se fazia o mesmo com as imagens de N.S. de Nazaré e de
Arrabadia. Diz ainda que no Ric de Janeiro, recentemente acontecera algo parecido com as
imagens de N.S. da Penha, sendo conduzidas para uma capela a distancia de duas ou trés

léguas.
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Na interpretagdo de Cintra (1999), em que pese seu relativismo, os “maus
caminhos” que levaram a Ordem Terceira de S. Francisco a ndo auxiliar e, de certo modo,
desaprovar essa empreitada do imperador do Divino, estaria no fato do estado ruim do
caminho por onde o cortejo passaria (entrevista). Contudo, estes ndo parecem ser os
motivos reais da desaprovacdo da Ordem Terceira.

O Imperador do Divino era uma figura saudada por todos, por onde passava. Com
uma charanga a frente, os festeiros acorriam até sua casa para render-lhes homenagem, as

quais eram bem-vindas e recompensadas:

... De uma feita foi meu avé o dito imperador e eu bem lembro de que fiquei
atordoado com a algazarra daquela gente toda, entrando pela nossa casa aos
gritos de — viva o Coronel — Imperador! E toque a musica! E o imperador —
coronel mandou logo uma crioula correr as pressas a dispensa e trazer de la
algumas duzias de garrafas de bebidas. Recordo-me de que — parece que ainda
estou vendo — o Jodo Cascudo, posta chupando os beigos e revirando os olhos —
enquanto que o capitdo Funga, esquecido do rabecdo, fazia mil caretas, para
seu copo, dizendo, - arri diabo! Azedo como ... unha de gato!

Apuradas as coisas, verificou-se ter, na confusdo da pressa, caido para o
capitdo Funga uma garrafa de vinagre legitimo(O Dia, 23 de maio de 1912)

A figura do Imperador na festa do Divino Espirito Santo é considerado como a
personagem central do culto. Na tradi¢do portuguesa, ele é o benfeitor que financia uma
parte das despesas. Ser prestigiado como imperador, nessa tradi¢do, exige do mesmo que
seja tido como homem de neg6cios, um prospero comerciante que, mesmo que tenha vindo
do nada, prosperou. Na tradi¢do portuguesa, os homens de negocios das aldeias, aqueles a
quem se diz “ veio do nada,” ambicionavam a fun¢do e figuravam dentro de uma extensa
lista de espera. A grande motivagdo para o cargo € o prestigio junto a comunidade,
conforme afirma Espirito Santo (1988).

Pelo exposto nos jornais, pode-se constatar que atitude semelhante se dava aqui
nos festejos locais, com relagdo a escolha do imperador. A Gazeta Mineira informa que, em
1892,

Foi escolhido imperador para a festa do ano vindouro o sr. Comendador
Francisco de Paula Leite. Os que conhecem a fidalguia e liberalidade deste
distinto cavalheiro, jd por tantas vezes reveladas em festas religiosas desta
cidade, prevéem, com razdo, o esplendor e brilho da futura e popular
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festividade do Divino Espirito Santo de Matosinhos. (Gazeta Mineira, 13 de
junho de 1892 - grifos nossos)

Ao se referir as festas portuguesas, o autor coloca que em certas localidades o

imperador chega a ser coroado pelo proprio paroco, numa cerimonia imponente da igreja ou

a entrada da aldeia. Nesse sentido, a festa do Espirito Santo € a festa do imperador, visto

que,

... O imperador é o grande senhor; rodeado de assessores, passeia-se
pelos recintos muito imponente, sem deixar a coroa, sem reconhecer 0s
vizinhos e os amigos. Tornou-se uma personagem distante, sagrada (...)
Além de contribuir com boa soma de dinheiro para as despesas e de
garantir abunddncia de pdo e de animais a abater, com tourada prévia (a
vara larga), se esse for o costume, o imperador fiscaliza e contabiliza os
donativos privados, preside ao desfile das oferendas como se estas lhe
Jossem destinadas pessoalmente, e paga ao clero pelos oficios realizados. Na
Batalha, apos a coroacdo, senta-se num trono instalado no interior do
monumento da vila, fazendo-se acompanhar de dois ajudantes, ou pajens, e
diante dele passam as mordomas com belos acafates de bolos e de pdo a
cabeca, resultado de promessas privadas. (p. 121-122).

Na perspectiva do catolicismo, a fungdo do imperador numa cerimOnia religiosa €

estranha, sobretudo porque coloca em segundo plano a fungdo do clero, desviando para si

todas as aten¢des. Para Moisés do Espirito Santo, a festa ndo ¢ catolica, tal como o Divino

popular também ndo €. Segundo este:

vem diretamente da tradi¢do hebraica. O Espirito Santo dos cultos populares
ndo é a terceira pessoa hebraica. O Espirito Santo dos cultos populares ndo é a
terceira pessoa da Trindade cristd (...) O Espirito Santo ndo é o popular
Paraclito, principio de ordem intelectual ou espiritual que inspira os santos e
os profetas, expresso na lingua hebraica por “rwah” e que (segundo os textos
cristdos) desceu sobre os apostolos no cenaculo, no Pentecostes, o qual é
invocado nos nossos dias pelos Pentecostais e pelos Carismaticos Catdlicos.

O Espirito Santo aproxima-se da acepgdo que os mais antigos autores da Biblia
tinham desse ente divino e, depois deles, os cabalistas, significando “vida ou
forca,” isto ¢, a forca ou principio vital que, na visGo de Ezequiel, anima os
ossos ressequidos. O Espirito Santo popular equivale ao proprio conceito de
vida, que coincide com a mais antiga tradi¢do semita. (p.109).

Para finalizar este interessante esclarecimento sobre a origem do culto ao Divino,

o autor diz que:
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... 0 rito popular portugués deriva da festa hebraica em que o povo recordava os
seus antigos compromissos com yaveh e renovaria esse compromisso com uma
refeicdo ritual. Os ultimos vestigios da festa biblica datam de ha mais de dois
mil anos. Tendo sido proibidos pelo poder religioso sob proposta dos profetas,
todo o culto publico judaico, nomeadamente os sacrificios sangrentos e as
refeicoes cultuais coletivas em torno do templo uns cinco séculos a.C., o
cerimonial passou para o dominio popular; as seitas e os grupos da Didspora
teriam mantido as tradigdes biblicas proibidas (p.121).

Tal fato nos faz indagar se, para os locais onde se realizaram a transplantagio da
festa do Divino Espirito Santo, tal como em S&o Jodo del-Rei, ndo teria vindo uma leva de
portugueses, “Cristdos Novos”

Tendemos a considerar que, numa sociedade catolica, de origem colonial como
das Minas, envolta, a0 mesmo tempo, com o mimetismo de um catolicismo sincrético, de
padrdes culturais luso-afro-amerindios, os niveis de convivéncia e de inter-relagdes
multiculturais, tenham aqui mitigado, pelo menos por um dado periodo, os niveis de tensdo
entre o catolicismo oficial, que estamos chamando de tradicional e devocional, o qual
estamos considerando como sendo popular.

As festas de Matosinhos sdo apresentadas pelos jornais desde sua origem como
festas populares, em que a presenca do “povo” sempre € destacada, juntamente com seus

decantados habitos festivos:

... Para aqueles que, abrindo os olhos a luz do dia sob este céu e que nunca
daqui arredaram pé, é S. Jodo del-Rei um seio de Abrado, onde seus filhos
esquecidos do resto do mundo vivem na paz, na quietude e no remanso de uma
doce e fraterna convivéncia, acalentados pelos habitos festivos e pelas simples
diversoes que seduzem e prendem (Arauto de Minas, 31 de junho de 1883).

O destaque dos jornais vai freqiientemente para a sua animagdo. “... 4 tradicional
festa de Matosinhos esteve este ano muito animada” é o que cita a sessdo “Noticiario” do
Arauto de Minas de 1883. “... Foram cinco dias cheios! Ndo faltaram as ronqueiras, fogos
de vistas, botequins em larga escala, jogos variados e a danga de velhos” Nao deixa de
comentar o problema dos jogos, corriqueiros nos festejos populares de Matosinhos. ...
Muitos suspiram hoje, saudosos dos dias que se passaram e batendo nos bolsos ndo ouvem
o tirlintintin dos cobres que se foram ..”” (Arauto de Minas,23 de junho de 1883). Nos

festejos de 1884, as Cavalhadas estiveram presentes, comenta Cintra (1974) que era comum
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em tempos remotos. Neste mesmo ano, talvez por se realizarem os torneios equestres, 0
aluguel de casas no arraial de Matosinhos elevou-se para 100$000 somente para os trés dias
de festa. Com vistas a proporcionar um meio “fdcil e cémodo de locomogcdo” para
Matosinhos, fora contratado pelos senhores José Antdnio de Almeida e Manoel Anselmo
Alves de Oliveira, os servigos da Estrada de Ferro do Oeste. Circulara um trem, durante os
dias de festa “ao prego modico” de 300 réis, na primeira classe e 200 réis na segunda, ida e
volta.

O jornal Arauto de Minas, de 14 de junho de 1884, noticia que os cavaleiros que
irdo simular os combates travados entre mouros e cristdos, sdo fazendeiros vindos do Rio
Novo, “... caprichosamente vestidos e montando lindos cavalos ricamente ajaezados”. Para
isso, a praga, em frente a capela do Senhor Bom Jesus, foi nivelada e construida, em forma
de circulo, palanques altos. “... Os palanques formando anfiteatro, ornados de galhardetes
e bandeiras, estofos de variadas cores, ficavam cheios de gente”. Ao povo era reservado o
espago debaixo dos palanques. Nos quatro dias de festa, oito cavaleiros mouros e sete

cristdos realizavam o combate, proporcionando divertimento & multid3o,

... um rei Mouro ocupava, soberbo, bonito palanque, que lhe servia de trono,
tendo ao lado uma interessante princezinha vestida com todo o gosto e
esplendor e os garbosos cavaleiros executaram variados combates e torneios
que, comegando a trés horas da tarde, prolongaram até as seis.

A dltima hora era destinada ao tiramento de argolinhas, que oferecidas a
alguns dos assistentes, provocavam da parte destes a retribui¢do por meio de
prendas...(Idem).

O comentario foi que a festa profana sufocou a religiosa, propriamente dita, que,
mais do que nos anos passados passou quase desapercebida. Embora marcada pelo
brilhantismo das cavalhadas e pelos espetaculos circenses da Companhia do afamado artista
Manoel Pery, os festejos populares de 1884, em Matosinhos, foram alvo de atos de
violéncia que aconteceram na véspera da festa do Espirito Santo. Trés individuos travaram
luta, terminando em facadas e tiros. J& ao chdo, e “nadando em sangue,” foram interpelados
pela policia, conduzidos ao hospital e processada a abertura de inquérito. O redator da nota
jornalistica esboga em seu comentario a insatisfagio com a agio da policia local. .. £ uma
policia esta da nossa terra que ndo previne os delitos e quando estes se ddo ndo tem

também a energia da repressdao” (Idem, p. 2).
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Em 1877, o cronista do Arauto de Minas contrapde em seu texto dois cenarios,
sobre os quais desenrola-se as festas de Matosinhos. Idilicamente, realga num primeiro
instante de seu olhar, a beleza do arraial de Matosinhos que “.. situado a margem
esquerda do Rio das Mortes com seus verdes pomares coroados de copados arvoredos de
dourados frutos, parece a risonha donzela sentada a beira do Riacho, madeixas solta ao
vento e ldbios entreabertos, donde se exala perfumado hdlito” (Araufo de Minas,19 de
maio de 1877).

Continua ele, dizendo que,

.. no espagoso largo ergue-se a poética igreja do Senhor Bom Jesus de
Matosinhos, cuja imagem Veneranda impde a multiddo de devotos romeiros o
respeito e devogdo com que se distingue 0 bom povo sdo-joanense. Em frente a
igreja eleva-se o simbolico cruzeiro, majestoso estandarte da redengdo, como
guarda avangado do Santudrio, onde o Cantico dos Levitas, acompanhado de
melodiosos acordes celebra na Pascoa do Espirito Santo a descida do Paraclito

(Idem).

A seguir, o autor da destaque ao ambiente profano, em que a multiddo é formada
por formosas jovens, jovens mancebos e por pdndegos, que invadem os botequins e as
barraquinhas pitorescas, formadas por folhas de verde pita, “...onde se aprecia a posta de
lombo, a tostada costeleta de leitdo, regados a roxo licor ou a branquinha brasileira™
(Idem).

A pausa € dada com o repicar dos sinos, quando comega a festividade religiosa no
interior da igreja. Do coro partem as melodias, seguidas da fala do sacerdote na tribuna.
Todos ouvem em siléncio e a festa do dia termina com o Te Deum Laudamus. A noite,
retomam-se 0s eventos profanos, quando: o largo iluminado enche-se de multiddo que
danga e assiste aos fogos de artificio. E assim vai, até o dia clarear, quando “... o sol
nascente espanando as trevas, chama a todos a realidade de vida, e cada qual a seus

afazeres (Idem).
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FESTA DO DIVINO ESPIRITO SANTO EM MATOSINHOS - 1914

Fonte: Arquivo Osny Paiva

Os jornais sempre destacam o carater popularesco da festa de Matosinhos, a
animacdo e a presenca macica da multiddo, os trens cheios, indo até a estagdo de Chagas
Doéria, o espirito religioso e ordeiro da festa ainda que, na mesma medida, sejam
anunciados os excessos, a jogatina e os tumultos nela inseridos. Enfim, as festas de
Matosinhos, poderiam ser assim resumidas, de acordo com os relatos dos jornais da cidade,
“... Muito povo, musica magnifica, fogos excelentes, elogiientes sermdes, extraordindria
alegria e completa inalterabilidade da ordem publica ...” (Idem). Um contrasenso, uma vez
que, em momentos posteriores, os jornais irdo fazer criticas a festa e seu ambiente mais
profano que sagrado.

Nao faltavam os tipos folcléricos nas festas de Matosinhos. Um dos mais
conhecidos era um tal de Luciano Bonaparte, caboclo refor¢ado, de proporgdes hercileas,
mal encarado, sempre vestido de modo extravagante. Vinha todos os dias a cidade,
montado num ginete bem ensaiado e trazendo aos pés um par de chilenas de prata. Dizia-se
que era filho unico de pai abastado e, que, com a morte deste, tornou-se herdeiro a meia
légua de S. Jodo del-Rei, de vinte e tantos escravos. Mas era mau homem, cita o cronista
que escreve no Arauto de Minas, em 1878, sob o pseudonimo de “Maceddnio”. Pior ainda,

como senhor de escravos. Acabou por mata-los um a um pela ma e porca alimentagio,
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muito servigo e barbaros castigos (Arauto de Minas, 14 de julho de 1878). Contudo, o
maior prazer de Luciano era ir como alferes porta-bandeiras na procissdo de S. Jorge; para
o que reservava o seu melhor cavalo. A molecada sempre o acompanhava aos aplausos, e
Luciano voltava para casa cheio de si, depois de ter percorrido as principais ruas da

povoagdo. No dia da procissdo de Santo Antonio, na festa de Matosinhos, cita o cronista

Luciano Bonaparte fardava-se ricamente, calgava botas de Napoledo e cingia
reluzente espada de alto preco. Montava, entdo, corpulento e fogoso animal,
ajaezado de prata e ornado de fitas de varias cores. Carregava com garbo, da
igreja de Sdo Francisco até Matosinhos, uma vistosa bandeira, abrindo
caminho para a triunfal procissdo de Santo Antdnio. Grande multiddo
acompanhava a triunfal procissdo de Santo Anténio. Grande multiddo
acompanhava o andor do Santo. Todo mundo elogiava o esplendor da montaria
e das vestes de Luciano, que se transformava numa das mais importantes
figuras da solenidade (Arauto de Minas, 14 de julho de 1878)

Para Matosinhos parece que acorriam parte significativa da populagdo que residia
no centro e arredores da cidade de S@o Jodo del-Rei, por ocasido das festas do Divino
Espirito Santo. Os jornais ddo conta desse procedimento, por meio da circulagdo dos trens,
que saiam da estagfo central até a de Chagas Doria, pelo deslocamento das familias para o
arraial de Matosinhos, hospedando-se em pensGes ou em casas de amigos e parentes, que 14
residiam ou la possuiam residéncias de veraneio. O Arauto de Minas noticia, em 1866, o
movimento de translado das diversas familias que, na véspera da romaria do Espirito Santo,
passam a residir no arrabalde de Matosinhos, que, segundo o mesmo, transforma-se num
verdadeiro bois de Bologne da sociedade sdo-joanense (Arauto de Minas, 14 de maio de
1886).

O articulista, de pseudonimo “Salusto,” assim relata sua aventura, descrevendo o

caminho que se percorria da cidade até o arraial:

... costumava passar um, ou dois meses por ano em Matosinhos, por ocasido
das festas do Nosso Senhor Bom Jesus. Nesse tempo ia-se pelo Matola, passava-
se perto do matadouro velho, em plena capoeira, fazia-se escala na d. Rita da
Praia, uma boa velhinha que morava num sobrado, a meio caminho e
assentava-se um bocado no pareddo da ponte da Agua Limpa, antes de penetrar
no arraial; sim porque nessa época ndo havia a Rua Anténio Rocha, nem o
boulevard dos italianos emendando tudo em uma sé cidade. Entre a meninada
discutia-se qual o caminho mais curto para Matosinhos; se pelo Matola, se pelo
Barro, passando no Canal, onde é hoje a fabrica de tecidos. Chegados apenas,
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a maior preocupagdo, era ir a procura das laranjas e dos limdes, que se obtiam
por dez reais de mel coado, e nas muitas das belas chdacaras daquela abengoada
terra. Havia uma senhora, Deus lhe fale n’alma, que recomendava sempre, a
meia voz, ao Eduardo chacreiro: “olha! Dé das do chdo, hein?...

Ficou célebre este dito de um bom velho sdo-joanense, que mais tarde faz parte
da constituinte, alegre e doido por mogas, sempre que apresentava as sobrinhas
— um bando delas cada qual mais bonita — nunca se esquecia de acrescentar: e
olha que estas ainda sdo as do chdo!(Idem).

Feita a descrigdo e os comentarios sobre passagens de sua infancia, o cronista
passa a descrever os festejos e o ambiente festivo, carregados, ao mesmo tempo, de

devocdo e de diversio:

... Depois vinham os dias de festa, o preparo previdente das barraquinhas de
bambu e pita, a animagdo do largo da igreja, se povoarndo do dia para noite. As
casas subiam de pregos e ndo havia burgués que se prezasse que ndo tivesse
tomado em tempo a sua; pois se era a nossa Petropolis! Aberta a igreja para o
recebimento das oferendas e para a contemplagdo dos milagres, nos
pressurosos iamos nos quedar boquiabertos ante as coisas espantosas
realizadas em nome do Senhor Bom Jesus de Matosinhos: aqui era um
cavaleiro, cuja montaria fomada do diabo, saltara por cima de um abismo e o
homem se salvara de uma morte certa. Invocando no momento supremo, o nome
milagroso; mais adiante era uma senhora muito temente a Deus, e que
esgotados os recursos da ciéncia e desanimada pela paralisia completa que a
prostrava no leito, resolvera-se a vir de longe implorar o milagre — e o milagre
se dera! La estavam, e certo estd ainda na sacristia, os rinques cerradas de
quadros, com suas pinturas ingenuamente rudes e os membros em cera,
contando todas as boas agdes do milagroso Padroeiro.

Com que gosto eu subia a torre para assistir aos repiques do Heitor! Na hora
entdo em que comegavam a furar buracos para armar as pegas de artificio — o
close da festa — a nossa sofreguiddo ndo tinha limites e nos, pequenos, ndo
estévamos longe de admitir que ao influxo da nossa impaciéncia,’”’ a hora do
fogo chegaria mais depressal Antes porém desse momento auspicioso a igreja
toda iluminada ardia em pura fé, hinos e cdnticos subiam para o alto
proclamando a crenca ardente de um povo inteiro. Era infalivel também a
passeata do pessoal festeiro, de charanga, até a casa do Imperador do Divino;
ja se sabe, o grupo era numeroso a levar-lhes as merecidas homenagens,
recompensadas pelas docuras do indefectivel copo d’agua, em regra profuso
()

Depois ia-se ao leildo de prendas, em frente a igreja, onde a fila de bancos
estavam cheias de mogas; era um nunca acabar de boas piadas do Batistinha, o
esperto leiloeiro, que sabia jeitosamente por a prova o amor proprio do

" E caracteristica da festa a profusdo dos sentidos, a ansiedade frente aos momentos de éxtase da festa. O
discurso a ser levado a efeito pelo catolicismo romanizado € de controle dos instintos, de racionalizacio e
controle das emogles nos ritos e nas praticas ritualisticas. Ira se estabelecer, por intermédio de uma
cenarizagdo do rito, ndo como o da cena barroca, mas voltado para o privilegiamento da liturgia, tornando a
mesma mais pomposa que a cerimonia. O sagrado estara naquilo que € oculto e o profano passa a ser visto
como ilusorio. (Kohler,1978).
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arrematador endinheirado. De uma vez, vi uma flor, que por artes e artimanhas,
finha sido furtada do corpete de certa moga, hoje respeitdvel matrona, ser
disputada por dois de seus adoradores e alcangou um prego louco!

Eram assim as festas naquele tempo; ndo havia ainda o jaburu fora, nem o
poquer dentro das casas: rezava-se mais e o gramofone e o cinema ndo
sonhavam aparecer ainda (O Dia, 23 de maio de 1912)

Em uma outra nota de jornal, € anunciado que as “animadas” festas de Matosinhos
estdo lotando o pitoresco arrabalde, com a presenca de romeiros, grande concurso de povo.
Os festejos ganham maior brilhantismo, na visdo do cronista, com a afluéncia de “distintas
familias e elegantes senhoritas.” Num mesmo espago, parece conviver, pelo menos durante
os trés dias de festa, o chamado povo, a burguesia local e a aristocracia, intermediadas pela
relagdo sagrado e profano, inseridas nesse catolicismo. A sociabilidade festiva, presente por
meio dos divertimentos, estende-se, de acordo o discurso do cronista, desde a barraca do
pequeno vendedor de doces a elegante ¢ humanitaria tdmbola de damas de caridade. Os
divertimentos se apresentam na forma de jogos diversos, botequins, carrossel € o excelente
cinema do teatro municipal, ocorrido em um barracio artistico e confortavel. Estamos ja
em 1912. As touradas ja n8o se fazem mais presentes, como dantes. Outro destaque, nesse
momento, € para a ordem publica. O cronista faz questfio de assinalar que mesmo com a
presenca de cerca de sei mil pessoas, a ordem publica esteve inalterada, o que segundo ele,
atesta o nivel de civilidade e progresso da cidade (O Dig, 28 de maio de 1912).

O assim chamado “povo”, misturado entre a populagdo bem nascida e bem criada,
que se dirigia a Matosinhos, nas festas do Espirito Santo, sempre ¢ destacada pelos
cronistas dos jornais. Com rarissimas exceg¢des, sdo figurantes anOnimos, que concorrem
em quantidade para o brilhantismo das festas. Contudo sfo eles, romeiros, devotos, foliSes,
donos de humildes barracas, que fazem da festa de Matosinhos, a mais popular, animada e
concorrida da regifo e, por isso, motivo de preocupacdo das autoridades civis e religiosas.

Em um dos poucos relatos, onde se vé protagonizada a presenca do homem
comum nas festas, o cronista Tancredo Braga narra, em tom hilario, o seguinte episodio,

ocorrido héa oito anos:

... Havia perto da Cruz das Almas, um preto velho por nome Chico Addo que ali
residia com a sua familia. Addo era muito amigo e velho camarada do
Qerubino, aguele mulato da perna torta que mora la perto da casa do coronel
Sette. O Addo, um ano, resolveu assistir as festas de Matosinhos e surgiu
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inesperadamente na casa do Querubino. Surgiu ndo, surgiram ele, a mulher,
duas filhas e um filho. Recebeu-os uma filha do Querubino que imediatamente
foi ld dentro avisar ao pai da chegada dos cinco hospedes. A mulher do
Querubino pbs a mdo na cabega, disse gque a casa estava cheia, que precisava
de tempo a fim de fazer quitandas para vender no largo e outras coisas.
Gostei de ver g tatica e a calma do Querubino.
Ndo se lastimou. Saiu vagarosamente, pitando wm cigarro e foi ter com 0S
hospedes.
- Ohl Addo, como vai vocé.

Entdio. Veio assistir as festas?
- Everdade.
- Vocé desculpe eu ter demorado em vir recebé-los, pois a Mariguinhas
minha filha estd com variola, coitada e disse o médico que ¢é variola
hemorrdgical
O Chico Addo ficou frio e no mesmo dia voltou as carreiras para a Cruz das
Almas.
A noite Querubino, com a mulher e a filha no Largo assistia as festas,
vendendo pés de moleque, queijadinhas e arroz doce, e olhando os fogos. Ndo
sei se foi castigo, o fato e depois de algumas evolugdes foi estourar mesmo na
perna do Querubino (A Tribuna, 30 de maio de 1915).

FOGUETEIRO NA FESTA DO BOM JESUS DE MATOSINHOS - DECADA DE 50
Fonte: Arquivo Osny Paiva
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2.3.3 Individuo e sociedade na representacio festiva

As festas de Matosinhos intermediam uma suposta convivéncia entre o popular € o
tradicional, embutindo no seu interior devogdes que intercalam crengas e cultos sincréticos
luso-afro-brasileiros, como € o caso da associagdo entre as manifestagdes em homenagem
ao Divino Espirito Santo e as devog¢Oes européias e portuguesas ao Bom Jesus de
Matosinhos, a N. S. da Conceicdo e a4 Santana. Nesse sentido, as teses sobre circularidade
cultural de Bakhtin (1987) e de hibridismo de Canclini (1985) contribuem para o
entendimento da relagdo entre o popular e tradicional inserido nestes festejos.

Na relagdo individuo e sociedade, os autores que estudam o periodo, ou seja, 0
século XIX em Sdo Jodo del-Rei em seus primordios, dizem que a principio o que se coloca
¢ uma idéia de desordem, propria, como atestam os fatos empiricos, de uma sociedade de
pouco controle dos comportamentos e violenta em si mesma, associada a um mecanismo
hierarquico que busca o estabelecimento e controles pela demarcagdo prévia de posigdes e
territorios, por meio das praticas sociais e festivas. As festas religiosas de Corpus Christi e
da Sexta-Feira Santa s3o exemplos que ilustram essa perspectiva.

A sociedade sdo-joanense do século XIX caracteriza-se por uma formagdo social
composta de comerciantes e fazendeiros, que compdem a elite social; a seguir aparecem os
escravos € os homens livres pobres, ligados a atividades artesanais e de risco. Em se
tratando de ocupagdo do espago urbano, estudos revelam que, na area central da vila,
habitavam as pessoas abastadas, integradas a vida politica e social da cidade e, nas areas
periféricas, circulavam e residiam pobres livres e forros, que 14 moravam provisoriamente
exercendo atividades temporarias e sem fixagdo (Campos, 1998).

Conforme o relato e as cronicas dos jornais deixam transparecer, o quadro social
da vila apontava para um universo bem mais abrangente e diversificado. A cidade parecia
oferecer amplas oportunidades de inser¢@o social a seus habitantes, inclusive a populagdo
de cor. Os espagos de inser¢do social e econdmica da populagdo sugerem uma estrutura
aberta, possibilitando, com isso, uma certa mobilidade, segundo afirma Resende (1997)
Esse quadro preocupava as elites conservadoras, assentadas no discurso da manutencdo da

ordem e da difusdo da civilizagdo, o que significava.
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Prevenir ou reprimir os diferentes crimes publicos, particulares e policiais
arrolados no Codigo Criminal, reprimir os levantes da malta urbana, por fim as
lutas pela posse da terra, combater as insurreigfes dos escravos e destruir os
quilombos, além de procurar cornhecer a populagdo do Império, sua
distribui¢do e ocupagdo, vigiando aqueles que eram sempre vistos como vadios
e desordeiros. Significava forjar um conjunto de institui¢bes politicas,

administrativas e judicidrias, velando pelo seu correto desempenho (Mattos,
1987, p. 120)

Em Elias (1994), encontramos essa constatag@o, quando o mesmo coloca que para
que os membros da classe dominante possam governar os individuos, € necessario que os
demais membros da sociedade passem por um processo de assimilagdo, incorporando o
codigo dos grupos ‘superiores,” para obedecerem as suas regras. Dentro dessa perspectiva,
a adogdo de valores civilizatorios pressupunha uma mudanga nos comportamentos € nos
gostos, reprimindo nos individuos a “expressdo dos impulsos e emogdes espontdneas,
valorizando o controle e a moderacdo das paixées.” ( p. 198).

Educagcdo, religido e recrutamento militar eram os principais caminhos a serem
percorridos na direcdo do controle e disciplinamento da vadiagem que, segundo as
autoridades, era uma ameaga a tranquilidade pablica. As posturas municipais foram outro
elemento de tentativa de se estabelecer o controle e a fiscalizagdo do comportamento dos
habitantes da cidade. O espacgo urbano € visto como espago de tensdo e de estabelecimento
de lagos de solidariedade entre os grupos sociais. As posturas visavam a limitar as agGes
cotidianas dos moradores, sendo assim menos reguladora e mais cerceadora. Por seu
intermédio, € estabelecido um limite de horario para o funcionamento das lojas, tavernas e
botequins (artigo 202); proibe-se o ajuntamento de escravos em tavernas e casas de bebidas
(artigo 203); a realizagdo de dangas e batuques (artigo 135) e o uso de armas proibidas
(artigo 138). Sdo feitas restrigdes aos jogos (artigos 101, 102 e 103) e proibe-se pedir
esmolas (artigo 99), conforme dispde o Codigo de Postura da Camara Municipal de Sdo
Jodo del-Rei, de 1829.

Embora feitos esforcos disciplinadores, o que se via era a inadequagdo entre o
corpo de leis e a sociedade. Para uma populagéo tida como inculta, ignorante e carente de
educacdo moral e religiosa, a tinica alternativa era a instrugdo e a reforma dos costumes;

cuja assimilagdo pela populacdo dar-se-ia por meio de um lento processo. Ao contrario
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desse discurso, o que predomina mesmo € a impunidade e a ineficacia da lei e da justica
para fazerem cumprir as suas decisdes. Analisando os documentos judiciais, Resende
(1997) mostra como sdo freqiientes as brigas na vila, resultando em queixas por injurias ou
ferimentos leves, portes de armas proibidas, infragdo de posturas, arruagas e desacato a
soldados da guarda policial em dias de festas, procissdes e carnaval. Quando encaminhados
a autoridade policial, os réus quase sempre eram absolvidos, seja por falta de provas, seja
porque os atos ndo eram considerados criminosos. Muitas vezes, cita a autora, acontecia um
acordo entre as partes ou o ofendido desistia da queixa. A analise da ordem juridica
presente em S@o Jodo del-Rei, revela uma sociedade oitocentista moldada por um cédigo de
valores alheio as normas penais e compartilhado por jurados, réus e testamentos a nortear
as decisdes do juri, como demonstra Resende (1997). Para essa autora, a constatagdo de um
codigo de valores distinto e alheio aos codigos do Direito ajuda na compreensdo do estilo
de vida da populagdo da cidade de Sao Jodo del-Rei, revelando um cotidiano formado por
festas, bebedeiras, lagos de amizade, tensGes e brigas. As rela¢Ges pessoais desempenham
um papel significativo na estrutura dessa sociedade, uma vez que o estabelecimento de
lagos era condi¢do essencial, pois permitia a inser¢io na ordem social e afugentava a

desclassificagdo e a anomia. De acordo com Resende (1997),

As vidas de livres, libertos e escravos entrelacavam-se em relagdes cotidianas
verticais e horizontais. (...) Ndo obstante a existéncia da dominagdo pessoal,
que pressupOe relagbes reciprocas de favores e obrigacdes (...) Nota-se uma
convivéncia muito proxima entre os livres pertencentes a um mesmo grupo
social, e os escravos. Por mais que a legislagdo se esfor¢a para cercear esse
convivio, sdo inumeras as referéncias que denotam a estreiteza desses
relacionamentos. Ndo era dificil encontrar escravos e livres divertindo-se juntos
nas_festas de entrudo, nas procissdes e nos jogos de azar® (p. 261 - grifos
Nossos).

As festas, sobretudo as mais populares, eram locais de tensdes e conflitos,
motivados principalmente pela ingestdo de bebidas. Sdo JodZo del-Rei, dotada de uma
intensa vida comercial e social, reservava, nos momentos de diversdo, seja nas casas de

negocio e nas tavernas, seja nas procissdes e festas religiosas, oportunidades para a

'8 Os esforgos da lei para se coibir a sociabilidade na Vila estio presentes nos artigos 135 e 136 do Codigo de
Posturas da Camara Municipal. Segundo este, eram proibidas as dancas ¢ batuques e ndo era permitido aos
escravos tocar, cantar dancar nas ruas e povoagOes, embora fosse aberta uma excegdo para as festas religiosas



124

manifestacdo da violéncia. E interessante observar, conforme apresenta Resende (1997) que
ndo se tem registrado nos processos-crime, atos de violéncia no ambiente de trabalho. As
tensdes geradas nesse ambiente parece que eclodiam de fato mais tarde, nos momentos de
lazer; a maioria a noite e quando os homens se reuniam para conversar, beber e jogar. Ali
comegavam, porém, seu desenlace era a rua, o palco de todas essas manifestagGes. Nas
ocasibes festivas, a manifestacdo dessa violéncia era mais evidenciada. Chega-se a
especular sobre o carater ritualistico da violéncia nessas ocasides. Nessa sociedade, cujas
oportunidades de diversdo eram limitadas e se davam coletivamente, valores como coragem
e valentia encontram espago propicios na rua e passam a dar a essa violéncia esse carater
ritualistico.

De acordo com Sylvia C. Franco (1974),

O significado da festa, como contexto social que favorece as relagbes
antagbnicas, torna-se mais nitido quando se observa que ela é cenario
conveniente as afirmagdes de supremacia e destemor: é a oportunidade para a
realizagdo de faganhas perante audiéncia numerosa e que tem em alta conta o
valor pessoal (p. 38).

A manifestacdo dessa violéncia ndo € representativa de uma manifestacdo de
oposigio a ordem vigente. Na verdade, a violéncia da festa € simbdlica e ritualizada. Nesse
sentido, ndo ha na festa a subversdo da ordem tradicional e, sim, uma inversdo, em que “o
temor das autoridades em relacdo as perturbacbes da ordem estaria na existéncia de
problemas resultantes de conflitos entre vizinhos ou do abuso do dlcool ocorridas nessas
ocasides”’(Resende, 1997, p. 106).

O jogo também fazia parte do cotidiano dessa sociedade, principalmente nos
festejos populares, era uma diversdo bastante difundida e consentida, muito embora, os
jornais e as autoridades sempre se colocassem frontalmente contra essa pratica,
preocupados sobretudo com os possiveis desvios de conduta dos jovens, mais
propriamente, os filhos de “boa familia.”

A violéncia e a baderna, juntamente com os jogos e os divertimentos, estdo
inseridos no periodo festivo e sdo comentados pelos jornais. A principio de modo mais

ameno, ressaltando o carater de folguedo destes jogos e diversdes, como vimos através de

(quibetes e reinados) desde que nfo fossem a noite. (art. 137) Como se v€ pelas observaces de Resende,



125

relatos dos cronistas até o final dos oitocentos. A partir de entdo, com o alvorecer dos
novecentos, alargam-se as criticas a presenga dos jogos e folguedos e, até mesmo, a critica
as praticas devocionais e ritualisticas do catolicismo tradicional e do catolicismo popular. A
presenga do figurado na procissdo da Sexta-Feira Santa ilustra bem esse fato. No nosso
entender, essa critica pode ser apontada como indicios da tentativa de controle sobre a
forma e contetido dos festejos religiosos, realizados no centro urbano colonial da cidade de
Sdo Jodo del-Rei. O procedimento da retirada dos figurados das procissdes da Sexta-Feira
Santa sera rebatido por meio de artigos publicados de forma seqilenciada no jornal 4
Tribuna. Uma batalha verbal, recheada de réplicas e tréplicas entre o autor e seus
rebatedores. A autoria parece ser de Severiano de Resende, que assina os artigos sob o
pseudonimo de Jodo Revoada. O autor apresenta-se como defensor da autonomia das
Irmandades leigas frente ao poder do clero local, que comega a se estabelecer, sobretudo,
com a chegada das ordens religiosas estrangeiras (ver 4 Tribuna, 20 e 22 de dezembro de
1914).

A respeito da violéncia em dias de festa, o jornal A Tribuna, de 29 de abril,
comenta o conflito que se deu em Matosinhos, por ocasido das novenas preparatorias dos
festejos de 1917, envolvendo habitantes do arraial e jovens do centro da cidade. E colocado
em destaque, na pagina 2, logo a seguir ao comentario, uma correspondéncia enviada ao
redator do citado jornal. O objetivo da mesma € esclarecer uma noticia veiculada em outro
jornal, o A¢do Social, datado de 11 de abril do mesmo ano, que atribui a baderna acontecida
ao moradores de Matosinhos. Estes contestam a informagdo do jornal para o ocorrido,

dando a seguinte versdo para o fato:

... O que se passou aqui em Matosinhos foi coisa muito diferente do que se
depreende da aludida nofticia e que, em seguida vamos relatar com a mdxima
sinceridade.

Em uma das noites em que se realizava aqui as novenas, um grupo de rapazes
residentes na cidade, além de procedimento insolito e incorreto no interior do
templo, produziram no largo, ao terminar as ceriménias religiosas, uma
algazarra infernal e entremeada de palavras improprias de um lugar publico,
infundindo receios as familias que se retiravam da igreja. Essa turba de
desatinados postou-se na embocadura da rua que do largo vai até a ponte da
Agua Limpa, e ai continuou uma orgia de alcoolizados, infundindo terror e
impedindo o trdnsito as pessoas que, saindo da novena, regressavam as Suas
casas e a esta cidade tendo as familias de percorrer pela linha férrea, as

pouco efeito pratica surtiam.
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escuras pra evitar o bando turbulento que impedia o trdnsito da rua acima
referida.

No intuito de fazer cessar o pdnico e de restabelecer o transito as familias,
algumas pessoas daqui de Matosinhos se aproximaram de tal grupo de
desatinados e pediram da melhor boa maneira possivel, para que ndo
continuassem com aquele improprio e que, além de estar causando pdnico,
obrigava as familias, que demandavam a cidade, a transitarem pela linha férrea
em que ndo hd iluminagdo. Este pedido, apos alguma relutdncia por parte dos
mais exaltados, foi atendido.

No dia seguinte, o inspetor de quarteirdo ndo sé para obstar que se
reproduzisse a orgia da noite anterior e como também por ter tido conhecimento
que alguns rapazes de tal grupo haviam combinado virem armados assistir as
novenas e que provocariam conflitos logo que se fizesse a menor observagdo,
solicitou do dr. Delegado de Policia algumas pragas para a manutengdo da
ordem publica, caso quisesse por em prdtica as ameagas feitas o que felizmente
ndo se verificou. Foi isto o que houve; foi isto o que se passou em Matosinhos.
Agora, porém, torna-se necessario, a bem da verdade, que se acentue mais uma
vez que esse grupo que aqui praticou a orgia e algazarra referidas; que esse
grupo de turbulentos que aqui aterrorizou familias é composto de rapazes ai da
cidade; e que sdo os mesmos useiros e vezeiros na prdtica das orgias e
disturbios constantemente nas ruas da cidade, as horas mortas da noite, em que
sdo debaixo de terrivel vozeria, cujas figuras sdo bem conhecidas da policia. Os
perturbadores da ordem e do sossego publico em Matosinhos sdo os mesmos dat
da cidade, onde, durante, o dia, flanam pelas ruas com ares de_mocos bonitos,
com os_quais a policia necessita ser complacente (A Tribuna, 29 de abril de
1917 - grifos nossos).

Vé-se, pois, que cenas de desordem e violéncia em Matosinhos, por ocasido das
novenas e dos festejos do Divino, eram correntes. Perpassam pela segunda metade do
século XIX e penetram nas primeiras décadas do XX. Envolvidos neste cenario estédo,
desde os “mocos bonitos da cidade,” com os quais a policia € “complacente,” até segmentos
dos setores populares da populagdo dos arredores e da cidade. E o caso, por exemplo, do
conflito envolvendo guarda-freios da Oeste de Minas e soldados do exército, fazendo com
que os festejos da quarta-feira de 1912, em Matosinhos, fossem suspensos., conforme
noticia o jornal O Reporter, em 2 de junho do referido ano.

Neste mesmo ano, os jornais registram um outro incidente acontecido na época das

festas de Matosinhos:

... deu origem ao conflito o fato de ndo aceder uma mulher da vida airada aos
galanteios de um deles (pracas), e que por essa razdo foi esbofeteada. Como a
isso se opusesse uma pessoa do povo desembainharam os mesmos soldados os
respectivos rifles, investindo indistintamente contra a massa popular que
estacionada, no largo de Matosinhos assistindo as festas, resultando ndo so6 do
atropelo como de contusdes recebidas nas lutas, ferimentos de diversas pessoas.
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Intervencdo benéfica do aspirante. Queixam-se ainda varias familias que
vinham no trem que transportava a patrulha de proferirem algumas das pragas
embarcadas palavrées e insultos com referéncias aos paisanos.(O Dia, 30 de
maio de 19912, p. 1)

Embora envoltos por essas turbuléncias, os habitantes do arrabalde querem ser
distinguidos como “pacatos e laboriosos,” atribuindo a desordem a malta que vem do centro
da cidade para o subtrbio de Matosinhos, em épocas de festa. Constatamos, todavia, que os
jornais passam a dar mais destaque a essas perturbagGes e conflitos, no inicio do século
XX, fruto talvez do crescimento e urbanizacio da cidade e do proprio bairro de Matosinhos
e também pelos conflitos politicos e religiosos que comegam a vir a tona nesse periodo e
que, em certo momento, a festa de Matosinhos parece protagonizar. Sobre isso, Severiano
de Resende, entdo redator do jornal conservador Gazeta Mineira, comenta, no jornal O
Reporter, que o arraial de Matosinhos,

... outrora palco de grandes lutas e morticinios entre paulistas e emboabas (...)
onde ha vastas e belas chacaras e (...) qual linda garca, campeia a capela do
Bom Jesus (...) onde acontecem os festejos do Espirito Santo (..) que nos
ultimos tempos tem arrefecido por causa do zelo farisaico . de caprichos do
despeito e emulacdo entre o poder municipal, policial e eclesiastico.(O
Reporter, 24 de abril de 1908, p. 1 - grifos nossos).

O destaque, dado por nos nessa citagdo chama atengdo para o surgimento de
tensdes no interior dos poderes religiosos locais, ou seja, irmandades, padres locais, e
ordens estrangeiras, em processo de instalagdo na cidade, e entre os poderes civis e
religiosos. O que esta a emergir ¢ um panorama que aponta para o surgimento de uma
sociedade mais laicizada, as voltas com um discurso positivista de modernizagio e
progresso € uma ordem religiosa envolta pelos ventos do discurso romanizador. Ao
procurar reagir, nio se contrapde diretamente a este, mas busca também seguir este curso
da historia por meio da centralizacdo de suas condutas e da reforma do clero, na direg¢do
ditada pela Santa Sé, reforgando, porém seus dogmas e a universalizag@o de sua doutrina. A
festa de Matosinhos traz em seu bojo, por um lado, elementos de um catolicismo popular, o
que poderia ser entendido como a representagdo de resisténcia a uma forma de
sociabilidade festiva pautada pelo descontrole, pela jogatina e pelo tumulto, esbogado pelo
afluxo de pessoas de diferentes extratos sociais. Na festa em si, a hierarquia € ocultada e

mesmo inexistente, a medida que nela se interpenetram diferentes extratos sociais e
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multiplas atividades. O profano e o sagrado, mais do que em outro festejo, se encontram
misturados.

O jornal A Tribuna comenta que, no ano de 1916, apos feita a visita a imagem do
Bom Jesus, no interior da capela e ali deixado a esmola, voltam todos aos folguedos de rua,

que de ordinario constam de mil jogos diferentes. Diz o jornal que:

... Ali todos sdo tentados pelo demonio do jogo; joga o velho e 0 mogo; o rico e
o pobre; a dama e o cavalheiro, todos na mais intima cordialidade;
disfar¢adamente o chefe de familia vai se abeirando do pano verde, compra
fichas e faz a sua fezinha num numero ou no esguicho; a madame arrisca seus
tostoes no jaburu; a rapaziada se distrai na campista e na vermelhinha,
enquanto as senhoritas chupam balas e confeitos e os fuinhas e pintalegretes
vdo arrastando-lhes as asas (A Tribuna, 14 de maio de 1916).

A festa ndo tem sobre si o efetivo controle da Igreja ou das irmandades, até porque
n3o havia uma irmandade do Bom Jesus ou do Divino Espirito Santo. Tampouco a
autoridade policial e a elite politica detinham esse controle. Estavam la, participavam da
festa, ajudavam na sua organizagdo, mas n3o detinham o controle efetivo sobre ela. A
tentativa de controle advém da pratica policial e do discurso jornalistico, da presenca de
uma igreja em processo de romanizagido, acompanhada de uma ordem civilizadora-
disciplinadora das praticas festivas e da organizagdo do espago publico que estdo sendo

anunciados sobretudo no inicio do século XX em S3o Jodo del-Rei.



CAPITULO 3

3 DA TOLERANCIA AO CONTROLE SOBRE AS FESTAS DE MATOSINHOS

S. Joao d’El-Rei € a terra das belas tradigbes. Povo essencialmente catholico, de uma fé viva e crenga
inabalavel attesta-o sempre na celebragfo de suas festas religiosas anuaes, todas ou quasi todas e

que vao de 1 de janeiro a 31 de dezembro.(...) Poucos seriam os dias destinados ao descanso (dias
em que se nio teriam festas), ao passo que outros dias seriam marcados por festas duplas.

Afora alguns costumes grotescos, préprios da era antepassada e que absolutamente

ndo se enquadram com os dias de hoje ,em que a nossa cidade goza de brilhante

renome de uma das mais progressistas e civilizadas cidades de Minas,

costumes e usos ex6ticos felizmente ja banidos do culto catholico,

todos os outros devem ser conservados com carinho, porque

avivam a f¢ e edificam o sentimento religioso.

(Saul Derville. Acgdo Social, 1924)
3.1 A heranga do catolicismo colonial ibérico e sua reconfiguracao no Brasil

Com os portugueses veio, além da cruz, a espada. Por meio dela implantou-se a
religido oficial do Estado portugués. Nativos e africanos para ci trazidos a €poca da
colonizacdo, a ferro e fogo, foram introduzidos no catolicismo. Este torna-se, com a
interiorizacao do expansionismo portugués, a religido oficial da col6nia. As novas geragoes
de portugueses nascidas no Brasil adaptam-se aos costumes e tradi¢bes da vida colonial,
formando, na esfera religiosa, o catolicismo luso-brasileiro. Seu predominio se déa pelos trés
séculos de dominacio colonial, prosseguindo ainda com forte presencas no Império e
adentrando pela Repiblica, ainda que sob outra formatagio (Azzi, 1997).

Este mesmo catolicismo reconfigura-se, no decorrer de sua trajetéria nas terras
colonizadas, a partir das influéncias indigena e africana, formando o sincretismo religioso
que assumiu feicoes distintas no interior das regides ocupadas e em meio ao embate
ocorrido entre as diferentes culturas e racas que iriam compor a terra brazilis. Na afirmacao
de José Onério Rodrigues, citado por Hoornaer (1990), o catolicismo no Brasil se mesticou,

ou seja,
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A religido perdeu, entre nés, o ar sinistro das prdticas peninsulares e ganhou
alegria, adaptando-se ao povo, ds populacoes mesticas amigas do batugue, do
foguetdrio, dos repiques de sinos e alheias as sutilezas do dogma. As procissées
e os te-déuns (Te Deum) movimentavam as ruas, davam animacdo & vida
popular brasileira (p. 19).

E importante explicitar a natureza desse catolicismo para c4 transplantado como
parte integrante do projeto de expansao colonial portugués. A religido é parte importante do
projeto de construcdo do Estado portugués. Como nagio, Portugal surge através da luta pela
expulsdo dos arabes mugulmanos, secularmente instalados na peninsula ibérica. Uma luta
que ganhou foros de “guerra santa,” a0 mesmo tempo que se destaca como projeto politico
e religioso, cujo objetivo era a instauracdo de um reino fundamentado na crenga catélica
(Azzi, 1997). Assim Portugal se constitui como Estado, sendo que a forga do catolicismo
faz do mesmo um feudo da Santa Sé, e o monarca proclamava a sua fidelidade ao romano
Pontifice. O instrumento através do qual os monarcas portugueses se véem comprometidos
com Igreja de Roma e com sua missdo religiosa de expansdo da fé cat6lica € o padroado.
Mediante o direito de padroado, os monarcas lusitanos tornam-se chefes efetivos da igreja
colonial luso-brasileira. Dessa forma, toda a primeira fase da Igreja Catélica no Brasil se d4
sob o regime de padroado dos reis de Portugal. Tal fato confere a figura do monarca no
Brasil Colonial um carater mitico, isto €, seu nome era repetido com respeito e veneracao,
seu poder e majestade eram exaltados, sem que jamais fosse visto pessoalmente no
territério (Azzi, 1997, p. 45). O que estd por detrds desse procedimento € a visdo da
monarquia como tendo um caréter essencialmente religioso, fundada na doutrina medieval
da autoridade sagrada dos reis, que atribuia 2 monarquia lusa uma origem divina. Assim, a
Coroa portuguesa tinha como forte sustentdculo a hierarquia eclesidstica, dando a ela
amplas condi¢cOes e favorecimentos na sua missdo evangelizadora. Essa concepcio, que
atribui o carater sagrado ao monarca portugués, estendia-se também, segundo esse autor, a
nagdo portuguesa. Ela era tida como predestinada, escolhida por Deus, conforme a

concepcao difundida na época, como o novo “Povo da Salvagdo”, como esclarece Azzi
(1997):

Assim como no Antigo Testamento, a divindade manifestava a sua escolha em
favor do povo judeu, a partir de fins da Idade Média. O novo “povo da
salvagdo” vinha a ser constituido pela nacdo lusitana, em fase de consolidac¢do
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e expansdo, (..) como novo povo eleito dos portugueses tinham a missdo
politico-religiosa de expansdo da fé e do reino de Cristo (p. 46).

Dessa forma, da-se a transplantacio dessa mentalidade para as novas terras
descobertas, com a finalidade de expandir a Cristandade e, por conseguinte, o Estado luso-
cristdo. Tornam-se os nativos do novo territério portugués do além mar, mediante o
processo de dominacio e ocupagéo territorial, siditos do Rei e seguidores da fé catélica.
Mesmo investido de suas crencas € cultos, aos gentios era imposta como verdade tinica e
absoluta a fé catdlica. Ela se apresentava como unidade totalizadora, destituindo as demais
crengas religiosas de qualquer valor. Assim se d4 a implantac@o do catolicismo na Coldnia.

Segundo Azzi (1997, ha, entretanto, nesse processo de implantagdo impositiva do
catolicismo na Colénia duas vias: uma oficial e outra popular. A primeira é decorrente do
fato de a fé catélica, religido oficial da Coroa portuguesa, ter sido para ca transplantada
juntamente com os demais organismos de dominagio metropolitana. A segunda vertente,
ligada a primeira, mas envolta no plano da cultura, diz respeito as representa¢des sociais do
povo lusitano trazidas pelos préprios colonos lusos que aqui se estabeleceram. O
catolicismo popular brasileiro surge de dentro do catolicismo oficial, do qual € dependente.
Entretanto, ao penetrar nas camadas populares da sociedade colonial, desenvolveu tipos de
cultos e cerimOnias oriundos de uma tradicdo ibérica, mas que adquirem, no continente
americano, novas especificidades, derivadas, em grande parte, da heterogeneidade existente
na composicdo do mundo luso-tropical. O amdlgama presente na sociedade colonial
possibilitou a sincretizacdo de elementos cristdos e portugueses oriundos da tradigéo ibérica
que vao incorporando elementos indigenas e africanos. A resultante, segundo Centurido
(1999), foi o reforcamento, no Brasil, de um aspecto ja presente na cultura popular lusitana,
que € o de uma religido baseada no sensivel e menos voltada para a intelectualizacio € o
abstrato. Vérios elementos, carregados de simbolismo, expressam a forma e o conteido da
implantagéo desse catolicismo ludo-devocional. Muitos eram os objetos de culto e devog¢ao
que o expressavam. Um dos simbolos marcantes foi a cruz, utilizada tanto como marco de
conquista, quanto como local de culto. Era grande e, em certa medida, ainda o €, a
importéncia atribuida pela populagio ao ato de se erigir cruzes, por exemplo. Possuia varios
significados, desde demarcar a presenca de uma comunidade cristd, até¢ indicar local de

sepultura ou manifestar devocao as almas.



Além da cruz havia os oratérios, objeto muito popular de manifestagio de fé. O
oratério, a principio, era uma pequena cavidade feita de madeira ou na parede das casas
onde se colocava a imagem do santo da devocdo. Era comum nesse periodo a reunido das
familias em torno dele, principalmente por ocasido das festas religiosas para realizarem
suas preces e a reza didria do terco e ladainhas, na presenca desses. Com o
desenvolvimento dos centros urbanos na sociedade colonial, os oratérios eram construidos
nas esquinas das ruas e pracas. Nas cidades mineiras, surgidas nesse periodo, € ainda
comum se ver pelas esquinas esses locais de devogao.

Outro fator importante desse catolicismo estd, segundo Azzi (1997), na forma de
participagdo da populacdo da colénia em seu inicio de formacdo. Com a expansdo da
ocupacdo territorial, coube a essa plebe a erecéio de capelas e a propria interiorizacio desse
catolicismo.

O dominio do padroado portugués exigia que toda construgdo de locais de culto
fosse exercido pela metrépole, tendo em vista a dimensdo da expansdo territorial e a
escassez de recursos. Assim sendo, as ermidas, embrido do que viriam a ser as capelas,
ficavam sob os cuidados das pessoas ou comunidades que as construiam. Ao lado das
ermidas primitivas, organizava-se uma comunidade de homens que se dedicava a uma
espécie de vida religiosa. Posteriormente, algumas dessas ermidas, construidas pela piedade
popular, foram, ao longo do periodo colonial, transferidas para uma ordem religiosa,
constituida oficialmente. E o caso, pois, de franciscanos, beneditinos e carmelitas, que
instalaram conventos e mosteiros ao lado dessas ermidas.

Outro aspecto importante da vida religiosa colonial fora a constituico das
Irmandades e Ordens Terceiras. AssociagOes religiosas formadas por leigos, que tinham
como objetivos promover a devog¢ao a seu santo patrono € dar amparo a seus membros,
sobretudo na hora da morte, dando-lhes o sepultamento religioso.

Muitos desses locais de culto tornaram-se, com a ampliacdo das capelas, igrejas,
centros de devogdo e romaria. Sua origem data do século XVI, mas ¢ a partir de meados do
século XVII até final do século XVIII, que surgem os mais importantes centros de romaria
do Brasil. Sdo exemplos, o Santudrio de N. S. Aparecida, em Aparecida (Sao Paulo); o
Santuario de Bom Jesus de Matosinhos, em Congonhas do Campo, Minas Gerais, € 0

Santuario do Senhor do Bonfim, na Bahia. Os centros devocionais foram, em sua maioria,
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erigidos e conduzidos por leigos, e também a promocio do culto devocional ficara sob suas
maos. Tal fato se dé at€ o inicio da Repiblica.

Hoonaert (1992) chama atengéo para algumas questdes candentes presentes nesse
catolicismo devocional que sdo, vez e outra, postas na periferia do processo pelos
estudiosos do tema. A importincia desse cristianismo devocional no processo social
brasileiro € mascarada nos documentos oficiais, a8 medida que € classificado
pejorativamente de religiosidade popular. Para o autor, este cristianismo devocional foi de
tamanha influéncia na formacdo do Brasil que dele advém as duas forcas modeladoras do
modo de pensar € viver a religido no Brasil, ou seja, a forca da instituico oficial (a misséo)
e a forca da devocdo. Paralelo a construcdo de igrejas e catedrais, conventos e mosteiros
pelo catolicismo de missdo, dava-se a construgdo, pelo catolicismo devocional, desde
santudrios domeésticos, os oratOrios, até os centros de romaria, para os quais, ainda hoje,
convergem milhares de devotos por ocasido das festas anuais. E portanto, evidente, a forca
da devogao que, no Brasil-Colonia, operou como forca social que ndo demarcava fronteiras
entre o eclesistico e o leigo. No periodo compreendido entre os séculos XVI e XVIII, tanto
clérigos quanto leigos estiveram unidos na devocdo aos santos, dentro de um cristianismo
pouco hierdrquico e néo clericalizado. Sendo missionédrio e devocional, esse cristianismo
acabou por absorver, mediante o clima cultural tipico do Brasil-Coldnia, as culturas que
para cé foram trazidas. Com o movimento de Reforma e a Romanizacao, iniciados a partir
do Império, esse equilibrio de tensdes foi quebrado e se alargaram as fronteiras entre clero e

Jaicato.

3.2 A caminho da romanizacao

No século XIX, acontece o que a historiadora Marta Campos Abreu (1996) chama
de “os impasses do catolicismo” (p. 346). Ele é movido pela crise do padroado, que
mantinha unido Estado e Igreja. A legitimacao religiosa conferida pelo padroado comega a
ser abalada pela tend€ncia civilizadora e cientificista assumida pela elite politica e
intelectual. Na segunda metade do século XIX, o processo de romanizagao € intensificado e
uma de suas bandeiras € a luta contra o liberalismo moderno. Abreu (1996) comenta que,

em 1875, o jornal cat6lico O Apdstolo, publicado no Rio de Janeiro, critica a desordem



vista no carnaval daquele ano, por causa desses novos ares circulantes em meio a elite

politica no Brasil e que os governantes querem ver implantadas,

... ndo querem saber da religido; metem a ridiculo, escravizam e perseguem de
todos os modos a Igreja de Jesus Cristo. Encarceram os Bispos e Sacerdotes
que ensinam ao povo a moral e o cristianismo.

Instituem leis de casamento civil, para que as familias se formem sem a ben¢do
de Deus; banem o ensino catdlico das escolas; querem o governo dos povos sem
religido; e quando o povo, formado nesses principios, solto de todo o freio,
embebido nas doutrinas do materialismo, do ateismo e da _libertinagem,
prorrompe em desordens, em excessos que ofendem a moralidade, o respeito
devido a autoridade, arma-se esta e desce as ruas com um ridiculo e descabido
aparato de forca armada para moralizar as mesmas! (...)

O Governo ndo governa so. Precisa da Religido (...) O Império da Santa Cruz.
(Abreu, 1996, p.348 - grifos da autora).

A imprensa catdlica, antes timida e voltada eminentemente para as questOes
religiosas, passa a ser uma das frentes de resisténcia e luta. Muitos jornais foram criados a
partir de 1870, ap6s o episédio da “Questdao Religiosa”, a crise politica entre a autoridade
dos bispos e o poder municipal. O citado jornal fora um dos mais expressivos do pais, ao se
destacar como porta-voz da politica de “romanizaco” no Brasil. Movimento este que
objetivava reformar a pratica catélica no século XIX, especialmente na sua segunda
metade, por meio da retomada das tradigdes tridentinas. Pretendia sacralizar os locais de
culto, moralizar o clero, reforcar a estrutura hierdrquica da igreja e diminuir o poder dos
leigos organizados nas irmandades.

Para Abreu (1996), este movimento correspondia a uma orientacdo da Igreja
Romana, no Pontificado de Pio IX, expressa na enciclica Quanta Cura e no compéndio

chamado Syllabus (catalogo dos erros modernos) de 1864.

Ambos representavam a condenacdo do “modernismo” e a defesa da igreja,
ameacada pelas transformacées filosdficas e historicas dos ultimos tempos, o
racionalismo, o materialismo, o indiferentismo, o anticlericalismo e as
revolucdes burguesas e socialistas européias. Além disso, rejeitavam as bases
do pensamento liberal mundial: o progresso, a crenca em que todo o poder
emana do povo, o monopdlio leigo da educagdo, a equivaléncia de todas as
religiées, a concepgio de que as sociedades modernas podem prescindir da
religido, a criacdo de instituicées laicas, com o registro e o casamento civil, a
separacdo Estado-Igreja, o primado do poder civil sobre o religioso, a
liberdade de culto e expressdo (p. 352).
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Gerava-se, ao longo do século XIX, um dilema para as jovens elites dos paises
ibero-americanos recém-independentes politicamente. Eram, a0 mesmo tempo, difusores da
modernidade liberal e herdeiros do catolicismo colonial ibérico. Os novos governos do
continente e do Brasil tinham a sua frente o desafio de redefinir sua posicéo frente & igreja
catdlica, como instituicdo ocupante, desde o periodo colonial, de uma posicgdo privilegiada,
como religido oficial, que também era praticada de maneira ndo muito ortodoxa pela
maioria da populagéo.

O problema posto, de acordo como Abreu (1996), era o de como conciliar os
principios tedricos gerais do chamado liberalismo classico com uma religido oficial catdlica
e romana; 0 crescimento econdmico e a pretendida igualdade tedrica entre todos, com os
privilégios coloniais da igreja (grande proprietdria de terras, rendas e tribunais especiais); a
laicizacdo da sociedade com a tradicional e popular prética catblica, repleta de festas e
procissoes; a separacdo entre as autoridades civis e religiosas com a necessidade de se
controlar o poder religioso e a autonomia eclesidstica.

O que estava em jogo, na verdade, era o papel a ser ocupado pela religido e o
catolicismo, mais propriamente, frente aos novos poderes constituidos pelos movimentos
de independéncia no continente e seus principios de soberania, cidadania, moralidade e
progresso. Campos, citada por Abreu (1996), elenca, de forma sintética, as trés tendéncias
existentes entre as novas elites governantes: havia os liberais ortodoxos, que defendiam a
completa separagio entre a Igreja e o Estado, os de tradigio regalista (adepto da ingeréncia
do Estado nas questdes religiosas) e galicanista, do século XVIII, tinham como proposigio
o padroado e a completa subordinagio dos interesses da igreja, sem necessidade de acordo
com Roma e outros que, independentemente do padroado, defendiam a manutengio dos
privilégios do catolicismo e sua protecao.

No plano politico, o século XIX ¢ marcado pelo confronto entre dois projetos: o
civilizador e o conservador. O primeiro defendia os principios liberais e assumia caréter
quase que missiondrio na América, isto €, livra-la do anacronismo ibérico (ai incluido o
catolicismo), da barbérie indigena e da mesticagem, tidos como sinais de atraso.

Torres (1968) afirma que o ideal de civilizagio a ser alcancado por estas liderangas
do pensamento liberal no continente se daria mediante o estabelecimento de uma sociedade

individualista liberal, cujas bases eram a igualdade legal, a supremacia do estado secular e a



liberdade de pensamento e, em termos econdmicos, o livre mercado. O maior obstaculo a
essa pauta liberal era a igreja catdlica colonial. Esta, na visdo desses ide6logos, além de
controlar em muitos paises grande parte da drea produtiva, ter privilégios especiais, impedir
a educacdo leiga e cientifica, era acusada de dificultar a imigracdo de europeus ndo
catblicos — capazes de colaborar na construcdo de uma economia moderna — e de ser
responsavel pelo atraso, analfabetismo, ignordncia, fanatismo e comportamento
supersticioso da populagéo.

A reacao ao projeto liberal se d4, no continente, de modo mais lento e sem grandes
racionalizacOes intelectuais pelos conservadores. Para esses, os ataques aos bens da igreja
colonial significavam um ataque as propriedades em geral ¢ um mecanismo de controle
social. E a partir dos anos 30, com o fracasso das primeiras experiéncias de governos
liberais no continente, que os conservadores surgem como importante forca social e politica
em defesa da permanéncia da heranca colonial e ibérica. A partir de entdo, presencia-se a
formulacdo de um pensamento conservador mais articulado. Liderangas conservadoras do
continente, tais como o mexicano Lucas Alomain, acusam o liberalismo de ter trazido a
anarquia social e a instabilidade politica para a América. Bartolomé Herrera, por exemplo,
negava a soberania popular e as teorias do contrato social e defendia a soberania da razéo
divina. Abreu (1996) ressalta que o projeto conservador estabelecia, de certa maneira, uma
identidade social do ibero-americano, sempre associada a uma determinada identidade
catdlica. O projeto liberal, ao contréario, procurava denegrir esta identidade apontada como
responsével pelo atraso e o obscurantismo do continente.

Sobre tal questdao, Monteiro, citada por Abreu (1996), comenta que identidades
somente se afirmam por meio de um processo de competicdo politica e religiosa, “... a

partir de um contingente de experiéncias comuns que sdo afirmadas com outras

»

experiéncias e crengas.” Nesse sentido, “...afirmar a identidade ¢é sublinhar uma

oposi¢ao.” (p. 358). Pode-se considerar, mediante essa colocacdo, que um hébito social se
constr6i e se consolida num processo de tensdo entre habitos opostos, porém
interdependentes entre si, uma vez que circulam e se inserem num mesSmO €spaco €
ambiente de convivéncia. O desafio posto para as elites liberais era exatamente este, como

viabilizar o progresso dos novos paises e romper com os entraves da heranca cat6lica?
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A hierarquia eclesidstica se via presentes nesses dois contextos politico-
ideoldgicos. Aos ataques dos liberais, respondem com a defesa da posicao ultramontana,
buscando maior aproximag¢do com Roma. Do lado conservador, se viam no dilema de optar
entre a protecdo do Estado, com a exclusividade da religido catélica oficial e nacional e a
completa separacgio do espiritual e temporal, a fim de garantir a autonomia e o autocontrole
da igreja sobre o mundo religioso. No plano da vida cotidiana, o quadro era complexo e de
dificil demarcacao, pois que era dificil, mesmo para um liberal e anticlerical ndo se assumir
como catélico. Estd posto ai a complexidade espiritual da América Ibérica, isto €, a dificil
relagdo entre devogao e razao.

No Brasil do inicio do século XIX, as contradices de um catolicismo devocional,
por um lado, e hierdrquico, por outro, se agravam. A critica maior esta relacionada a falta
de uma identidade religiosa oficial, ou seja, catdlica romana, e o baixo nivel de formacao
dos padres e a perseguicao as ordens religiosas. Desde o século XVIII, estdo postas essas
tensbes no relacionamento entre o catolicismo leigo ludo-devocional brasileiro e o
catolicismo oficial tridentino. Ainda assim, 0 que se tem aqui € um catolicismo moreno,
irregular, vivendo fora dos ditames e do controle de Roma (Hoonaert, 1991). Os viajantes
estrangeiros, em especial, europeus, chamavam a atencdo das autoridades civis e
eclesiésticas para essa forma de cristianismo presente nas Américas espanhola e no Brasil.
Chamavam a atengéo para a necessidade de uma imigragio européia, com vista a purificar a
religido. O referido autor cita como exemplo dessa atitude o livio Memdrias de um Colono
no Brasil (1850), de Thomas Davatz, segundo o qual, influenciou consideravelmente esse
processo, sobretudo nos meios protestantes.

Embora vivendo esse momento critico, a constituicdo dava a religido catélica o
carater de religiao oficial do Império. Significava, na interpretacdo do Pe. Julio Maria
(1981), que a religido passava para a constituicdo como um direito adquirido da nagéo
brasileira e parte integrante das tradi¢cdes e da histéria do novo pais. Ficava estabelecido,
segundo Barros, citado por Abreu (1996), também, por meio dos artigos 95 e 179 da
constituicao que era necessario professar a religido catdlica para ocupar cargo eletivo e que
ninguém seria perseguido por motivos religiosos, desde que respeitasse a religido do Estado
e ndo ofendesse a moral piblica. Nesse sentido, independentemente, de ser praticante, o

catolicismo tornou-se condigdo para exercicio da cidadania politica e civil. Seria inevitavel,
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dentro dessa perspectiva, que as autoridades imperiais ndo se intrometessem em assuntos
ligados & prética religiosa. Entretanto, jamais houve disputas ou guerras civis entre
autoridades civis e eclesidsticas a ponto de dividir o pais, ndo obstante, isso ndo significasse
a inexisténcia de um campo aberto de conflitos e disputas em torno das questdes religiosas,
tendo em vista os diferentes projetos que se tinha para o pais.

Como nos demais paises do continente ibero-americano, os chamados
progressistas voltar-se-iam contra a heranga cat6lica e sua prética religiosa colonial e
popular, bem como contra o “obscurantismo” do qual a igreja era considerada
representante. Para Sérgio Miceli, apud Abreu (1996), a primeira metade do século XIX foi
marcada pela tentativa de “construgao institucional” da igreja catdlica brasileira, de sua

prépria consciéncia em relagdo com a sociedade. Segundo Abreu (1996),

O periodo imperial tornou-se um importante palco, onde estariam em jogo
diferentes concepgées de ser catélico, inclusive do catélico romano, pois apesar
das contradigées que isso poderia gerar em relacdo as definigées oficiais, todos
os devotos — desde os mais ortodoxos até o liberal macénico, passando pelos
irmdos das confrarias que organizavam festas com barraquinhas “profanas”-
consideravam-se catolicos, continuadores de uma antiga tradicdo e, como ndo
poderia deixar de ser, brasileiros (p. 363)

O Brasil, embora independente de Portugal, consegue manter sua unidade politica,
e a permanéncia no trono de um monarca portugués significou certamente o abrandamento
das questdes internas com relacdo aos direitos de heranca da coroa brasileira sobre o regime
de Padroado. O novo governo independente segue a politica regalista portuguesa,
colocando os assuntos eclesidsticos e religiosos sob sua guarda e subordinados aos
interesses de sua autoridade. Segundo Meyer, citada por Abreu (1996), a igreja catlica no
Brasil nunca conheceu a riqueza e poder das igrejas do Império espanhol, nem possuiu um
clero numeroso o suficiente para controlar a lideranca religiosa dos grandes proprietérios e
das confrarias. Assim, a formacdo do Estado monarquico mais legitimamente subordinou a
Igreja e garantiu a estabilidade do Estado.

A tutela imperial, nos assuntos da Igreja, € reforcada pela presenca majoritaria de
uma elite clerical regalista. Patridtica e magdnica, essa elite apoiava a autoridade do chefe
politico nos assuntos religiosos. O maior expoente dessa tendéncia foi o padre Diogo Feij6.

Defensor da criacdo de uma Igreja Nacional, inteiramente livre de Roma, liderava o projeto



de uma reforma religiosa que desse melhores condicdes ao clero de exercer suas atividades.
Para isso, elencavam-se as seguintes medidas: a preparacdo dos sacerdotes para serem
sobretudo educadores, formadores e moralizadores do povo, numa perspectiva iluminista; a
expuls@o dos padres estrangeiros; o fim do celibato, com vistas a adaptar o clero & realidade
do pais.

Este primeiro momento que marca o movimento da reforma da Igreja se da,
segundo Del Castilho (1997), de 1822 a 1844, quando estd em curso o que os estudiosos da
histéria da igreja no Brasil chamam de “paroquializac@o do espaco eclesial.” De acordo
com Serpa (1993), esse movimento se esboga mais fortemente no Brasil a partir da segunda
metade do século XIX, uma vez que na Europa ja se vivenciava o desejo de construgio de
uma Igreja universal. A sua frente estava o Papa Pio IX, defensor intransigente da adesdo
de seus subordinados ao principios de uma Igreja fortemente centralizadora. No Brasil, o
momento que antecede a essas tentativas de reformas é marcado, no plano politico, pela
ascensao das forcas liberais e da maconaria. O Iluminismo € a doutrina politica que
alimenta as discussdes nas areas urbanas. Um dos alvos de sua ofensiva € a critica ao poder
ideol6gico e social da igreja, aliado a grupos politica e economicamente conservadores,
representados pela velha aristocracia rural. O movimento liberal ja estava em curso na
maior parte da América Latina, e juntamente com a magonaria levaram varios paises a
independéncia e a instauracdo de reptblicas, em cujas constituigbes era diminuido e
controlado o papel da igreja na sociedade. No Brasil, a Constituinte de 1823 tenta, sem
éxito, através dos liberais, entre eles o clero secular e religioso, implantar a liberdade de
cultos. Nesse momento do Império, parte do clero urbano de tendéncia regalista entra em
confronto com a hierarquia eclesidstica. Esta, ao se ver ameagada no seu status, comeca a
compor o seu discurso com idéias ultramontanas, por meio de agdes que, a principio, se
limitavam a pronunciamentos e queixas.

Na primeira metade do século XIX, os regalistas sdo responsiveis pela primeira
tentativa de reforma da Igreja, porém sem sucesso, tendo em vista o declinio politico do
liberalismo radical na década de 40. Em 1833, o regente padre Feij6é propde a convocagio
de um concilio nacional. Tinha entdo o apoio do bispo e de grande parte do clero de Sao
Paulo. Seu opositor era o arcebispo da Bahia, D. Romualdo Antonio Seixas, que propunha

um clero celibatério, ligado porém a Roma. A vit6éria das propostas levantadas por D.
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Romualdo sobre o grupo de Feijé faz com que os bispos alinhados com a ideologia da
romanizacao consigam impor e tracar os rumos da assim chamada “Reforma Catélica.”
Outra tentativa, também fracassada, fora feita por meio das constituicoes eclesiasticas de
Sao Paulo em 1835. A Reforma, portanto, encontrou fortes resisténcias nas correntes
politicas conservadoras, que temiam a ascensdo do poder liberal. Na oposigdo de bispos
como D. Romualdo Seixas combateram, na Assembléia, os planos de Feijo.

Abreu (1996) considera que, mesmo n3o obtendo o éxito esperado, a direcio
regalista tomada nos assuntos religiosos € marcante na primeira metade do século XIX.
Com a elaboracdo da Constituicdo, o controle e o direcionamento sobre a Igreja
institucional por parte das autoridades governamentais foram crescentes. Na prética, essas
medidas significaram, para alguns, protecdo a igreja e, para outros, usurpac@o, pois os
funciondrios eclesiasticos eram considerados funciondrios piblicos, apesar de os recursos
serem oriundos da prépria igreja; os parocos eram nomeados pelas autoridades civis; a
Santa Sé era negada a possibilidade de receber recursos oriundos dos fi€is; as funcdes
episcopais eram limitadas; os semindrios regulamentados; a paréquia torna-se o centro da
vida politica, civil e religiosa, nela eram realizadas as eleicdes; enfim, legislando sobre
divisbes eclesidsticas, conventos e associaghes religiosas, como as irmandades e
interferindo em construges de igrejas e capelas, devocdes, manifestacdes e festas
religiosas, o Estado Imperial estabelecia sua acdo laicizante sobre os assuntos religiosos,
conforme assegura essa autora.

A reacdo a Igreja regalista, ou seja, submissa ao poder imperial, por meio do
catolicismo ultramontano, defensor das diretrizes emanadas do Concilio de Trento, sempre
esteve presente nos primeiros tempos do Brasil independente. Contudo, a conquista de
espaco de atuacdo por meio de alguns bispos em diferentes dioceses do pais se deu muito
lentamente. No Sudeste, por exemplo, centro do regalismo, o catolicismo ultramontano
comeca a se fazer presente com a chegada de alguns padres lazaristas, na segunda metade
do século XIX, os quais irdo se dedicar & educacio em colégios e semindrios, tais como os
do Caraca, Campo Belo e Mariana, em Minas Gerais. Dessa forma, as principais dioceses
foram paulatinamente sendo ocupadas por bispos ligados aos lazaristas e lideres do
pensamento ultramontano. Destacam-se, nesse sentido, D. Antdnio Ferreira Vigoso,

destinado para Mariana em 1844; D. Ant6nio Joaquim de Melo em 1851, para Sdo Paulo;
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D. Jodo Antdnio dos Santos, em 1854, para Diamantina ¢, posteriormente, D. Pedro Maria
Lacerda, em 1868, para o Rio de Janeiro.

Para Abreu (1996), diferentemente dos padres ilustrados, que também propunham
uma reforma do clero, dentro de uma perspectiva politica regalista e liberal, os
ultramontanos defendiam uma mudanca no plano religioso. Eram favoraveis a uniéo entre o
Estado e a Igreja, mas desde que houvesse uma autonomia maior do clero sobre os assuntos
religiosos. Esse posicionamento os colocava, por conseguinte, como defensores da
supremacia da autoridade do papa. Isso significava seguir orientagées, tais como, sacralizar
os locais de culto e as festas em homenagem aos santos.

O segundo periodo, demarcado cronologicamente pelos estudiosos da histéria da
Igreja, de 1850 a 1868, corresponde ao momento da consolidacdo da monarquia centralista
do Império (1842-1868). Nesse periodo, os liberais radicais fracassam na tentativa de
instaurar uma Repiiblica Federativa, assim, o Partido Conservador sobe ao poder em 1848.
A hierarquia eclesidstica sente que estdo dadas as condigdes para se iniciar a reforma,
mesmo com a continuidade da politica regalista do Império. Nesse momento, o Brasil vive
um clima de estabilidade politica. Estd em curso uma progressiva reforma de sua economia
colonial, significando: o fim do trafico de escravos em 1850; a reafirmac@o do processo de
industrializagéo; inicio do ciclo do café; aumento na producio do algodao em detrimento da
cana de acdcar; construgio de ferrovias e instalacio do telégrafo. Esses fatos,
aparentemente dissociados do esforco reformador do espiscopado brasileiro, convergem
com os interesses e objetivos da nascente burguesia agréria, substituta da antiga classe
senhorial. A abolicdo do trifico negreiro e o surgimento de nova lei de terras terdo

profundos reflexos nas estruturas econdmicas e sociais brasileiras, pois possibilitam, de

acordo com Maués (1995),

... de um lado, a transferéncia de capitais, até entio empregados no trdfico,
para as atividades produtivas; e, de outro, a possibilidade da formacdo das
grandes fazendas de café, no Sudeste Brasileiro, com a implantacado de trabalho
livre (assalariado), que traria um elemento novo para a evolucdo de nossa
economia e sociedade, com o chamado capitalismo agrdrio. Isso permitiu o
grande surto de prosperidade econémica que caracteriza o segundo reinado, até
quase o final do século XIX (p.4).
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Segundo Del Castilho (1997), este periodo de apogeu do Império levou a Igreja a
refletir sobre sua missdo especifica e sua autonomia frente ao governo temporal. Os
conflitos travados com o movimento liberal e com o regalismo, a época do Primeiro
Reinado, levaram alguns bispos a se manifestarem em defesa da ideologia ultramontana,
cujos principios eram a defesa da autonomia da Igreja nos assuntos internos, sua
prevaléncia como poder espiritual absoluto no seio das sociedades civis e sua fidelidade as
normas e diretrizes do pontificado.

Nesta perspectiva, Oliveira (1985) declara que a convergéncia de interesses entre o
movimento reformador ¢ a ascendente burguesia agréaria estd no fato de que os bispos e a
igreja, ao preocuparem com a educagio do clero e do laicato, passavam a exercer um
controle romanizante sobre as populacOes rurais, com vistas a melhor aceitarem a
implantacdo do novo modelo de capitalismo agrério, cuja hegemonia predomina até a
década de 1930.

Mas, para além do discurso, os fatos e a percepciao dos bispos apontavam para a
necessidade de revitalizacdo da vida interna da igreja, mediante o fortalecimento de suas
instituicbes, aumentando seu poder social sobre as populagdes. O fortalecimento da
instituicdo eclesial seguiria 0 modelo tridentino de Igreja e as diretrizes e normas da Ciiria
romana. Sob essas bases ocorrera o movimento da Reforma, impulsionado pelos chamados
bispos “reformadores.” As primeiras agdes tém o comando de D. Romualdo de Souza
Coelho, bispo do Paréd de 1819 a 1841, que funda um grupo com tendéncias reformadoras
romanizadas, do qual sairam D. Romualdo de Seixas, arcebispo da Bahia e D. Marcos
Antbénio de Souza, bispo do Maranhdo. Outros precursores foram, D. Vigoso, bispo de
Mariana, e D. Joaquim de Mello, bispo de Sdo Paulo. As primeiras iniciativas concretas
acontecem na década de 50, com a criacdo dos seminérios reformados. A partir da década
de 60, D. Macedo Costa, bispo de Par4, D. Sebastido Laranjeiras, bispo do Rio Grande do
Sul e D. Vital, bispo de Olinda, irdo liderar a romanizagdo com maior espirito
ultramontano, com a defesa inflamada da liberdade da Igreja diante das intromissdes do
Estado.

A terceira etapa do movimento da-se de 1868 a 1889 e tem como pano de fundo,
além da volta dos liberais e da maconaria ao poder, a fundacdo do Partido Republicano.

Instaura-se outra rede de conflitos nas relacOes hierarquia e Estado. A chamada “Questdo
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Religiosa” (1872-1875) € o fator mais relevante desse confronto. Del Castilho(1997) assim

narra o episédio:

Primeiro, D. Vital, bispo de Olinda, e depois D. Macedo Costa, bispo do Pard,
tentam expulsar das Irmandades os membros macons. As Irmandades em 1873
recorreram a Coroa pedindo sua intervencdo, argumentando que as Ordens
Terceiras sdo sociedades mistas (religiosa e civil) e que as bulas pontificiais que
condenam a maconaria ndo tém validade no Brasil porque ndo obtiveram o
“placet” imperial (p. 97).

As Irmandades e Ordens Terceiras ganham a questio segundo o parecer do
Conselho de Estado, sendo os bispos acusados de usurparem a jurisdicdo do poder
temporal. O conflito revela, além do problema entre dois bispos, a Irmandade e a Coroa,
uma questdo mais ampla. Tratava da competéncia da jurisdicdo dos dois poderes (civil e
eclesidstico) no marco do regime do padroado, no qual uma igreja ultramontana reclama
para si liberdade e poder absoluto sobre assuntos religiosos, questionando assim 0 uso € a
interpretacdo das prerrogativas que o padroado concede a Coroa, € um Estado Liberal que
quer continuar usando-as, proclamando a supremacia do poder do Estado sobre as
instituicOes religiosas.

Para alguns historiadores, o conflito instaurado com a “Questdo Religiosa”
aproxima mais explicitamente os bispos reformadores dos pronunciamentos oficiais da
Santa S€ (Syllabus em 1860, que condena as doutrinas liberais; Concilio Vaticano I (1870)
e o dogma da infalibilidade do Magistério), impulsionando, de modo mais intenso, o
movimento da Reforma. A tentativa € de conciliacdo e nao de ruptura com o Estado, com o
intuito de conseguir a liberdade e a autonomia da igreja nos assuntos internos e colaborar
com o Estado na manutencdo da ordem social. Para os analistas, a igreja hierarquica, nesse
periodo, fecha-se em si mesma, alheia, em sua quase totalidade, aos importantes assuntos
sociais e politicos de entdo, como o movimento abolicionista e a guerra do Paraguai, por
exemplo.

J4 no final do século XIX, a posicdo dos padres ultramontanos torna-se dominante
dentro da elite eclesidstica, ganhando maior radicalizacio @ medida que mais se afina com o
movimento catolico romano antiliberal. Este quadro, aparentemente bem demarcado em
relacdo as tendéncias religiosas e a postura dos governantes e politicos desse periodo, € na

verdade recheado de ambigiiidades e de uma constante guerra de posi¢cdes. Vejamos os



comentarios de Abreu (1996) sobre essa questdo, em consondncia com Agustin Wernet,

Francisco Gomes e Hugo Fragoso:

Interessante e s6 aparentemente contraditorio, é que para a “vitéria” dos
ultramontanos sobre os regalistas, seria fundamental a aceitacdo do governo e
do proprio imperador, responsdvel pelas nomeacoes episcopais. (...) apos a
instabilidade do periodo regencial e a revolta liberal de 1842, quando muitos
padres de S. Paulo participaram, os principios conservadores do catolicismo
ultramontano “serviriam de melhor fundamentagado e justificacdo para a ordem
vigente, do que os principios liberais (muitas vezes republicanos e federalistas)
e as idéias do catolicismo a altura do século das luzes. (...) para o governo
imperial convinha limitar os excessos de um clero liberal, diminuindo sua
participacdo na politica e, ao mesmo tempo, ter uma igreja mais eficiente, em
termos de uma prdtica religiosa efetiva. Contudo, grande parte da elite politica
imperial e o proprio imperador jamais deixariam de ser predominantemente
regalistas e favordveis a subordinagdo dos assuntos religiosos as causas do
governo. (...) a alta hierarquia da igreja também simpatizava muito mais com a
“centralizacdo” pretendida pela monarquia do que com o autonomismo da
regéncia, embora se recusasse a uma total subordinagdo do poder temporal.
Ambos os lados, afinal, tanto a autoridade politica como a religiosa,
confundiam as posigées, enredando os limites em torno das relacées entre os
administradores do sagrado e as autoridades legais imperiais (p .368).

As festas e manifestacdes religiosas sdo um bom exemplo disso. A procissdo de
Sao Jorge, na festa de Corpus Christi, ¢ um dado empirico demonstrativo da conveniéncia
da unido Coroa e Altar. Nessa festa, bem como em outras, as autoridades civis
compareciam, contribuindo para conferir a essas manifestagdes prestigio religioso e pompa
real.

A quarta etapa do movimento de reforma da igreja no Brasil vai de 1890 a 1920.
Esse periodo marca a consolidacdo do processo de romaniza¢io. Os fatos marcantes séo a
Proclamacdo da Reptiblica € o Decreto de Separacdo Igreja-Estado. A principio se
estabelecem niveis acentuados de tensdo na relacdo igreja hierarquica com o novo regime.
Os documentos oficiais da igreja, as chamadas “Pastorais Coletivas” sdo editadas pela
primeira vez, em cardter nacional e regional, em 1890. No seu texto, estd refletido o
descontentamento da igreja diante do que se considera um ultraje tirar da igreja o direito de

ser considerada a religido oficial do Estado:

Na pastoral coletiva que dirigimos ao clero e aos fiéis da Igreja brasileira,
alcamos bem alto o penddo catdlico; profligamos com energia, sim, mas
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também com calma, cheia de dignidade, a clamorosa injustica praticada contra
a Igreja Catdlica, excluida ignominamente de toda relacdo oficial com o
Estado, banidos das escolas, dos colégios, de todos os estabelecimentos do
governo e esbulhada de dotacdo que lhe era devida pelo erdrio nacional para
sustentacdo e decoro do culto (Apud Aratijo, 1986, p.54).

Segundo Del Castilho (1997), o que preocupa os bispos ndo € o problema da
liberdade da Igreja, mas sua fungio num Estado secularizado, do qual ndo pode reclamar
protecdo e respaldo para continuar sendo a religido oficial. A Igreja Catdlica continua
considerando-se € agindo como sendo a tnica religido do povo brasileiro e como principal
instituicdo do Estado, capaz de assegurar e manter a ordem social, consolidar a unidade
nacional e ajudar na criacdo da nacéo brasileira. Sabia-se, entretanto, que o discurso oficial
da igreja reformadora nao condizia com a prética do catolicismo vivenciado pelo povo. Na
realidade, o poder social da igreja sobre a populacio era pouco. Com a separagdo Igreja-
Estado, veio a tona um quadro antes encoberto pela igreja no sistema de cristandade
colonial. Com excecao de Minas, de Sao Paulo e dos estados do Sul, povoados por
imigrantes de origem européia, a populacgdo vivia sua religiosidade 2 margem da presenca e
influéncia da hierarquia, sobretudo a populacdo de origem africana. A maioria vivia em
regides rurais. Tornava-se dificil integrar, por meio de poucos padres e de pardquias
situadas em territérios imensos, a religiosidade popular aos esquemas da religido do
catolicismo oficial romanizado. Uma tarefa sobre a qual a igreja romanizada se debrucou
nas primeiras décadas da reptiblica.

Dai o movimento de Reforma do Catolicismo Colonial, de tradicao luso-brasileira,
ter como um dos alicerces a paréquia, vista como local por exceléncia de vivéncia da
religiosidade e da sociabilidade das comunidades urbanas e rurais brasileiras. Este
movimento ird promover profundas transformagdes no seu mundo de relagdes e na sua
funcdo religiosa e social, sem precedentes em épocas anteriores. O termo,

“paroquializagéo,” para José Manuel S. Del Castilho, significa:

O processo de institucionalizacdo eclesial da vida e organizacdo da
religiosidade do povo, que tem como um dos principais objetivos “reformar” as
tradigoes, prdticas e costumes do catolicismo tradicional brasileiro, adequando-
os ao catolicismo romano. A paroquializacdo permite a presenca e a influéncia
da igreja hierdrquica junto a uma populagido especialmente no mundo rural,
que durante séculos elaborou criativamente sua religiosidade @ margem das
instituigoes clericais (p. 92).
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Eis, portanto, o contexto no qual se di esse movimento € 0 seu desenrolar nas
diferentes etapas, através das quais um novo estado de coisas vai se configurar, sobretudo
na passagem do Império até as primeiras décadas da Repiblica. Na primeira década, os
processos de romanizagio no Brasil se intensificam livres das ataduras do padroado. A
hierarquia tem pressa € maiores possibilidades de intensificar a formacao do clero nos

padroes tridentinos, de pedir e contar com mais ajuda do clero estrangeiro.

3.3 Imagens da cidade de Siao Joao del-Rei nas primeiras décadas do século XX e os

impasses entre o tradicional e o moderno

Ao longo dessa trajetdria, apontamos as bases socioculturais que deram uma
configuragdo especifica aos festejos civico-religiosos vivenciados no Brasil no decorrer de
sua formacdo social e de seu processo civilizatério. O contexto, no qual estes se davam foi
apresentado como um todo nas diferentes sociedades de matriz ibero-lusitana.
Especificidades se fizeram presentes nas sociedades de Minas que ultrapassaram a fase de
decadéncia do precioso metal dourado, vindo a se constituirem em fornecedoras de viveres
e alimentos para os viajantes que adentravam o sertdo mineiro, na esperanca de chegarem
onde havia ouro e pedras preciosas em abundincia. Deixaram para tras nicleos
populacionais, assentados numa tradicdo em que & festa, 2 devocdo e a diversdo se
associavam as lutas, civis e religiosas, pelo poder e pelo prestigio.

Os tempos mudam, as configura¢Oes sociais e politicas vao se ajustando aos novos
jogos de poder e prestigio, aproveitando-se dos processos de circularidade das
manifestacOes socioculturais de uma sociedade idealmente catélica romana, contudo
sincrética € profana nos usos e costumes. O contexto sobre o qual se inserem as festas
religiosas em S&o Jodo del-Rei, na passagem do século dezenove para o vinte, reflete novas
redes de interdependéncia. O catolicismo festivo e de apelo aos sentidos, proprio dessa
sociedade barroca, sofre os efeitos da politica de romanizacao e do esforgo civilizador em
curso, sobretudo nas primeiras décadas do século XX. O espirito do Positivismo em curso
reflete o impasse entre a tradicdo € a modernizacdo que anunciam o0s jornais. Os espacos
pablicos comegam a ser demarcados, “modernas” diversdes piblicas passam a ser

gradativamente introduzidas. O discurso da imprensa catdlica e da liberal-conservadora



caminha por meio de idéias ora convergentes, ora divergentes na direcdo do controle dos
espacos e das praticas de diversdo. Entre os perdedores, sairdo a festa e os festeiros de
Matosinhos, que acabario se rendendo ao novo formato festivo e a supressao dessa festa
em 1924.

Iniciamos, a partir de ento, a fase que corresponde 2 nossa pesquisa empirica,
propriamente dita, ou seja, o trato com 0s jornais que retratam o momento da supressao da
festa de Matosinhos, o citado ano de 1924, bem como os antecedentes que a ocasionaram, a
partir do ano de 1905, marcados por dois eventos significativos para essa problematizagao.
O primeiro diz respeito a vinda dos franciscanos para a cidade de S@o Jodo del-Rei,
afastando o clero das tradicionais festas cat6licas,”” gerando um conflito, posteriormente
atenuado, entre a igreja local, no que diz respeito ao controle sobre festas populares e
tradicionais. O outro fato marcante advém da nova configuracdo posta com a Republica,
que mesmo em uma cidade conservadora como Sdo Joao™ teve seus reflexos na ordem
sucesséria do mandonismo politico local. Este tltimo fato € marcado pela entrada do
positivista Basilio de Magalhdes na politica local. O mesmo ird ocupar o cargo de agente
municipal (prefeito), tencionando as relacfes entre o poder politico e o poder religioso na
cidade.

E importante tracarmos um panorama da cidade nesse periodo, com seus usos e
costumes, os conflitos entre a cidade ideal e a cidade real, a sua inserc@o no novo século
marcado pelas idéias positivistas de ordem e progresso, com seus conflitos identitdrios
entre tradicdo e modernidade, ou seja, o conservadorismo de uma monarquia que nao se
consolidou e o espanto diante de uma ordem republicana nascida da noite para o dia, ante
os olhos de uma populac@o atOnita.

A imprensa sdo-joanense do periodo aponta para esse estado de coisas, revelando
os conflitos de uma cidade construida pelas penas dos cronistas revelando aquilo que Costa
(2000) denomina de “a cidade de papel”.

Séo Jodo del-Rei comeca a enfrentar os ventos da modernidade ainda no final do

século XIX, mais propriamente em 1881, quando da inauguracdo da Estrada de Ferro Oeste

¥ Essa hipétese é levantada por Abreu (1996), para quem a chegada dos padres estrangeiros teria afastado
grande parte do clero das tradicionais festas catdlicas.
% Em 23 de abril de 1889, o republicano Silva Jardim, em visita a Sao Jodo del-Rei, & apedrejado, tendo que
se refugiar no hotel ¢, no dia seguinte, sair da cidade.




de Minas. O evento contou com a presenga de D. Pedro II e numerosa comitiva. A obra
empolgou a populac@o da cidade, pois representava a ligacdo & capital do Império, a cidade
do Rio de Janeiro. Foi o primeiro passo para inserir a cidade nos ventos da civilizacgo.
Juntamente com a ferrovia vieram o telégrafo, a casa bancdria, a iluminacdo elétrica, o
ringue de patinacdo, o cinema, o primeiro automével, o telefone, o primeiro time de
futebol, o habito dos cafés como espacgo de lazer, o teatro municipal, o atelier fotografico
(Costa, 2000).

Assentado sobre essa tradicdo barroca, a cidade embebia-se, entretanto, dos ares
do moderno advindos do litoral. A estrada de ferro trouxe gente, de imigrantes italianos a
turistas e intelectuais; de mendigos a politicos, de comerciantes a artistas em temporada no
teatro municipal; de caixeiros-viajantes, prostitutas a soldados do 28° Batalhdo de
Infantaria, de vadios a familias respeitaveis; de ferroviarios da Oeste de Minas, primeiro
niicleo operdrio da cidade, a teceldes e tecelds da Cia Industrial Sanjoanense e da Fabrica

de Tecidos Brasil.

VISTA PARCIAL DA CIDADE — INICIO DO SECULO XX
Foto: André Bello



O espaco urbano ia sendo ocupado ao longo do vale do cérrego do Lenheiro. No
bairro das fabricas viviam os trabalhadores das fabricas de tecelagem, a maioria italianos.
Distanciavam-se dos casardes coloniais do centro, onde viviam advogados, negociantes,
médicos, capitalistas, professores, industriais, farmacéuticos, funcionéarios do escritério da
QOeste e de outras reparticGes piblicas, proprietarios, jornalistas. Era a elite letrada da
cidade que tida entre remediada e abastada, apresentava-se como representante das almas
progressistas do povo sdo-joanense ¢ fazia arauto de sua opinido (Costa, 2000). A esses se
juntavam o juiz de direito da Comarca, o diretor da estrada de ferro, o promotor ptiblico, o
comandante do quartel, o juiz municipal, os gerentes das fabricas, o vigdrio, os maestros
das corporacdes musicais, geralmente negros.

A cidade apresentava-se, ja no inicio do século XX, como uma cidade de
negociantes, de comércio de géneros do pais, de papéis, armarinhos, relégios, gados e aves
de raca, latas, brinquedos, artigos dentarios, tintas, modas, jéias, chapéus-de-sol e de

cabeca, queijos, 6culos, fogles, impressos, doces, fumos, calcados, manteiga, molhados

finos, café, drogas e preparados, arados, bengalas, cerveja, maquinas de gelo, biscoitos e
bolachas etc. (Costa, 2000).

(I

RUA ARTHUR BERNARDES
Antiga Rua Municipal, onde se localizava parte expressiva do comércio da cidade
Foto: André Bello
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Uma cidade marcada pela presenga masculina na conducio de sua vida cotidiana.
Homens que ostentavam titulos, patentes da Guarda Nacional, doutor na Faculdade de
Direito de Sao Paulo ou Belo Horizonte, na Escola de Medicina ¢ Odontologia do Rio de
Janeiro, e farmacéutico em Belo Horizonte, preparavam-se para o sacerdécio no seminério
de Mariana e para os negdcios com os pais. Eram normalmente batizados na Igreja Matriz
de N. S. do Pilar. Freqiientavam a sala do jiri, os concertos e os bailes no salo do Hotel
Qeste, as igrejas e os cafés, representavam em clubs draméticos no Teatro Municipal.
Ficavam incomodados com o nimero de mendigos ¢ vendedores ambulantes que
circulavam pelas ruas principais da cidade. Praticavam tiro na linha de tiro do 28° Batalhdo
de Infantaria, jogavam no bicho, embora criticassem a policia pela passividade frente ao
jogo de bicho e a gatunagem. Divertiam-se jogando bilhar, realizando corridas de bicicleta

e a pé no Velo Clube. Eram mesdrios das Irmandades e freqlientadores da Loja Charitas.

Enfrentavam-se nas disputas politicas e escreviam nos jornais locais.

RUA DA PRATA (atual Rua Padre José Maria)
Em destaque o casario colonial, ao fundo, a Igreja de Sio Francisco de Assis
Foto: André Bello
Segundo o jornal A Tribuna, citado por Costa (2000), os ares de civilizacdo e de

higienizacd@o da cidade estavam nas notas que essa elite letrada encaminhava para os jornais

locais. Reivindicava, ao poder piblico, a retirada do lixo abundante, que dava 2 cidade um
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mau aspecto; desbastar a vegetac@o farta e alta; acabar com o costume da populacio de
deixar animais soltos pelas ruas; com o som irritante dos carros de boi; com o foot-ball da
molecada endiabrada nos largos e adros. Também o jornal O Repdrter, citado por Costa
(2000), ressalta essa imagem considerada ruim aos olhos dos visitantes e um atentado a
hospitalidade e acolhida de uma cidade que precisa atender as exigéncias da civilizacdo e
de foro de cidade civilizada de que goza.

Esse segmento se mirava no espelho da civilizacdo, que era a capital da reptblica,
exigia entdo que o agente executivo “fosse um Passos,” referéncia ao prefeito do Rio de

Janeiro, Pereira Passos, que abriu avenidas, construiu parques, arborizou a cidade, fez rede

de esgotos, regularizou o abastecimento de 4dgua e higienizou a cidade (Costa, 2000).

AVENIDA CARNEIRO FELIPE (atual Avenida Presidente Tancredo Neves)

Principal avenida da cidade, j& com moderno tracado: larga e arborizada, de acordo com
o principio higienista do inicio do século XX.

Na outra ponta, estava o povo, tdo citado especialmente como presenca macica nos
eventos festivos tradicionais e populares, evidentemente como coadjuvantes, ou entdo,
como pagina policial ou protagonista de algum episédio pitoresco, como relata Costa
(2000):



Em casinhas simples ou casebres, em ruas que por vezes ndo existiam, situados
no Segredo, no Bonfim, no Guarda Mor, no Tejuco, no Senhor dos Montes,
morros ou ao largo da serra préximo ao Rosdrio, habitavam libertos, filhos de
libertos ou ndo, gente milida que se divertia nas vendas, no pagode, nas
procissoes, que fazia sua fé na cobra e ndo comemorava o treze de maio; que
vivia em relacdo de amores com a Joana de tal..;, marceneiros, alfaiates,
curtidores, domésticos, carroceiros, cocheiros, engraxadores, ferradores,
tintureiros, coureiros, misicos, lavadeiras, sapateiros, limadores (...), que
lavoravam nas orgquestas, nos cafés, nas casas da familia sGo-joanense, na sua
venda ou oficina, nos fundos do andar térreo dos casarfes comerciais, nas ruas,
gue se arriscavam nas bétas..., nas oficinas da ferrovia — ou conduziam e
alimentavam suas mdquinas (p 20).

O jornal A Tribuna revela que a cidade vive um conflito de identidade, preservar o
passado e suas tradi¢cbes ou atirar-se de vez nos bracos do moderno, da civilizagdo. A
atitude da elite € carregada de dubiedades, quando se pde frente a essas duas imagens. E
condicdo de sobrevivéncia, por um lado, preservar sua identidade seu nome. Cognominada
de “A Catélica,” pela majestade de seus templos, indole de seu povo, magnificéncia de suas
festas e respeito as tradicOes que reportam as suas origens, lavradas na matéria bruta das
formas de devocio do medievo ibero-lusitano trazidas pelos forasteiros fundadores do
Arraial de N. S. do Pilar do Rio das Mortes, erigida 2 condicdo de vila em 1713, com ¢
nome em homenagem ao rei portugués D. Jodo V.

De acordo com Boschi, citado por Costa (2000), fé/festa/ordem, deram, portanto, o
tom da formacdo dessa populacio. Fé implantada sobretudo por leigos e n@o por religiosos
de oficio, senhores e escravos, independente de sua condigdo social. No interior das
associacOes religiosas leigas, a tradicdo sdo-joanense foi sendo construida em atritos
freqiientes com as autoridades eclesiésticas e a sombra do Estado. Com a queda do Estado
absolutista, a relacdo existente entre a politica absolutista portuguesa, implantada na
coldnia, faz declinar o prestigio das associagdes religiosas leigas nas Minas Gerais, em fins
do século XVIII ¢ inicio de XIX. Cedem espacgo para uma nova forma de associativismo, as
lojas macOnicas, mais ajustadas aos tempos de luta pelo liberalismo. Encontra-se presente
nos jornais de Sdo Jodo del-Rei do século XIX discursos referentes as préticas religiosas
externas, promovidas em tempos néo tdo remotos, época do antigo vigario Amancio (1857-
1879), em que as festas gozavam de renome em todo o pais.

Em 1915, o jornal A Tribuna, faz comentdrios a esse respeito. Critica a frieza e a

falta de pompa nas tradicionais festas religiosas da cidade. Essa atitude mostra como o
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espetaculo, a suntuosidade se vincula ao aspecto religioso, devido a matriz tradicional no

contexto sdo-joanense, como se pode constatar pelo texto que se segue.

Fria e sem pompa dos demais anos, realizou-se a tradicional festa de N.S. da
Boa Morte. Nés, sdo-joanenses, deveras nos entristecemos com o resfriamento
destas festas, outrora tdo animadas e hoje tdo sem brilho. Parece que a festa se
acha cada vez mais, morta nesta cidade.

(...) Cortardo de vez as tradicées dos nossos antepassados e nossos filhos
crescem, no indiferentismo absoluto. A procissdo de N.S. da Boa Morte parecia
mais, um terco da roca tal o diminuto niimero de irmdos que a ela compareceu e
a balbiirdia por um cem niimero de virgens de todo o jaez: umas sem grinalda,
com um simples vestido de chita pintadinha; simplesmente detestdveis e
horriveis, ao lado dela uns marmanjos ou anjos papudos e barbados e até
descalgos (p. 1).

A alusao feita aos tempos de outrora refere-se ao século XIX, tido pelo cronista
como 4pice das manifestaces de devogdo ao modo tridentino, ao contrdrio do que se via
nos novos tempos do século XX. Ao constatar o processo de decadéncia posto em marcha
na cidade, o articulista do jornal critica o descaso daqueles que deveriam se esforcar para
manter o brilhantismo das festas, envolvendo-se em “questdes de sacristia” ou absorvidos
em atribuicdes advindas do processo de paroquializacdo do espago religioso. (O Reporter,
19 de dezembro de 1907).

Ainda sobre a decadéncia das “festas de igreja,” o nimero 59 do jornal A Tribuna
traz a seguinte correspondéncia de um s@o-joanense, como dizem os relatores do jornal,

“muito conhecido pelos seus sentimentos religiosos”:

... A nossa velha S. Jodo del-Rei é, inquestionavelmente, das cidades mineiras a
tnica talvez que ainda conserva as belas tradigbes da terra mineira, sendo
quanto _aos usos e costumes em_geral, sem divida alguma quanto ao culto
religioso, sendo esta cidade a que conserva nas suas festas religiosas, sendo a
pompa_antiga, - a poesia dos tempos de antanho. Se é certo que a geracdo
hodierna menospreza esse apego ao tradicionalismo, menos certo ndo é que dos
nossos patricios procuram manter a decéncia, a propriedade, a graca que
sempre assistiram em nossos festejos de igreja. Hd, entretanto, alguns que, se
mostrando participantes desse grupo de tradicionalistas, nada sdo mais do gue
demolidores das antigas usancas, com o0 que procuram adulterar as praxes, sem
trepidacdo _alguma aceitando cargos nas irmandades e confrarias, ndo para
conservarem o que estd estatuido ... nem para lhe aumentar o brilho, mas para
irem, a pouco e pouco, reduzindo as nossas outrora, grandiosas festas a coisas
ridiculas de que pejaria o mais ristico arraial sertanejo. Aparentaram espirito
devoto para virem quebrar as nossas tradicées desacreditando as nossas festas,
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de nomeada remotissima, - é causa que a gente nio pode assistir sem vibrar de
indignacdo. (A Tribuna, 22 de agosto de 1915 - grifos nossos)

Embora o discurso dos articulistas aponte para a existéncia de uma tensio entre o
tradicional e o moderno, sobretudo nas préaticas festivas e na forma como nelas a populacio
(letrada) participa, torna-se precipitado justificar o discurso da decadéncia por meio dos
influxos modernizadores, expressos através do indiferentismo religioso (acentuado pela
onda positivista que vem ganhando forca na cidade), da racionalidade laica que afasta as
elites das cerimonias religiosas, o deboche da mocidade up to date (Costa, 2000). Decerto
sao fatores presentes, mas que nao dao conta, por si mesmo, de explicar a tensa convivéncia
entre esses dois discursos. Ao mesmo tempo que estd sendo posta a critica a esse estado de
coisas, denota-se nos textos impressos, nos artigos produzidos pelos jornais a convivéncia
entre o discurso da decadéncia e o discurso da permanéncia da pompa da festa em
expressdes, “como de costume,” “como sempre.” O texto abaixo dd bem a dimensio dessa
dualidade:

Como catélicos e oriundos de uma terra em que o catolicismo sempre medrou
sem esforco, por isso que, a indole de nosso povo se manifesta, de geragédo em
geracdo, constantemente fervoroso e crente, dia a dia mais se acentuando o seu

~

caminho e a sua dedicacdo a igreja, seria imperdodvel o nosso siléncio as
pomposas festas das endoengas, realizadas este ano com desusado brilho (A
Tribuna, 30 de abril, de 1916).

O desafio de interpretagdo desses dois discursos revela, segundo os estudos do
historiador Alexandre Costa (2000), ndo uma incompatibilidade, mas uma interdependéncia
entre passado e presente em Sao Jodo del-Rei. Uma relac@o tensa, carregada de conflitos, a
maioria das vezes aplainados pelo espirito conciliador das elites, que se degladiam
verbalmente nas colunas e nos editoriais dos jornais, mas que se encontram nos cafés e nas
festas piblicas, ombreando lado a lado o esquife do Senhor Morto na Sexta-Feira Santa, ou

carregando a andor da santa na festa da Boa Morte.
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Antiga Rua Direita, ao fundo, Igreja de N. 8. do Carmo
Trajeto percorrido pelas procissdes, como a do Enterro por ocasiio da Semana Santa

As noticias descritivas das festas, publicadas nos jornais de diferentes tendéncias,
apontam para a presenga de um discurso comum, um ponto de interse¢do entre as posicdes
conflitantes. E o discurso que reforca a idéia de Sio Jodo del-Rei ser em esséncia uma
cidade catélica. Ser catélica a torna, a priori, civilizada. A religido € incorporada ao ideal
de civilizagdo no discurso dos articulistas dos jornais sdo-joanenses do alvorecer do século
XX. Ela torna-se imprescindivel para a concretizacio desse idedrio civilizatério (Costa,
2000). A cidade ¢ idealizada como um mundo 2 parte, que nada contra a corrente do
indiferentismo da impiedade que se alastra por todo o pais. Na realidade, esse mundo
particularizado pelos jornais, onde se v€ encerrada Sdo Jodo del-Rei, proclamada como a
cidade mais cat6lica do Brasil, conforme noticia o jornal A Reforma, maio de 1913. Isso
representa no contexto macro o trunfo que a igreja catélica possui para barganhar com o
Estado ¢ com as elites um lugar na Reptiblica. Ela se apresenta como fonte asseguradora da
ordem, que confere estabilidade e identidade a patria. A religido ameagada significa a pétria
em perigo. E fundamental, portanto, a unido dos catélicos para corrigir a direcio tomada
pela Repiblica (Costa, 2000).

Nao hd uma unanimidade quanto a essa obediéncia e prestacdo de servigos 4
pétria, partindo-se do “inquestionavel fervor religioso” do povo sdo-joanense. Ha que
corrigir e repreender 0s mais afoitos e indisciplinados, os jovens em especial. Os rapazes da
elite devem ser repreendidos pelos seus atos imaturos e inconsegilentes, por se deixarem

levar pela maré do novo. Um outro episédio que aponta para o declinio das festas
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tradicionais em S. Jo&o del-Rei e ilustra a tensfo existente entre o passado e o presente €
relatado em 1914 pelo jornal A Tribuna. Seus diretores, membros de uma associacio de
jovens catélicos, ligados ao péroco, insurgem-se contra a decisdo da Ordem Terceira do
Carmo de acabar com a presenca de personagens biblicos na Procissao do Enterro na Sexta-
Feira Santa, chamados de “Figurados”. Essa tradi¢do € originéria das nacdes ibero-lusitanas
e remonta 2 Idade Média. Segundo os redatores do citado jornal, essa atitude vem colaborar
para o indiferentismo que assola as cerimOnias religiosas da cidade. A acusagdo recai sobre
as Irmandades, que s@o organizadoras das festas religiosas na cidade e responséveis pela
sua decadéncia.

Opinido contraria emite Severiano de Resende, redator do extinto jornal
conservador Arauto de Minas. Escrevendo sob o pseuddénimo de Jodo Revoada, defende a
atitude da Ordem Terceira. O seu artigo, denominado “Carnaval Religioso,” considera a
presenca dos personagens biblicos na procissao como ridiculo e anacrénico. Serve, segundo
ele, mais para despertar risos e chacotas do que comover (A Tribuna, 1914). Para o
articulista, o espaco religioso ndo deve ser transformado em lugar de lazer e diversdo do
povo. Embora sendo um ilustre representante de um segmento tido como conservador,
neste artigo, Severiano de Resende apresenta-se como progressista, falando em nome da
civilizacdo que precisa atingir S3o Jodo del-Rei, banindo dela o atraso. Mais do que
“progressista,” estaria presente nessa sua atitude uma defesa dos principios e caminhos a
serem tomados pela igreja em processo de romanizagdo em Sio Jodo del-Rei.

Esté posta, nessa contenda, envolvendo os figurados da procissdo da Sexta-Feira
Maior, a tensio entre a velha elite local, os mandatarios da cidade, e as possiveis liderancas
emergentes. Severiano critica a decadéncia dessa elite que tem se afastado da organizacio
das festividades religiosas tradicionais da cidade, deixando vagos os postos que ocupavam
nessas cerimonias, fato que era visto por ele com temeridade, pois possibilitava que “nomes
menos respeitdveis” assumissem esses espagos vazios. Dai para a representacdo politica

seria um passo. Em vista disso indaga:

Onde se encontram os membros das Ordens Terceiras dos Carmelistas, dos
Franciscanos e de outras irmandades, que primam pela auséncia em todos os
atos da Igreja, desprezando os hdbitos e balandraus, com que ostentaram, em
anos passados cheios de garbo e ufania? (A Tribuna, 6 de dezembro de 1914).

[
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Os jovens catdlicos do jornal A Tribuna, em réplica ao artigo de Severiano,
afirmam que opor-se ao espirito religioso festivo e prazeroso da comunidade significa
atentar contra a tradic8o, contra 0 genuino catolicismo daquela comunidade. Consideram
essa atitude uma heresia que beira ao puritanismo, cujo objetivo € suprimir os “encantos do
culto catélico,” puritanismo este advindo das aridas e antiestéticas seitas da Reforma. Ao
ironizarem a atitude de Severiano de Resende, consideram-no parte de uma minoria que
quer exercer o controle sobre o culto religioso externo. O discurso passa a ter como
protagonista 0 povo que, embora coadjuvante e espectador, € chamado a decidir a questéo,

como se a ele fosse de fato dado esse poder:

O povo sdo-joanense, porém, que ndo quer nem deseja o declinar de suas festas
religiosas hd de num momento de amor as suas tradicbes promover a
continuag¢do na Procissdo do Enterro do Figurado, que, de todos os tempos, fez
parte da ceriménia e ndo pode ser abolido, simplesmente porque uma dizia de
espiritos soit-disant progressistas assim o entendem. Em questées dessa ordem o
povo é o tribunal de ultima instdncia e forca a reconhecer que as suas decisoes
trazem sempre o cunho do mais alto e respeitdvel critério (Idem).

Conforme Costa (2000), a catdlica Sao Joao del-Rei, de entdo, retratada pelas
letras dos articulistas dos jornais, revela uma religiosidade estruturada em pares tais como,
presente/passado; festa/fé; indiferenca religiosa/antigo brilho; Revela um habitus social que
aparece como expressio de um sentimento perene, que liga o passado ao presente. A
religiosidade € formada e fortalecida por esse amdlgama festa e fé, indissocidveis nessa
tradicdo. Este mesmo habitus social anuncia um possivel cardter democratico da festa, seja
no culto interno, mais introspectivo, seja no culto externo, festivo. O povo s@o-joanense
aparece como sendo um tnico ser social, um {dnico corpo € um s espirito, ressalta a
narrativa, daquele que assina com o pseudénimo de “Arqueblogo”, sobre a Festa da
Ascensao nos idos de 1800 (A¢do Social, 1915).

Como conseqiiéncia dessa percepc¢ao, tem-se em, Sao Jodo del-Rei, a presenca, no
interior do ritual festivo religioso, de uma tolerancia quanto as formas de viver e praticar o
catolicismo. Uma Igreja que se faz tolerante, porque almeja se fazer presente, e 0 caminho
da presenca na vida da cidade € na vida dos individuos d4-se pela via da conciliagéo entre
as formas tradicionais das praticas ritualisticas, de forte apelo aos sentidos e 2 mensagem de

salvacdo da pregacdo da palavra. A eficicia dessa forma de catolicismo estava assegurada
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pelo manejo da crenga, como arma politica, que tanto no rito externo, quanto no interno nao
se dava sem o espeticulo de sons, cores, figuras e palavras. Através desses elementos,
fixava-se na consciéncia uma identidade, ou seja, a imagem de uma comunidade que se
reconhece como um s6 rebanho, conduzido por um sé pastor (Costa, 2000).

O novo século inaugura um novo estilo e uma nova préatica que, aos poucos, ird
promover uma reconfiguracdo a este catolicismo de sentidos. Os mensageiros de Roma
chegam a cidade com a missdo de disciplinar o clero e as préticas do culto, colocando a
Igreja catdlica romana nos trilhos da civilizagdo e do progresso, no contexto de uma
sociedade mais laica e marcada por uma outra configuracdo moral, no que diz respeito a

relagdo entre os individuos e uma nova ética, nas relacoes entre sociedade e Estado.

3.4 A chegada a Sao Joao del-Rei da Ordem dos Franciscanos Menores: sua politica

de romanizacio da igreja local e os atritos entre o catolicismo leigo e o romanizado

As ordens religiosas estrangeiras desembarcam no Brasil num momento em que se
vivencia a processo de separagdo Igreja e Estado. Além da perda do status de religido
oficial, a igreja catblica presencia o surgimento do anticlericalismo, do pensamento
positivista, da magonaria e da crescente laicizagdo da sociedade. Somado-se a isso estava a
concorréncia com outros cultos, especialmente o protestantismo e o espiritismo. Ao final do
século XIX e inicio do XX, o quadro que se apresenta no Brasil € o de ruptura na relacao
igreja e Estado, vista a principio de forma positiva pelas autoridades eclesidsticas
brasileiras, pois libertava a igreja do servilismo do Império. E, por outro lado, alvo de
criticas, pois a separacdo significava perda de influéncia na sociedade, uma vez que a igreja
ndo teria mais a seu dispor a infra-estrutura de poder do Estado.

Redentoristas e franciscanos, holandeses ¢ alemaes, s20 0s primeiros mensageiros
do novo catolicismo que desembarcam no Brasil. O convite para aqui se estabelecerem vem
dos bispos brasileiros, com o efetivo apoio da Santa Sé. A esses sdo atribuidas a tarefa de
reestruturar a igreja no Brasil e recristianizar a sociedade. Fixaram-se em locais onde as
paréquias pudessem oferecer um boa rede de comunicacdo, lugares servidos por ferrovias,

principalmente, como €é o caso da cidade de Sdo Joao del-Rei. Fixavam-se,
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preferencialmente, em par6quias onde nao havia vigario e naquelas em que teriam o total
apoio do péroco local.

Em 1904, franciscanos holandeses aportam em Sao Jodo del-Rei. Vém a convite
do vigéario Gustavo Ernesto Coelho para auxiliarem no trabalho pastoral, certos de terem
total independéncia para atuar. Fundam uma casa de missionarios, objetivando a catequese,
as missdes e o ensino da mocidade. Os 6rgdos noticiosos locais citam que a presenca deles
“.. é uma Otima aquisi¢cdo para os meninos pobres e para toda a sociedade em geral.” (O
Reporter, 1905). A expectativa do meio culto da cidade com relagdo ao trabalho dos
franciscanos revela um dado interessante. Esse segmento da sociedade sao-joanense parece
que se exclui como sujeitos espirituais da agdo dos frades. Preferem estar sob a direcdo
espiritual dos padres seculares e seguir as determinacdes emanadas das irmandades locais
(Costa, 2000). A interferéncia dos padres estrangeiros em suas vidas privadas € vista apenas
como acesséria e dirigida mais especificamente na educac@o de seus filhos, seguindo,
contudo, o modelo tradicional da religido catélica aqui praticada. Na outra ponta, ou seja,
na vida da populacdo em geral, a expectativa dessa elite era de que os franciscanos tivessem
uma atuacio exemplar. Deveriam dar assisténcia espiritual nos povoados préximos, cuidar
do catecismo das criancas, aperfeicoar a doutrina catflica juntos aos jovens €,
principalmente, zelar pela formacao dos mais pobres (Idem).

Para os religiosos estrangeiros, entretanto, a missdo que lhes fora confiada pela
Santa Sé era maior. A tarefa que lhes é dada € a de recristianizar o mundo desviado que esté
fora do caminho da salvagéo, desvio iniciado no tempo passado com a Reforma e agora, no
tempo presente, com o avanco do individualismo, do racionalismo. Para a Igreja Catdlica
Apostélica Romana, a esperanga para construcdo de uma modernidade cristd esti no
trabalho pastoral, mediante a releitura de sua tradigdo, num didlogo com a leitura que ela
fazia do novo.

As resisténcias aos padres estrangeiros, na condugdo das pardquias, foram se
amenizando tendo em vista a visdo dominante na hierarquia eclesidstica da precariedade
quantitativa e qualitativa dos sacerdotes nacionais. Porém nao deixaram de existir, pois, no
entendimento de alguns bispos, o clero nacional que conduzia a vida das par6quias,
necessitava de uma formagio especifica tendo em vista as necessidades do povo e do pais,

sua indole, seus costumes, suas boas e mas qualidades. Tais caracteristicas eram



desconhecidas pelos religiosos estrangeiros, especialmente aqueles que dirigiam seminérios
e preparavam seminaristas, uma vez que 0s mesmos jamais foram parocos.”

A presenca dos primeiros franciscanos em S0 Jodo del-Rei gerou focos de tensdo
por parte do clero local como também da elite letrada e tradicionalista da terra. Segundo
Frei Nobertus Beaufort, citado por Costa (2000), a populacdo era instigada pelos padres
seculares, hostis aos mesmos. Em outro episédio relatado pelo cronista franciscano, Frei
Candido, apés celebrar missa €, no dia seguinte, na Igreja do Rosério, destratado por um
padre que lhe vira as costas. Este padre, pai de familia, juntamente com outros padres nao
aceitavam os frades estrangeiros como ajudantes do vigario padre Gustavo. Outros padres,
entretanto, mostraram-se amistosos em relacdo aos franciscanos. Esti-se diante nesse

momento, segundo coloca o historiador Alexandre Costa (2000),

de um catolicismo cuja peculiaridade ndo residia apenas na presenga marcante
das Irmandades leigas; também vislumbra-se um longo aprendizado de respeito
e tolerdncia miituos entre fiéis e pastores, que viviam no século. Nesse sentido, a
hostilidade inicial aos freis holandeses deve ser lida como resposta a uma
ameaca pressentida aquele convivio — e, insepardvel desta, por parte do clero
nativo, a dor pelo ndo reconhecimento do trabalho realizado, e o incomodo com
a maior concorréncia pelas fontes de rendimento (p. 53).

O fervor missionario dos franciscanos era tido como intolerdncia e fanatismo
despertando a oposic¢ao dos catblicos fervorosos. Mas servia, por um lado, para marcar uma
posicdo diferenciadora dos franciscanos frente aos padres locais. Ao ser enfatizado seu
estilo, marcado pela intransigéncia e disciplina acabavam carreando para si o lugar de
diretores espirituais da comunidade. Buscam, dessa forma, o apoio de segmentos da
sociedade local para seu discurso e para suas préticas recristianizadoras e romanizantes.
Esmeram-se no bom exemplo, numa prética distante dos vicios, vistos com freqii€éncia no
clero nativo. A conquista da confianca das familias ¢ da sociedade local passava, por
conseguinte, pela retiddo moral, pela descrigdo, pelo “ser/parecer” virtuoso. Virtuosismo e
ocupacao dos espacos destinados ao exercicio espiritual sdo estratégias a serem utilizadas

pelos franciscanos para conquista das almas sdo-joanenses, como afirma Costa (2000):

?! Consideracdes do arcebispado do Rio de Janeiro na reunido das provincias eclesiasticas do Sul em
Aparecida (1904), citado por Costa (2000, p. 46).
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Além de ministrarem os sacramentos, darem assisténcia espiritual em visitas
mensais as capelas pertencentes as paréquias mais distantes da cidade, os freis
também se dedicaram, a partir de 1905, ao catecismo das criancgas;
organizaram um patronato — Juventude, de 1906 ~ para conservarmos por mais
alguns anos sob a nossa influéncia os meninos que jd tinham saido do
catecismo, assumiram a direc¢do espiritual da Pia Unido das Filhas de Maria, a
qual pertenciam’ ndo apenas as alunas da Escola Normal, mas também muitas
mogas da cidade’ , fundaram o Apostolado da Oracdo, obra que culmina em
1912, na inauguracdo do Gindsio Santo Anténio, por cujos bancos e campos
passardo os filhos da elite da cidade e da regido (p. 57).

Sobre a criacdo dos “circulos de oragio” e de novas modalidades de culto, Marchi
(1989) coloca que foi a férmula mais adequada e pacifica para se efetivar a substituigéo
gradativa dos cultos tradicionais pelos de origem européia. Um dos exemplos foi a devogao
ao Sagrado Coracdo de Jesus. Cultuado na Europa como uma das formas de combater o
modernismo e o liberalismo, essa devogio progride rapidamente no Brasil consolidando-se
em quase todas as paréquias por meio do Apostolado da Oragéo.

Cruzada semelhante fora empreendida pelos frades romanizantes em Sao Jodo del-
Rei. O objetivo era atingir a familia por meio de trabalho pastoral com as criancas € 0s
jovens. A atuacdo dos frades na educagdo do povo sdo-joanense gera discussdo, que €
levada a pidblico pela imprensa local. Na visao do articulista Severiano de Resende, citado
por Costa (2000), os frades querem impor sua lideranca espiritual sobre as familias sio-
joanenses, interferindo na vida do lar, submetendo os chefes de familia a sua orientacao
religiosa. Essa critica ¢ prontamente rebatida por um cronista an6nimo para o qual a acéo
missiondria franciscana nio representava perigo algum, conforme publica o jornal O
Reporter, em 1° de setembro de 1907.

Na verdade essa agdo era uma necessidade frente ao rumos tomados pelo mundo
moderno, do qual a cidade de Sdo Jodo del-Rei, embora tradicionalista fazia parte e dele
recebia as influéncias. Os ares desse mundo, tido como desvirtuado da religido, faziam-se
presentes nesta sociedade. Era a maconaria, o espiritismo, o protestantismo, por um lado e
por outro, os costumes corrompidos por uma pratica religiosa local, considerada por esses,
desvirtuada, por ser festiva e fundada nas aparéncias, viciosa e negligente da pratica dos
sacramentos, distante do ser verdadeiramente catélico que a Igreja de Roma queria ver
prevalecer em todo o mundo. Na visdo do padre estrangeiro, citado por Costa (2000), a

religido que era praticada pela populacdo
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. consistia quase sO em festas, que eram celebradas com muita pompa,
abrilhantadas por miisica ndo-litirgica, porém, bem executada. Desta maneira,
Sdo Jodo tinha o apelido de ‘a Roma de Minas.’/ E légico que, pela pouca
recep¢do dos Sacramentos, a moral e os costumes haviam piorado. Tanto assim
que, mais de uma vez, frei Candido quando era chamado para uma un¢do no
assim chamado ‘Quatro Cantos,” no centro, topava com mulheres totalmente

nuas. Por isso, ele nunca ia sozinho, mas sempre acompanhado pela pessoa que
o veio chamar (p. 58).

Costa (2000) comenta a atitude dos religiosos estrangeiros perante o catolicismo
praticado pela elite e pela populacio sdo-joanense como um todo. Estranhamento e
perplexidade diante do contraditério, de uma prética religiosa movida pela paix@o e éxtase,
vida e morte, sagrado e profano, fazendo com que uma procissdo como a do Enterro do
Senhor, na Sexta-feira Santa pareca ser um “carnaval religioso” Foi dessa forma que frei
Cirilo viu e comentou a mais devota procissao da terra. Parece estranho a esses também, a
relacdo que a elite catdlica estabelece com as folias carnavalescas. “Acendem uma vela ao
diabo e outra a Deus. Ao mesmo tempo que festejam momo, e a divindade profana nesses
dias, vdo a igreja matriz render preces a Deus pelas faltas cometidas nesses dias de
impiedade, pois ndo abrem mdo nem do protetor da Folia, nem do Deus das Alturas.” (O
Reporter, em 19 de dezembro,1907, p. 1).

Costa (2000) afirma que frei Cirilo foi dos holandeses aquele que mais se exp0Os
nos duelos com setores das irmandades pelo controle da vida religiosa local. Estabelecidos
na cidade, os franciscanos buscaram conseguir um templo para realizar seus exercicios
religiosos. A Igreja Matriz do Pilar ja havia sido colocada a disposicdo pelo vigério. Para os
franciscanos, entretanto, esta parecia ficar distante, na margem esquerda do Lenheiro. Os
fiéis, para alcanca-la, teriam de atravessar a Ponte da Cadeia, caminhar em torno de
duzentos metros até 14, sendo que havia perto de onde moravam a Igreja da Veneréavel
Ordem Terceira de Sao Francisco. Feitos os entendimentos, em marco de 1905,um dos freis
¢ nomeado comissario provisério da Ordem. O convivio amistoso com a mesa da

irmandade dura pouco.

Em julho de 1905, a mesa administrativa da ordem terceira decide ceder a
Céamara Municipal o jardim em frente a igreja de Sdo Francisco para sua
transformagdo em praca piblica. Os irmdos primeiros se opéem, argumentando
que a mesa ndo havia pedido autorizacdo ao bispo, e recorrem ao definitério.
Derrotados, reivindicam da ciiria de Mariana a excomunhdo dos mesdrios e a
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interdi¢do das missas no templo. A resposta da arquidiocese ¢ positiva, mas
logo revista e negada. Os menores, num movimento tdtico, parecem recuar e se
submeter as decisées da mesa, mantendo assim o comissariado. Talvez
pretendessem uma articulagdo interna, junto aos irmdos terceiros amigos,
rezando e trabalhando para a elei¢do de uma mesa futura favordvel (p. 80).

Em janeiro de 1908, monsenhor José Pedro da Costa Magalhdes é nomeado
comissério da ordem e frei Cirilo € dispensado. Ainda assim, os franciscanos holandeses
continuam colaborando com a Ordem Terceira, aceitando convites para substituigGes
ocasionais, o que causa furor ao monsenhor José Pedro.

A convivéncia conflituosa dos padres holandeses — outsiders, numa linguagem
elisiana — com os locais vai ser marcada por avancos e recuos. O destaque, segundo Costa
(2000), vai para o episddio do Asilo Sao Francisco para meninos 6rfaos, cujo contrato de
cessao aos freis em 1909 fora anulado em 1911, e para a participacdo dos mesmos como
professores do Instituto de Humanidades, quando frei Cirilo, ap6s ali ministrar aulas
(10/1906 a 05/1907), pede exoneragdo por discordar da direcdo do Instituto. Esses atritos
demonstram que 0 que estava em jogo era a direcio da confraria, com os franciscanos
holandeses da ordem primeira querendo mandar na Ordem Terceira. Fundada em 1749, os
membros da Gltima estavam amparados por uma longa tradicao de mando, uma vez que ser
membro de uma associacido dessa natureza era coisa para poucos. Significava ter acesso ao
interior da nata da sociedade. A seus membros estava facilitada a obtencdo de privilégios,
gracas e indulgéncias. Seria, pois, inadmissivel, que padres, ainda por cima estrangeiros,
interferissem nos destinos da Ordem Terceira.

A critica era feita também quanto ao espaco interno das igrejas sio-joanenses. Nao
possuiam sacristias, mas amplas e confortdveis salas para reunides dos membros das
irmandades. Cita Costa (2000) que, até o inicio do século XX, existiam poucas cadeiras e
bancos em seu interior. Sobre isso o jornal Ac¢do Social, dirigido pelos franciscanos e pelo

vigério, comenta em tom de protesto:

Ao contrdrio do que se observa nas grandes cidades, também em qualquer
vileta, nossas Igrejas ndo possuem cadeiras nem bancos./ O corpo da Igreja
onde mais gente comporta, e aqui sempre ocupado pelas Senhoras, geralmente
ndo tem um banco, uma cadeira; o que fazem é se sentarem no chdo e como ndo
sdo japonesas acham naturalmente a posicdo das mais incomodas.../ A meia
diizia de bancos que algumas possuem (outras tém menos ainda) sdo disputadas
e tomadas por aqueles que madrugam./(..) e também sendo comumente a
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maioria da assisténcia de gente média ou pobre.../ Ndo compreendemos porque
até agora timbram os administradores de nossos Templos em conservd-los sem
este conforto incontrastdvel. Caiam pois as nossas palavras em terreno propicio
€ que vejamos a curto prazo desaparecer este sendo de nossos Templos.(p. 82)

Os administradores da “religido de aparéncias”, como assim era chamado o
catolicismo luso-brasileiro, tinham como preocupacio maior a magnificéncia das igrejas,
seus altares e suas imagens douradas. Para isso ndo mediam esforcos nos gastos. A
comodidade dos fiéis ficava em segundo plano. Para os religiosos do catolicismo
romanizado, o desconforto e a pompa dos ritos dificultava a concentracgo e a apreensio do
real sentido das préticas do ritual catélico. O compromisso das irmandades era com a forma
particular de devocdo de seus membros, com o culto externo que, com o brilho com que
cada uma se fazia representar nas cerimOnias internas e nos festejos externos. O choque
com os religiosos da romanizag¢ao seria inevitavel, uma vez que a missio a estes reservada
era a de levar a palavra até o mais obscuro habitante da terra sdo-joanense.

O culto externo era motivo de orgulho para as irmandades e para a populacéo em
geral. Os jornais sempre dio destaque ao modo como sio celebradas em Séao Jodo del-Rei
as cerimonias religiosas, especialmente na Quaresma ¢ na Semana Santa. Apontam também
para o decréscimo da pompa nos Gltimos anos, tendo em vista o indiferentismo € a auséncia
“da melhor e maior parte das classes sociais. Atribuem como causadora desta decadéncia
as ‘questoes de sacristia’, a perda de autonomia das irmandades em funcdo das novas
determinacées do direito paroquial.(O Reporter, 1907, p. 1)

Remete-se o discurso saudosista para um tempo passado de uma cidade colonial,
de tempos coloniais, da Sao Jodo del-Rei do século do ouro, cujo catolicismo exprimia-se
através das grandes festas religiosas, aparentemente nivelador das diferencas, irradiador de
uma idéia de riqueza que igualava a todos. Instrumento pacificador que a todos reunia em
torno de uma irmandade — cada qual na sua, ricos, pobres, negros e brancos — porém
formando nas procissées um conjunto de alas com suas cores e estandartes. Ao atribuir o
elogio dos tempos idos e a descrenga com o tempo presente, o jornal anuncia a presenca de
uma resisténcia por parte das irmandades em aceitar a interferéncia eclesiastica, seja pela
ingeréncia e aumento da autoridade do paroco e dos padres estrangeiros na gestdo do

campo religioso; seja pela imposicdo de formas de manifestagdes religiosas alheias ao

modo da terra de ser catolica.
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A construgdo da Capela da Santa Casa € alvo de criticas dirigidas ao vigario por
transgredir o gosto estético local, de tradigdo barroca, numa demonstracao de que aqui a

percepcdo estética estd intimamente ligada ao sentimento religioso, ao modo barroco de f&,

o estilo da Europa do Norte, desguarnecendo-se a Capela mor do trono
tradicional em as nossas igrejas e de tdo grande efeito estético nas
solenidades...| Uma nave, regida na sua ornamentacdo por ele, afigura-se-me
como o saldo das casas protestantes, de uma frieza glacial, inexpressiva.../ Nao,
Revmo. Sr! Querem que de um polo pulemos, siubito, a outro hemisfério, como
diz a anedota célebre, que implantemos em nossa terra essencialmente
conservadora, costumes diametralmente opostos e que tém a sua adocdo em
terras estrangeiras, de outras racas, por tanto, de outro sentir estético.../ O
crime estd a consumar-se menos por perversidade do que por efeito da nossa
costumeira indiferenca, em face dos atentados que se premeditam ou se
praticam contra 0S nossos usos e costumes e o nosso bom gosto./ V. Remvo
intervém: ndo? Em nome de muita gente, agradeco-lhe o am®. admor. — cr

(p. 86).

A chegada a Sao Jodo del-Rei do projeto ultramontano de romanizacio da igreja
encontra resisténcias porque é uma ameaca real a religiosidade barroca aqui praticada. As
autoridades eclesidsticas ultramontanas consideram que essa religiosidade € contraria ao
projeto tridentino de igreja, pois o brilho ritualistico que a caracteriza contrasta com a
opacidade do simbolo, colocando-a em segundo plano. A presenga das irmandades
enfraquece a autoridade eclesidstica, uma vez que a primeira se prende a pompa das
cerimOnias religiosas, negligenciando os atos por meio dos quais se realiza a salvac@o dos
fiéis, ou seja, a doutrina cristd, pregada por meio da palavra. Nesse sentido, os frades
querem contrapor ao aparente excesso de aparéncia da “Roma mineira” a observéncia
rigorosa dos sacramentos, cujo ministrar cabe exclusivamente aos eclesidsticos. Sao
criticados por um membro de irmandade, através de colunas na imprensa, sendo chamados
de pregadores da idade média, de fanéticos inquisidores (O Repdrter, 1907).

Anseiam pelo controle das cerimdnias, da festa que, além de lhes proporcionarem
prestigio, possibilitam-lhe dirigir a representagido do espetdculo, imprimindo nele o ritmo
lento, evitando o “tumultuar de pagode,” controlando as emogoes. Querem, enfim, assumir
o direito ao discurso religioso, no pilpito, na festa , no jornal. Os adversérios recorrem ao
clero nativo na busca de apoio e no plano politico buscam se apropriar dos argumentos

utilizados pelos liberais em defesa da soberania nacional contra o que chamam de
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“imperialismo catdlico,” ou seja, a presencga de um Estado estrangeiro, com sua agéncias no
interior do pais (Romano, 1979).

Irritado com esse estado de coisas, Severiano de Resende, que j4 fora préximo dos
franciscanos, insurge-se dizendo que o brasileiro possui brio préprio. Néo iria se curvar ao
jugo desses alienigenas que debocham de nossas festas e que querem nos impingir festas
ridiculas, extravagantes, excéntricas aos costumes ¢ tradicoes de nossa terra (O Repdrter,
1907).

Os atritos com os franciscanos extrapolam o campo religioso, chegando por vezes
ao plano politico-ideoldgico. O jornal vespertino A Nota, de propriedade da Papelaria ¢
Tipografia Sdo José, numa coluna intitulada “Serd Possivel?” tece comentérios sobre a

comemoracio de alguns cleros locais (possivelmente estrangeiros) por ocasido da invasdo
alema a Italia, em 1917:

Todo mundo conhece as tendéncias germandfilas do clero nacional. Demais,
essa germanofilia era mesmo justificada e admissivel... até certo ponto, bem
entendido. Hoje, ndo. Hoje o brasileiro que continuar germandfilo, seja ele civil
ou clérigo, dever ser olhado como inimigo. Quem escreve estas linhas nao
alimenta prevencdo ou md vontade contra o nosso clero. E’, ao contrdrio disto,
catélico praticante e, adianta mais, ndo se ombreia com certos “devotos”
salientes que nem ao menos sdo dignos de terem entrada no interior das nossas
igrejas. E por ser catélico o tracejador dessas linhas, ficou imensamente
contristado ao ouwvir de certa pessoa honorabilissima, digna de todas as
atencbes que hd poucos dias, quando os exércitos austro-alemdes invadiam a
Itdlia, tudo destruindo, violentando mulheres e criancas e bombardeando
igrejas e catedrais, padres, na Sacristia_da Igreja do Carmo, bebiam pelas
vitorias magnificentes dos austro-alemdes! Que horror!

E depois de saber esta noticia, ... o “Correio dela Sera,” noticia que
os alemdes além das violéncias jd citadas, deportaram para a Austria 30000
mocas italianas! E ainda haverd, diante disto, quem seja germandfilo? Estd ai
uma noticia que nds todos que vivemos nesta boa e ditosa terra onde a tradicao
religiosa vem desde os primeiros tempos de nossa vida social, regozijariamos
imenso se fosse desmentida ...(A Nota, 12 de novembro de 1917, p. 1 - grifos
NoSsos)

Em nimeros seguintes, o jornal ratifica o que fora exposto, dizendo que os tais
padres que bebiam a vitdria dos austro-alemaes sobre a Italia, ndo acontecera na sacristia do
Carmo e, sim, na casa de um alemao residente nas proximidades da igreja. Assim sendo,

“..a igreja do Carmo continua neutra, estritamente neutra, incondicionalmente neutra.”
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(-..) Convida o jornal a declinar o nome dos padres que teriam bebido na igreja em
homenagem a Alemanha (Idem).

O impasse vivido por Sdo Jodo del-Rei nesse momento é o de dar
encaminhamento ao atrito envolvendo esses dois catolicismos, o leigo e o romanizado que
ndo se entendem e querem conduzir os fi€is cada qual por um caminho. No centro da
contenda estd o clero envolvido em dificuldades, dada a separacao Igreja-Estado, impotente
para assumir com seus proprios meios a direcdo plena das associacOes religiosas leigas,
conforme exigéncia da romanizag¢do. A media¢do dos atritos passa a ser tarefa do bispo.
Porém, segundo Costa (2000), dificil era assegurar a obediéncia dos leigos; reafirmar a
hierarquia frente ao clero; preservar a independéncia da institui¢do e evitar o descaminho
do rebanho (p. 92). Os documentos episcopais ¢ as Pastorais Coletivas nele ancoradas
buscam indicar o caminho reafirmando o projeto ultramontano da romanizacéo, procurando
contudo uma forma de enfrentar os desafios postos pelo novo século. Uma nova forma de
associativismo leigo — em lugar das irmandades, tidas como ultrapassadas — fundada num

discurso mais social, seria o caminho a ser tentado.
3.5..A criacao da Uniao Popular Catélica e seu discurso civilizador (religioso)

Em 1908 ¢ fundada em Sao Jo@o del-Rei, por iniciativa de frei Candido Vroomans,
atendendo as determinacdes emanadas do arcebispo de Mariana, Dom Silvério Gomes
Pimenta, a associacdo para catdlicos leigos, denominada Unido Popular do Brasil. Essa
associacdo integra um conjunto geral de agdes estabelecidas pela politica de romanizagdo
preconizada pela Santa Sé, com vistas a incorporar a sociedade civil na defesa do
catolicismo e na luta contra os chamados males do mundo moderno: o positivismo, o
liberalismo, a magonaria, as doutrinas espiritas, o protestantismo e o mal, considerado
maior, o socialismo. O nome dado a essa corrente doutrindria da igreja € de “catolicismo
social.” Essa denominac@o incorporaria os fundamentos da chamada doutrina social
catdlica, inaugurada na Europa na segunda metade do século XIX. Doutrina que resulta da
inquietacdo da igreja com o mundo nascido das revolugdes do século e com o avanco da
industrializac@o, geradores, segundo ela, do individualismo e do capitalismo liberal. O

catolicismo social, que desponta com vigor para além do continente europeu, ¢ uma das



vigas mestras do projeto romano chamado de “nova cristandade.” Mostra-se, se nio
contrario, pelo menos a frente em relacdo a uma postura meramente assistencialista de
doutrinas anteriores, cuja base de sustentaco era dada por meio das obras de beneficiéncia
e caridade. Sua prética apresenta-se como mais ousada e dotada de finalidades mais
ampliadas, posto que sua meta era solucionar a “questdo social,” termo em evidéncia no
século XIX e que pode ser entendido como “o conjunto de problemas nascidos da
revolucdo liberal e da industrializacio.” O catolicismo social assim concebido € carreador
de um projeto global de sociedade que ultrapassa os limites da doutrina da igreja sobre a
melhoria de vida das classes populares. Suas raizes estdo no catolicismo intransigente,
integralista, contra-revoluciondrio, fundado na rejeicdo total da sociedade nascida da
Renascenca, da Reforma e da Revolucdo Francesa, dominada pelo individualismo e pelo

racionalismo, pela secularizagdo do Estado, das ciéncias e do pensamento

...Catolicismo nostdlgico de uma sociedade rural, anticapitalista, monarquia
cristd e popular, organizada nos moldes corporativos do medievo,
tradicionalismo de aristrocracia e de um clero que nutria um projeto de alianca
com o ‘bom povo’ indene ao contdgio revoluciondrio, contra a burguesia liberal
(Mayer, apud Costa, 2000, p. 103).

Composto de vérias vertentes, 0 catolicismo social tinha como discurso comum
sua raiz antiliberal. Predominavam, contudo, duas grandes tendéncias; a de tradicdo
reaciondria, que rejeita inteiramente a ordem econdmica e social, aproximando-se da
extrema esquerda. A reformista, que ndo rejeita o capitalismo em sua totalidade, e, sim, os
excessos nele contidos. Inserida nesta segunda tendéncia estio os chamados democratas
cristdos, simpdaticos a estrutura politica liberal, isto €, o sufrigio universal, a soberania
popular, a liberdade de pensamento e expressio, a separacdo entre o politico e o religioso.
Sio reconhecidos como catélicos liberais.

As viérias formulacdes do catolicismo social desenvolvidas sobretudo na
Alemanha, Franga, Itilia, Bélgica e Austria, com vistas a tragar os principios para a
construcdo de uma ordem social crista, eram feitas a partir de diversos circulos de estudos,
em que as idéias eram divulgadas e debatidas por meio de uma rede de publicagdes

catflicas. Paralelo a estes circulos e as escolas que lhes sucederam, fundaram-se
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organizagOes na Italia, Franca e Alemanha ligadas a sindicatos e a politicos, com objetivo
de coordenar a agdo dos catélicos leigos no campo social.

Segundo Costa (2000), foi a organizacao catdlica alema denominada “Volksverein
fur das Katholische Deutschlan,” de 1890, a mais célebre ¢ que maior influéncia exerceu
em outros paises. Era composta de sessdes para as classes médias e para os agricultores,
mas preocupava-se sobretudo com o movimento operario. Era uma ampla associagido de
massas, desenvolvendo intensa atividade. O seu tom reformador, buscou deter na Alemanha
o impulso da social democracia sobre classe operaria catdlica.

O catolicismo social da segunda metade do século XIX serviu de subsidio para a
elaboracdo da enciclica Rerum Novarum, promulgada por Ledo XIII, que tratava dos
problemas sociais vivenciados pela modernidade que se anunciava. Cabia a igreja, na viséo
da Sé romana, tratar da questao social. A proposta presente na doutrina social catélica € de
conciliagdo, de amenizacdo dos conflitos entre capital e trabalho. O sofrimento e as
dificuldades sociais deveriam ser aceitas; ricos e pobres deveriam se reconciliar, por meio
do respeito miituo ao direitos e deveres de cada parte, ou seja, “ao operdrio cabe cumprir o
contrato acordado e renunciar a violéncia; ao patrdo, tratar seus empregados em
conformidade com os pardmetros da dignidade humana” (Mayer, citado por Costa, 2000,
p. 113). A doutrina social, preconizada por Ledo XIII apela, acima de tudo, para o principio
da caridade crista e ndo para o da justica humana. Nesse sentido, estudiosos afirmam que o
que estava sendo colocado pelo programa de reforma social de Ledo XIII era o combate ao
socialismo, levando assim a classe trabalhadora a uma aproximacio maior com os ideais do
capitalismo. A edi¢do da enciclica Rerum Novarum representa um passo importante para a
Igreja Catélica Romana, uma vez que tira 0 papado do ostracismo, restituindo o prestigio
perdido e levando a igreja a romper definitivamente com os projetos de restauracdo do
Antigo Regime. A igreja agora se volta para as massas em busca de uma nova legitimidade.
Conforme comenta Costa (2000):

enfrentamento com o Império, exagerando talvez a abertura as liberdades tida
pelos anticlericais como um novo ardil da Igreja, ligado a sua vontade de
dominar o mundo e de fundar, apoiado no povo, uma nova teocracia, a enciclica
foi percebida pelos catdlicos intransigentes como uma clara demonstracdo de
desejo papal de reconstrucdo de uma ordem social cristd, de um catolicismo
integral, visivel na atitude de um Igreja que se aproxima das massas tendo em
mira um retorno a Idade Média (...) jd os catélicos liberais, festejaram ndo
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apenas o reencontro da igreja e da democracia, mas igualmente aquela da
igreja e da liberdade, reencontro com a tradicdo guelfa de alianca com os
comuns no modernas em detrimento da constatacdo da presenca das
continuidades (p. 114).

Esse pensamento da igreja de Roma é considerado, por Mayer (apud Costa 2000),
como um avanco. Pela primeira vez, a igreja se debruca de uma forma mais abrangente
sobre a questao social, nao apenas pelo viés da condenac2o moral, mas pelo pontuar das
questdes postas na realidade social, propondo encaminhamentos aos problemas. Entretanto,
o carater genérico da enciclica devido a sua recusa em estabelecer modelos de atitudes a
serem seguidas pelos militantes do catolicismo social, uma vez que se via a necessidade de
se respeitar as especificidades dos vérios catolicismos, estimulou as iniciativas e agudizou
as controvérsias no interior do catolicismo social.

As contradicbes internas se acentuam quando, em 1903, assume o comando da
igreja de Roma o papa Pio X. Adepto de reformas conservadoras, combatente dos
democratas-cristdos, preconiza uma solugdo paternalista para os problemas sociais. Sua
opcao era por uma sociedade hierarquizada e por uma igreja disciplinada, cujo clero deveria
ter em maos, sob rigido controle, as organiza¢Oes operérias. Editou a enciclica Il fermo
proposito (1905), tida como a primeira carta oficial da Acio Catélica. A enciclica exalta as
virtudes individuais a serem praticadas pelos leigos chamando-os a reintroduzir Jesus
Cristo na familia, na escola e na sociedade.

Comenta Costa (2000) que o empenho de Pio X em valorizar a participacdo do
apostolado organizado dos leigos contrastava com seu conservadorismo de controle estrito
da hierarquia eclesiastica sobre as organizagdes do catolicismo social, impedindo que as
mesmas tivessem qualquer autonomia em relacdo ao episcopado, sendo este, por sua vez,
subordinado as diretrizes de Roma.

A luz desse quadro panordmico sobre o catolicismo social europeu, na cidade do
Rio de Janeiro, em 1908, um panfleto é distribuido nas ruas, convidando o povo para um
comicio popular na fabrica Alianca, no bairro Laranjeiras. Quem o assina é o senador

Hercilio Luz, em nome da Unido Popular do Brasil. Ei-lo na integra aqui transcrito:

l’—_ UNIAO POPULAR DO BRASIL —
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APELO AO POVO
Cidadédos e irmdos! Gravissimos males assaltam nossa sociedade. Err6neas e
funestas doutrinas infiltram-se por toda a parte ameacando a ordem e a seguranca publica
em seus fundamentos morais. AssociacOes insensatas estdo sorrateiramente insinuando
teorias que se vao introduzindo na pritica e nas leis, para a desgraca publica.
Compreendendo que os sentimentos generosos da alma popular sdo no Brasil o mais forte
obstaculo a esse furor de destruicdo, procuram arrancar ao povo as crengas de seus

antepassados, e desprestigiar a religido de Jesus Cristo.

Para fazer frente a esses cavilosos inimigos da paz social, depois de maduras

reflexdes resolveu um grupo de homens decididos fundar a UNIAO POPULAR DO

BRASIL para organizar a resisténcia a desmoralizacdo social. Assim estdo procedendo
todos os povos civilizados ameacados da mesma ruina. Todo cidaddo de mais de 16 anos de
idade podera fazer parte da UNIAO, contribuindo com a pequena cota de 1$000
anualmente.

A UNIAO combateri pela palavra oral, escrita e impressa, pela atividade pessoal
de seu membros no circulo de suas relagdes e nos comicios populares, orientando o povo e
defendendo os fracos e oprimidos, de modo a manterem-se os sélidos e sdos principios
sociais pela harmonia da justica e da liberdade, que s6 no cristianismo existe.

As relagOes entre os interesses da propriedade e do trabalho representados pelos

patrdes e operdrios, bem como todos os problemas sociais achardo na Unido Popular a

desejada solucdo justa e pacifica.

Pugnando pela instrucdo do povo, pela preservacido da familia contra as doutrinas
impias e dissolventes, pela grandeza e moralizacdo da pétria brasileira, que abre bracos

paternais a todos quantos aqui vivem e trabalham, a Unido Popular do Brasil deve ser

formada de todos os homens de boa vontade, ricos ou pobres, leigos ou religiosos, grandes

ou pequenos, nacionais ou estrangeiros (Costa, 2000, p.117-118).

O chamamento tem o carater de mobilizagio para uma guerra que estd prestes a ser
travada em defesa dos preceitos cristaios dos direitos da igreja que, segundo o
entendimento, sdo direitos da maioria do povo brasileiro. Segundo o boletim da Uniao

Popular, citado por Costa (2000), esse grupo tinha em mira organizar as associacOes de
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jovens cristdos, de catequese, de mogos académicos, de operarios, da moral piblica e
particular, das operdérias, das donzelas e criadas, de professores, de biblioteca particular, da
boa imprensa, da beneficéncia da caridade, de liberdade de ensino.

O que se pretende, acima de tudo, € organizar a sociedade, unificando as forgas
leigas, educando-as na sociologia cristd com vistas a promover a regeneracio social. Em
correspondéncia enviada aos bispos do Brasil seus membros pedem aprovacdo e béngéo
para a Unido Popular que nasce como um dique moral a se opor a enchente perniciosa do
socialismo e da impiedade que se alastra junto as classes operdrias. A associacdo reflete
nesse momento os anseios de uma igreja preocupada, por um lado, em reconquistar as elites
seduzidas pelo liberalismo e pelo positivismo e, por outro, em atingir as massas, essas, sim,
alvo facil do socialismo.

Para Romano (1979), a igreja no Brasil, diante da ordem republicana, via-se
obrigada a forjar um novo espago de agdio, com vistas a preservar sua presenga nesse novo
contrato sécio-politico. Combater a ideologia liberal, tornou-se uma questdo de
sobrevivéncia, como também aceitar com reserva a protecdo positivista e sempre se
precaver contra as praticas socialistas. Além de atuarem como uma frente de resisténcia a
esses condicionantes histéricos, criaram suas proprias vanguardas intelectuais e forjaram
um discurso politico préprio. Em sua luta contra o poder secular, a igreja langa-se na
diregdo das massas, em busca do dominio das consciéncias

A cidade do Rio de Janeiro torna-se o centro irradiador da Unido Popular para todo
o pais. Em Minas Gerais, realizou-se, em 1910, o primeiro Congresso Cat6lico Mineiro na
cidade de Juiz de Fora. Na ocasido, com a presenca de centenas de associagdes religiosas, a
Unido Popular de Belo Horizonte, existente desde abril de 1909, € transformada em Centro
da Unido Popular no Estado de Minas Gerais. Este centro assume para si a tarefa de
organizar os futuros congressos cat6licos mineiros. O Centro da Unido Popular de Minas
organiza 0 segundo congresso catolico mineiro, em 1911, em Belo Horizonte. Nesta
ocasido, formaliza o seu rompimento com a sede do Rio de Janeiro. Segundo Costa (2000),
a divergéncia estd na forma de organizacdo, uma vez que as orientacdes seguidas por ambas
as associacOes sdo distintas. A Unido Popular de Minas orienta-se conforme os ditames da
enciclica “Il fermo proposito,” de 1905; a Unido Popular do Rio de Janeiro segue o modelo

da Volksverein da década de 1890. Mas a principal diferenca est4 na origem dos dois

172



centros. Enquanto o do Rio de Janeiro nasce da iniciativa de um grupo de homens, sob a
direcdo de um franciscano, a de Minas Gerais surge a partir de dois congressos com
participacdo de muitas associacOes cat6licas do Estado. Sobre essas diferencas, comenta
Costa (2000) que:

Aparentemente, o estatuto do Centro de Minas mostra a preocupagdo em
conferir certo grau de flexibilidade a estrutura organizacional, desvinculando
da dire¢do geral a aprovagdo dos diretores diocesanos e locais, reforcando a
necessidade de adequacdo das obras as circunstdncias, condicoes locais e
delegando aos centros diocesanos as decisoes sobre o que por si mesmo puder
facilmente resolver. Aparentemente porque, por trds da autonomia estabelecida
entre as diretorias construidas pelos leigos (...) organiza-se uma estrutura — que
se quer vigilante e garantidora de uma tinica voz de comando perpassando os
niveis do clero sobre a vida da organizacdo (p.119 — grifos nossos).

Outra diferenca apontada pelo mesmo autor € a abrangéncia do corpo de
associados e de sua forma de participagao na organizacdo. A Unido Popular de Sao Jodo
del-Rei, dada a capacidade de lideranca de seu assistente espiritual, frei Candido
Vroomans, contava com um nicleo permanente e ativo de leigos composto de 15 pessoas €

de cerca de 140 sdcios, responsdveis pelo suporte financeiro e operacional.

Diferentemente dos estatutos da Unido Popular do Brasil, que aconselham a
diretoria local obter a adesdo das associacées locais, onde e quando seja isto
conveniente, os estatutos do Centro da Unido Popular de Minas Gerais ndo sé
colocam como um de seus fins (...) “ congregar todas as forgas catdlicas do
estado — assegurando a todas as associacées a plena autonomia em seu
governo interno, via modelo da federacdo — como garantem aos diretores e
presidentes das mesmas lugar nas diretorias, estadual, diocesana e local —
tendo o cuidado de buscar representatividade efetiva das associacbes ao

estabelecer o limite de 1/3 para os membros nomeados pelos diretores (Idem, p.
134).

Nos encontros semanais da Unido Popular discutiam-se na assembléia os
chamados males do mundo moderno e a forma de combaté-los. As conferéncias versavam

sobre diversos assuntos, conforme narra Costa (2000),

a questdo social, a questdo operdria, o cooperativismo, a sociologia, o
liberalismo, o socialismo, a economia doméstica, a magonaria, o sistema do
impio simiano de Haeckel, a indole catdlica do povo brasileiro, os ultimos
atentados contra a igreja, o amor, a organizacdo e acdo social catdlica, o
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cristianismo na antigiiidade, a existéncia de Deus, o cinema, a falta de trabalho
no operariado, a boa imprensa, a escola leiga e a liberdade de consciéncia, 0
celibato e a medicina, a irreligido da mocidade: causas, consegiiéncias e
remédios, as supersti¢oes, instituicoes de caridade e piedade, o episcopado e a
civilizagdo, as curas milagrosas de Lourdes, o casamento, organizacdo rural, a

juventude catdlica ... em que sdo refutadas as acusacdes a Igreja nos casos de
Joana d’Arc, Galileu Galilei ... (p.135).

As dificuldades s@o muitas e a propalada unidade mostra-se na realidade pouco
consistente. A Unido Popular de Sdo Jodo del-Rei decide, em 1912, unificar todas as
associacOes religiosas conhecidas na cidade, de modo que as mesmas passem a ser por ela
geridas. As irmandades ndo aderem a este chamamento e sdo alvo das criticas do assistente
eclesidstico da Unido, frei Candido Vroomans, que, em um de seus discursos na associagéo,
coloca que “a base da Unido Popular ¢ a religido catdlica e os seus socios hdo de ser
cat6licos ndo neste sentido de que um dia andem de opa e outro dia visitem a loja.” (Costa,
2000, p. 137). Alusao feita aos membros da irmandade, freqiientadores da loja magonica
local.

Conflitos com as irmandades tradicionais foram a tbnica desse momento. Tais
conflitos resultavam da aproximacéo de seus membros com a maconaria (aproximacio essa
que vem desde as suas origens no século XVIII no Brasil e nas Minas Gerais); da forma de
realizacdo dos festejos religiosos locais, da conducio da Semana Santa etc, atribuigdes que
ficavam a cargo das referidas associacOes. Da parte das irmandades, as resisténcias se
davam pelo receio de perderem seus direitos civis — seu patriménio, sua autonomia em gerir
seus negocios, sua tradigdo de um catolicismo leigo amparado na caridade, na piedade, no
fausto da festa e na devocao recolhida ao circulo restrito de seus membros.

Sao exatamente a caridade e a assisténcia social uma das colunas de sustentacio
do trabalho da Unido Popular em Sdo Jodo del-Rei, comandada pelas méio enérgicas e
eficientes de frei Candido. O combate a mendicancia e a vagabundagem alastrante na
cidade — alvo dos discursos inflamados dos editoriais de jornais, que clamavam a agio do
poder piiblico — agora tem pela frente um soldado aguerrido “... sob o comando da vontade
férrea desse indefeso novo Pedro Eremita, que é o reverendissimo Frei Candido (...) a
Unido Popular empreende uma cruzada para assistir aos mendigos, visando tird-los das

pragas e ruas (O Repdrter, apud Costa, 2000, p. 193).
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Conflitos quanto a0 modo de se praticar a caridade levam a atritos entre os freis e
o comércio local, dificultando uma aproximacdo maior e cooperacio entre este e a Unido
Popular. Para além do mero assistencialismo caritativo, a Unido Popular vislumbrava
conquistar para si o operariado, conforme os fundamentos de seu catolicismo social.
Pretendiam para isso criar Cooperativas de Consumo, para combater a carestia de géneros
de primeira necessidade, além de um projeto de educacdo de jovens trabalhadores.
Colocava-se como critico do capitalismo usurdrio e do preco abusivo praticado pelos
comerciantes locais, classe essa dominante em S&do Jodo del-Rei nos anos 10 e 20.
Dificuldades de contorno complicado, pois a ac@o social dos franciscanos ¢ da Unido
Popular dependia da elite local. Ela era a financiadora e avaliadora dos ideais de progresso
e caridade desse catolicismo social. Um dilema para uma igreja que se pretendia
conquistadora das massas mas que se encontrava por demais comprometida com a ordem.
Como conciliar o desejo de justica para os deserdados e¢ a defesa da liberdade dos
proprietarios?

A sociedade local reconhece na associagdo a sua utilidade, percebendo os
beneficios que ela traz para a cidade. O reconhecimento tem, portanto, um carater
pragmético e ndo missiondrio/salvivico, no sentido de que ela era portadora da restauracio
da ordem cristd na comunidade. Mesmo porque a imagem que se tem da cidade —
construida a partir de sua formacao e de seu habitus social — € a de catdlica e civilizada.

Movidas por esse espirito, as pessoas de bem colaboram com a associagio, ou seja,

... pagam as mensalidades, mas ndo comparecem as reuniées; os comerciantes,
a Camara Municipal bancam o Albergue para se verem livres dos mendigos; os
gerentes das fébricas contribuem com o Liceu de Artes e Oficios também
pensando numa mdo-de-obra qualificada; outros ddo suas esmolas porque
convencidos que povo educado é condigdo da civilizacdo; muitos véem em seus
gestos o cumprimento do dever cristdo da caridade. S@o poucos os que estdo
convencidos da urgéncia de se opor um dique moral a enchente perniciosa do
socialismo e impiedade que hoje tdo sinistramente alaga as classes operdrias,
um_dique & enchente perniciosa da descristianizacdo, de se combater o
protestantismo, _espiritismo, _indiferentismo, positivismo, todos unidos na
maconaria (Costa, 2000, p. 195 - grifos nossos).

Contrariamente a conquista da sociedade para seu projeto, a Unido Popular vai se
ajustando as pressoes dos detentores do poder na cidade, notadamente os homens do

comércio, catélicos, porém prestimosos na defesa de seus interesses. Dentre as varias obras



tocadas pela Unido Popular, apenas 0 Albergue Santo Antdnio sobreviveu (pois este atendia
as aspiragbes das elites locais de combater a segregacdo da mendicincia e da
vagabundagem, procedimento que prejudicava o comércio e tdo mal fazia a imagem da
catélica e civilizada Sdo Joao del-Rei). As cooperativas de consumo, a caixa de socorro, a
biblioteca da associacdo operdria e a caixa de crédito rural ndo obtiveram éxito. Frei
Candido € de opinido que o projeto de unido do povo catélico visando “restabelecer Jesus
Cristo na sociedade” esbarrou em varios obsticulos: a falta de entendimento sobre os
caminhos a serem seguidos, levando a uma dispersdo das forcas atuantes na associagao;

desentendimentos com relacdo aos investimentos prioritarios; intolerncia levando a

a2

rupturas internas graves; dispersdo das iniciativas das vérias associagdes que labutam

margem das orientacoes da Unido Popular e, finalmente, a desaprovacdo com relacdo

[~y

persisténcia da prética de um catolicismo leigo ao modo das confrarias, conforme comenta
Costa (2000).

O fracasso geral da proposta do catolicismo social faz com que, em 1920, Pio XI
extinga a Unido Popular e d4 inicio 2 um movimento de reorganizacio e promog¢ao da Acéo
Catélica, em nivel mundial. Tal reforma centraliza as acOes desse movimento, tornando-se
fortemente dependente da autoridade eclesidstica, deixando de lado a sua conotacdo
politico-social, transformando-o essencialmente num movimento de natureza espiritual. No
Brasil, Dom Leme inicia, em dezembro de 1922, no Rio de Janeiro, o processo de
centralizacdo e enquadramento do movimento leigo, através da criacgdo da Confederacéo
das Associacoes Catélicas do Rio de Janeiro, cuja finalidade era, segundo Bruneau, citado
por Costa (2000), “colher, como numa rede, a multiplicidade de iniciativas catélicas, ndo
para uniformizd-las, mas para delas obter, por uma unido de vistas e esfor¢os, uma maior
capacidade produtiva” (p.152).

O mesmo ocorre em Minas Gerais, quando no mesmo ano, D. Antbénio Santos
Cabral € nomeado primeiro bispo de Belo Horizonte. J4 empossado no cargo, inicia o
processo de organizacao da Confederagido Catélica, com isso desaparece a Unido Popular.
No mesmo periodo, ap6és a morte de D. Silvério Gomes Pimenta, D. Helvécio Gomes de
Oliveira é nomeado para o arcebispado de Mariana. Em Sio Jodao del-Rei morre, em 1924,

o monsenhor Gustavo Ernesto Coelho, assumindo interinamente a paréquia local frei
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Candido Vroomans. Nomeado o novo vigario, Pe. José Maria Fernandes, o franciscano,
seguindo ordem superior, parte da cidade.

A Unido Popular de S. Jodo del Rei, fundada com a ajuda de frei Candido, passa
agora a ter como assistente eclesidstico o monsenhor Fernandes. Nos planos do novo
arcebispo de Mariana, a Uniao Popular Catélica era colocada de lado e tem inicio um novo
movimento de organizacao de leigos. A orientacdo, para tal fim, vem das “Resolucdes” dos
Bispos da Provincia Eclesiastica de Mariana. Reunidos em Juiz de Fora, em abril de 1923,

elas determinam que,

Além das associagées femininas, florescentes em nossas dioceses, mandamos
aos Revdos. Vigdrios que fundem nas suas paréquias ao menos uma associacdo
masculina, escolhendo as que melhor se adaptem as circunstdncias e
necessidades locais, como seriam entre outras, a Conferéncia de S. Vicente de
Paulo; a Irmandade do Santissimo; a Unido dos Mogos Catélicos; a
Congregacdo Mariana; a Liga Catdlica Jesus, Maria, José; e os centros
operdrios, convenientes as cidades maiores e industriais (Matos, apud Costa
2000, p. 152).

O processo de desmonte da Unido Popular na cidade dé-se, inicialmente, com a
entrega do Albergue Santo Antonio a administracio das Irmas Carmelitas; em seguida, 0s
bens da associacido passam ao controle da Mitra. Em 21 de julho de 1928, a Unido Popular
de Sao Jodao del-Rei € dissolvida. Falharam os esforcos de centralizac@o das iniciativas
catdlicas no campo social. Atritos internos, resisténcias das demais associaghes em
aderirem as suas proposicoes e um doutrinamento social que ficou restrito a setores médios
da sociedade e nao atingiram o povo mitdo, contribuiram para o fracasso do projeto de
catolicismo social na cidade. Costa (2000), analisando esse processo, afirma que o
movimento encontrou na cidade de Sdo Jodo del-Rei, em particular, ambiente de devocao
religiosa de timbre barroco e apreco pelos negbcios que estavam recebendo naquele
momento os influxos da modernizacio. Ainda assim, o chamado catolicismo social
conseguiu “minar as bases do chamado catolicismo popular, cultivou uma elite catdlica —

leigos e clero — ciente do dever da obra civilizadora/regeneradora, fornecendo-lhes

instrumento para ler o momento (Idem, p. 152).
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CAPITULO 4

4 A SUPRESSAO DAS FESTAS DE MATOSINHOS

4.1 Antecedentes

A popularidade atingida pelas festas de Matosinhos ja era notéria desde a segunda
metade do XIX. Os jornais chegam a noticiar, em 1884, que as festas daquele ano
alcancaram seu dpice pela presenga massiva da populac@o da cidade e redondezas e pelo
intenso comércio local. A politica de romanizacgdo que, pouco a pouco, vai tomando corpo
na igreja local, ainda que polarizando o conflito com o chamado catolicismo tradicional,
controlado pelas associacOes religiosas leigas, isto €, as irmandades, vai dirigir suas
atengbes e preocupagdes ao catolicismo popular, praticado na periferia e nos arrabaldes,
caso de Matosinhos. Nesse sentido, a preocupacdo ndo € com o “carnaval devoto,”
sarcasticamente criticado por frei Cirilo, mas, sim, com as praticas profanas, a baderna e a
jogatina que compunham e davam um colorido ao cendrio dos festejos de Matosinhos.

Nao faltava empenho aos festeiros em proporcionar ao povo, por ocasiao dos trés dias
de festa, diversoes de todo género, além, € claro, das “festas de igreja,” sempre solenemente
realizadas. Juntamente dos antigos costumes das cavalhadas, bandas de méscaras, corridas
de touros e jogos de toda espécie, 0 século XX anuncia, em seu nascedouro, o surgimento
de novas diversdes que, em Sao Jodo del-Rei chegam, despertando euforia e apreensao. Em
1910, o jornal O Repdrter anuncia a presenca de um cinematdgrafo piblico armado no
Largo de Matosinhos. A comissdo de festas, recebe o apoio da municipalidade e da
nascente empresa de eletricidade para que haja luz suficiente para o perfeito funcionamento
do aparelho (O Reporter, 24 de abril de 1910).

Ao mesmo tempo que as festas em Matosinhos continuam sendo celebradas “como de
costume,” com a “pompa de sempre,” com a presenca de povo, alguns jornais apresentam

um contraponto, ou seja, a frieza e a falta de pompa das festas tradicionais. A critica parece
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se dirigir a0 que um correspondente do jornal chama de “falsos tradicionalistas que
ocupando cargos nas irmandades demolem as antigas usancas” (A Tribuna, 22 de agosto
de 1915). Estariam a servico de quem para conspirar contra a tradigdo? Decerto nédo € a
servico do povo, aqui invocado pelo seus sentimentos religiosos. Aponta indignado para os
que aparentando espirito devoto vem quebrar as tradi¢oes locais e desacreditar as festas.

Os festejos de Matosinhos proporcionam emogdes que ndo se encontram nos festejos
tradicionais, arrefecidos que estdo do seu antigo brilho. Caracteriza-se como festejo
popular, cita o articulista, pela ansiedade que toma conta dos coragles sdo-joanenses
quando se aproximam os dias de realizacdo da festa. O sagrado e o profano se revelam,
como pares antagdnicos que convivem € se toleram nesses dias de devogio e diversao.

No arrabalde de Matosinhos, o territério € menos demarcado e as estratificacoes sao
menos visiveis, no largo para receber romeiros que “ali aportam as centenas e aos
milhares.” Estes sdo o povo, andnimo mas presente, que em maioria, realcam o contraste,

ou seja, a boa sociedade, composta de:

mogoilas de toilletes leves, sobracando ‘manteaux,” num fruiru de saias
rogagantes, sao rapazes alegres e joviais, soltando gargalhadas numa claridade
e indiscutivel; sdo matronas respeitdiveis levando os cirios de ex-votos; sdo
homens de toda a idade, sisudos e encapotados, que tomam parte nesta
romagem piedosa e que se dirigem a bela capelinha onde se acha o meigo
nazareno de bracos abertos (...) feita a visita, e deixada a esmola no gasofildcio,
voltam todos aos folguedos de rua, que de ordindrio constam de mil jogos
diferentes (A Tribuna, 22 de agosto de 1915)

Feita a reveréncia ao Bom Jesus, depositada a esmola, o territorio do profano volta a
reinar. Nos folguedos de rua todos sdo tentados, cita o cronista, pelo demonio do jogo e
pela comida que abundam os botequins do largo da igreja. Ainda que presentes, 0s
tradicionais botequins e vendolas, espalhados ao longo do largo, passam a conviver com
novas configuracdes. Sdo as “quermesses” organizadas por “distintas senhoras da
sociedade,” organizadas pelo vigario e seu assistente o franciscano frei Candido. Barracas
sao montadas, em beneficio dos pobres, num trabalho assistencial coordenado pelos frades
e pelas associagOes leigas de caridade. O espaco da festa vai se civilizando, ganhando foros
de urbanidade e controle por intermédio das chamadas boas diversoes. O jornal A Tribuna

faz mencdo a essas praticas nos festejos de Matosinhos, iniciadas ao que parece em 1915.
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Em 1916, o referido jornal comenta que as encantadoras senhoritas que promovem as
quermesses inauguram este ano um novo sistema: a venda ambulante de balas e flores. O
cronista, ainda que demonstrando ser favoravel a esta estratégia de comércio adotada, ndo
deixa de demonstrar seu sarcasmo, a0 comentar que viu muito rapaz bonito fugir do assédio

das mogas com medo de ser obrigado a comprar uma balinha.

... Com razdo: os pregos eram carissimos e para provar, eis aqui os de alguns
artigos: balas de vintém foram vendidas a cem réis, flores a cem réis, licor a mil
réis o cdlice, camélias a cinco tostoes e, ainda por cima, ndo houve troco.

Em uma barraca chegou um senhor que ndo é daqui, ¢ da roga, pediu um café
acompanhado e pagou apenas um tostdo. As senhoritas, acanhadas, com
certeza, de reclamar ndo lhe disseram nada e o nosso homem saiu dizendo com
seus botoes.

Realmente, um café assim é tao bem servido, por um tostdo, é barato...

Andou, voltou duas vezes ao largo, passou por diversas mesas de jogo sem
aventurar a sorte e por fim, como sentisse esfriarem-se os pé, resolveu de novo
tomar outro gole de café acompanhado de uns bolinhos.

Dirigiu-se para a mesma barraca e pediu café. Foi-lhe servido como o
precedente gentilmente e ao terminar o homem puxou uma pelega de circo,
pagou e pediu troco.

Cavalheiro, ndo temos troco. O homem muito desapontado saiu dizendo consigo
mesmo: Ué, ou estas meninas estdo doidas, ou o café saiu muito. E ld ndo voltou
mais (A Tribuna, 18 de janeiro de 1916, p. 10).

O comentarista cita que, ele mesmo, ja havia comprado nessa barraca balinhas de
vintém, cem, duzentos, quinhentos e até mesmo a dez tostdes, tudo isto porque nio havia
troco. Feita a ressalva a atitude das mocas da quermesse que cobravam caro pelas balas e
ndo davam troco, as festas do Divino Espirito Santo em Matosinhos do ano de 1916,
correram “como de costume.” De um lado as “festas religiosas propriamente ditas,” com
missa acompanhada da orquestra Ribeiro Bastos durante os trés dias, cantando-se sempre,
ao final, o Te Deum Laudamus. O sermao ficou a cargo do Monsenhor Gustavo Coelho e
José Pedro Guimaraes. As “festas populares,” como sempre, alegres e animadas, estando a
praca Chagas Déria, enfeitada e bem iluminada a noite, com o ir e vir das milhares de
pessoas. A “confusdo de povo” que se formou no largo de Matosinhos, “comportou-se
ordeiramente,” frisa o cronista (A Tribuna, 18 de junho de 1916, p.2).

A par dessa aparente calmaria, os ares da romanizacao j& estavam circulando em
Sdo Jodo del-Rei. Sendo vejamos: em 1904, inicia-se a presenca de ordens religiosas

estrangeiras, com a vinda da Ordem dos Franciscanos Menores, sendo recebidos

"180



amistosamente pelo vigério e padres locais, identificados com os interesses e principios da
igreja romanizada. O discurso do clero estrangeiro afinava-se como o das autoridades
diocesanas locais, estando também adequado a difusdo das novas condutas que a expansao
do processo civilizatdrio exigia. A igreja, no final do século XIX e inicio de XX, embora
critica das idéias liberais e positivistas, anunciadas pela conjuntura republicana, nio se
punha como opositora em sua totalidade. Na verdade, via nesse processo um mecanismo
salutar de adequacio aos novos tempos. Era, portanto, fundamental para ela se modernizar-
para desenvolver sua missdo evangelizadora. Para fazer frente aos novos desafios, era
necessario atingir as camadas médias da sociedade e as elites locais. A nova sensibilidade
religiosa preconizada nos documentos episcopais, tendo em vista esses tempos modernos,

implicava em novas condutas sociais e em novas formas de se relacionar com o sagrado.

Nesse sentido,

...[nvestia no aspecto pomposo da ceriménia onde as autoridades civis e
eclesidsticas assumiam sua teatralidade como auténticos paladinos das
vontades coletivas. As pessoas, no recinto das igrejas, deveriam ser recatadas
no sentar-se e no vestir-se e ter clareza que a igreja era o espago especifico
para atos onde deveria prevalecer o sentimento religioso. Bandas de miusica
foram preparadas para entoar cdnticos religiosos (Serpa, 1993, p. 70).

Muito diferente dos tempos do vigdrio Améancio e das cenas burlescas presentes
npas praticas do culto interno, tal como aquela da revoada de pombos descrita em uma missa
na catedral do Pilar nos idos tempos que imperava com forca viva o cendrio e a cena
barroca nas cerimdnias religiosas.

As meninas e as mogoilas eram preparadas pelas irmas da Divina Providéncia par
as tarefas rotineiras do lar, recebendo nogdes basicas de etiqueta, culindria e artes cénicas,
seguindo a orientagdo de padrdes europeus de civilidade. O desenvolvimento de
quermesses para arrecadar fundos para obras sociais de caridade € um fenémeno que
desponta, como vimos, nas festas de Matosinhos, em meados do século XX, seguindo, ao
que parece, essa nova sensibilidade religiosa. Nota-se que a romanizagido d4 a mulher a
possibilidade de sair do enclausuramento familiar. Ela vai ocupar posicdo de destaque nas
festas populares e nas praticas religiosas romanizadas, assumindo o papel de divulgadora,
no seio da familia, das idéias e principios do novo catolicismo. E um contraponto a uma

prética religiosa tradicional, fundada nas irmandades e conduzidas majoritariamente por
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homens. Esse periodo € também marcado pela edicdo de “cartas pastorais,” orientacOes
emanadas de Roma que buscam organizar e baixar normas para o controle das condutas e
das préticas catdlicas. O controle estabelece-se sobretudo sobre as festas tradicionais ou
populares. Pelas novas determinacdes, o paroco assume o papel de festeiro principal, ao
invés de mero celebrante de missa.

Em 1916, o vigirio Pe. Emnesto Coelho € inquirido por um confrade pela demora
em nomear os festeiros de Sdo Sebastido em uma localidade administrada pela vigaria
local, provavelmente no vilarejo do Rio das Mortes. Em resposta ao questionamento do
confrade, o vigério recorre as ordenagbes emanadas pelo arcebispo de Mariana, Dom
Silvério, datadas de 1902. Na pégina XVI, encontram-se os artigos que regulamentam as
préticas religiosas nas igrejas matrizes e nas capelas filiais, transcrito a seguir, na integra,

pelo jornal Acdo Social, em 15 de outubro de 1916.
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REGULAMENTO

para as funcoes religiosas em todas as igrejas matrizes e respectivas capelas filiais.

Artigo 1 — Em suas par6quias os Rvds. Snrs. Vigarios s@o os absoluta e
exclusivamente competentes para fazer festas funcoes religiosas, designar dia, hora e modo
de celebra-las. Onde nao houver, recorram a autoridade diocesana.

Ficam excetuadas as Irmandades que tiverem compromissos aprovados pela
autoridade eclesistica e as Conferéncias de S. Vicente de Paulo, em cujos regulamentos ja
este ponto estd determinado.

Artigo 2 — As esmolas, os donativos, as ofertas e os produtos de leildes serdo
entregues exclusivamente as pessoas mencionadas no artigo 1 as quais deverdo escriturar
tudo em uma folha, que serd exposta em lugar piblico, com os nomes dos doadores ou
outra qualquer procedéncia, bem como a aplicacio que tiverem, e o saldo restante para

conhecimento de todos.

Quanto as pequenas esmolas dadas na salva ou postas no cofre, basta que se
publique a soma total.

Artigo 3 — Pertence exclusivamente ao Rvd. Sr. Vigario, ou a quem suas vezes
fizer, designar uma ou mais pessoas de boa conduta e bons costumes, para que, durante o

ano ¢ nos dias de novenas e festas a eles precedentes, pecam e recolham dos fiéis as




esmolas precisas os donativos (que se forem de bens semoventes, poderdo ser vendidos) os
registrem em um caderno com toda a clareza e as entreguem depois ao Vigirio ou seu
representante.

Artigo 4 — Essas pessoas terdo o titulo de coletores e poderao ser conservadas ou
substituidas anualmente, contanto que cada festa do ano tenha os seus. Em caso de falta de
algum por auséncia, falecimento, ou outro motivo deve imediatamente ser pelo vigario sub
rogado por outro.

Artigo 5 — Os Coletores nao terdo ingeréncia alguma nas festas, nem lugares de
preeminéncias nas igrejas, bem como ndo poderdo distrair quantia alguma sem prévio
consentimento do vigario.

Artigo 6 — Anualmente por ocasido das festas, seus nomes serdo publicados a
estacdo da missa; pelo que deverao antes ser consultados pelo Vigério se aceitam ou néo, e
receberdo deste um documento para ser exibido a autoridade civil, a fim de evitar
exploragoes € especulacgOes.

Artigo 7 — Proibimos severamente ao Revds. Vigérios, Capeldes ou seus
substitutos, que empreguem dinheiros dados para as festas, imagens ou Igrejas, ou por
ocasidao das mesmas, em outra coisa que ndo o culto divino, ou coisa que com ele se
relacione: pelo que desses dinheiros ndo extrairam nem permitiram que se extraia quantia
alguma para divertimentos profanos, como bailes, teatros, banquetes, cavalhadas, bandos,
miisicas em coretos, etc.

Artigo 8 — Estabelecam os Rvds. Vigdrios as Festividades preceituadas pela Igreja:
como Béncdo e Procissdo das velas no dia 2 de fevereiro, Béncédo e distribuicdo de cinzas,
Ladainhas de Maio e S. Marcos, funcbes da Semana Santa e Procissdo de Corpus Christi.

Artigo 9 — Ao Domingos e Dias Santificados, antes da Missa facam os atos de f¢é
esperanca ¢ caridade com o povo. Rezem sempre o Terco com o povo e facam uma
exortacdo religiosa.

Artigo 10 — Procurem instruir o povo explicando-lhe o fim e significado das
festividades catélicas, para o que muito ttil lhes serd o catecismo de Guillois e envidem
todos os esforgos para acabar com supersti¢des.

Artigo 11 — Eliminem de suas Matrizes e Capelas, as imagens quebradas, ridiculas,

mal esculpidas ou mal pintadas, que em vez de excitarem, provocam riso.
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Artigo 12 — Fagam os Rvds. Vigdarios toda a Economia possivel nas festas, a fim
de que sempre fiquem sobras para tomadas de goteiras, outros reparos na Igreja; aquisicao
de novas alfaias, livros paroquiais, cera, vinho, héstia, etc.

Artigo 13 — Em toda Igreja deve haver ao menos dois confessiondrios com grades,
colocados em lugar bem patente, ndo em corredores, tribunas ou sacristias etc. E rigorosamente

proibido ouvir mulheres de confissio fora do confessionario e fora da grade. **

As determinac6es do arcebispado de Mariana s&o reflexo de um conjunto de acdes
emanadas a partir de decisoes tomadas no Concilio Plendrio Latino Americano € nas
reunides do Episcopado Brasileiro das Provincias Eclesidsticas Meridionais.
Correspondiam aos anseios da ala da Igreja simpatizante e engajada na romanizagio, nela
estando inserida, o segmento leigo, sobretudo as camadas médias e a criagdo de novas
formas de sociabilidade, adequadas ao processo civilizatério.

E a igreja desvinculada do Estado brasileiro — na aparéncia nfio em esséncia — do
status de religido oficial que, considerando-se filha de seu tempo, engajava-se no processo
civilizador corrente no mundo ocidental, contribuindo para remodelar condutas, criar novas
formas de sociabilidade e através da educacdo formal incutir o controle dos impulsos ¢ das
emocgoes.

Outros bispados tomam atitudes semelhantes ao de Mariana. Em 1910, D. Jodo
Becker realiza o primeiro sinodo Diocesano, com vistas a ajustar a Igreja de Santa Catarina
as decisdes do Concilio e das Pastoris Coletivas dos Bispos das Provincias Eclesiésticas
Meridionais do Brasil. Das decisdes dali emanadas, duas tém especial destaque: no que diz
respeito as irmandades, confrarias e ordens terceiras, o sinodo reconhece sua utilidade, mas
as coloca sob a égide da autoridade eclesidstica, proibindo a admissao de pessoas de outras
seitas. O vigério poderia vetar as decisbes das Irmandades e seus bens passam a ser
considerados como bens eclesiasticos.

Com relagao as festas religiosas, determina-se de forma explicita,

2 Segundo Serpa (1993),uma das estratégias empregadas pela politica de romanizagio da igreja catélica no
Brasil para fazer frente inclusive as antigas irmandades, nas quais o leigo desempenhava papel relevante e
decisério, foi a criacio de novas congregagdes ou associagOes de leigos. Nas novas associagGes o leigo apenas



a) eliminacdo dos abusos, folias, dancas e o desvio de esmolas; b) para cada
festa o festeiro ou provedor de Irmandade deveriam requerer provisdo da
autoridade diocesana, em caso de pretender tirar esmolas; c) o requerimento
deveria ser acompanhado de informacdes do vigdrio; d) o vigdrio tinha o direito
de escolher junto com o festeiro ou provedor as pessoas que sairiam a pedir
esmolas, cuidando para que ndo houvesse profanagdo ou abuso, ficando
proibidas as folias; e) o programa e o or¢amento da festa seriam elaborados de
acordo com os vigdrios. (Serpa, 1993, p.75).

O objetivo dessa regulamentacdo era o atrelamento da igreja local as decisdes

emanadas da Santa S€, visando ao projeto romano de construcdo de uma igreja Universal

centralizada e hierarquizada. Continua, entretanto, a existir em S@o Jodo del-Rei uma

espécie de resisténcia e de persisténcia em relagdo as festas tradicionais e a seu enredo.

Artigo publicado no Acdo Social, edigdo de agosto de 1916, rebate criticas as chamadas

festas de igreja, publicadas no A Tribuna do mesmo més e ano. Ao desconhecido que faz a

critica e assina sob o0 nome de Mdrio Vargas, € feita a réplica que tem o seguinte tom:

de exaltacdo da cidade, por suas tradigées religiosas e pelo espirito religioso de
seu povo, cuja merecida fama é constatada “pelo esplendor e brilhantismo que
imprime as suas festas e também pelo grande culto religioso manifestado em
todos os atos celebrados em suas igreja.”

de um sentimento de perda, de distanciamento de um passado, nd@o muito remoto
(talvez antes da vinda dos padres estrangeiros), em que tudo era melhor, tendo
em vista o presente indiferentismo pelos atos religiosos;(...) “tudo isso devido
aos novos costumes emanados da civilizag@o moderna, em que todas as razoes
(... inclusive as razées de igreja e de Estado...) concorrem para enfraquecer e
eliminar o espirito religioso.”

de resisténcia e de permanéncia, pois, apesar desses inconvenientes, “as festas
ainda sdo de muito efeito, e muito lindas.” Cita entdo as festas tradicionais mais
importantes do calenddrio da cidade, ou seja, as da Boa Morte, Passos e
Procissdo do Enterro, que sempre extasiam 0s cristdos.

Repele a fala de Mario Vargas, para quem a razdo do declinio das festas de igreja €

0 jogo que rola solto por “gente de toda espécie” em frente as igrejas numa horrivel

promiscuidade.

ratifica as decisdes tomadas pelo bispo. E ele que aprova seus estatutos ¢ centraliza em si e no clero as

decisdes.
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Serpa (1993, p. 81) comenta que o autor do artigo, sio-joanense de coracio,” pois
nido o era de nascimento, tomado de dores pelo teor a que chegou a critica, rebate
veementemente: “..Santo Deus de Misericordia, que infimia comete um homem destes
vindo a imprensa dizer mentiras desta ordem!” ... dizendo que “a dnica festa que aqui é
celebrada em trés dias seguidos, é a de Matosinhos” ... realizada num subirbio da cidade,
servido pela estrada de ferro.

Justificando o jogo, o articulista coloca que, 14 na vasta praga do arraial, longe da
igreja, e nao na frente, frisa, “a Cdmara permite que se fagam barracas, e muitas servem
para témbolas em beneficios de institui¢oes de caridade e outros — que sGo maioria — para
exploragdo de jogos de diversas espécies” (Idem). Embora havendo jogo em profusio, ele
diz que poucos dele participam. A maioria do povo passeia pelo grande largo apreciando o
movimento nesta que, segundo ele, é a verdadeira festa popular da cidade. A nota mais
atraente da festa €, segundo o citado, a ordem, em meio a alegre e verdadeira expansao
popular. Como aqui, existem festas dessa natureza em Congonhas e no Rio, cita; dai ndo
entender os motivos que levaram o visitante desconhecido a emitir juizos sobre as festas em
Sao Jodo del-Rei.

As tentativas de controle e cerceamento em Matosinhos, por ocasiao dos festejos,
se fazem também pelo lado civil, representado pela autoridade policial, que passa a ter uma
ingeréncia maior sobre 0s espacos de manifestac@o festiva, isto €, a rua, os largos e pracas.
Estd sendo evidenciado nesse momento o outro lado da moeda, ou seja, o discurso
civilizador laico. Este se afirma, de um lado, pela reformulacio do espaco urbano da cidade
em crescimento, com a conseqiiente delimitacio dos espagos sociais e de controle sobre as
condutas dos individuos nestes espagos. Do lado das elites civis — leigos atreladas ao
projeto de renovacio da igreja catélica — o que se vislumbrava era um discurso afinado que
atingisse o povo, civilizando-o a partir de modelos europeus, refinando-o e criando novas
formas de sociabilidade que levassem a mudancas de habitos sociais, tidos como risticos e
ultrapassados, em cujo interior predominava a heterogeneidade étnica e cultural,
considerada como a raiz do atraso e das méas condutas. A violéncia e a desordem presentes

nos festejos populares, antes tolerados e alvo de vista grossa pelas autoridades, porque

 Talvez seja Bento Emesto, poeta e professor, que mais tarde ird se envolver na contenda sobre a supressio

das festas de Matosinhos, o que o colocard em oposicdo aos diretores do jornal A¢do Social, que, nesse
momento, escreve e colabora.
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enraizada a partir dessa matriz étnico-social brasileira, associada as préprias condicdes de
vida que se tinha, passa a ser combatida e criticada.

Em Matosinhos, alguns episédios ocorridos na década de 1910 retratam a
preocupacdo a esse aspecto. Nesse sentido, passa-se a elogiar a atitude enérgica (quando tal
se da), assumida pelos defensores da ordem publica. Em 1912, ocorre por aquelas bandas
um conflito envolvendo uma mulher de vida “airada”. Esta, ao ndo ceder aos galanteios de
um praca, € por ele esbofeteada. O fato. gera protesto de populares e a imediata reacdo dos
soldados que desembainharam seus rifles e investiram contra a massa que assistia a festa no
largo de Matosinhos, resultando em ferimentos e agressdes a populagdo. Esse fato foi
divulgado pelo jornal O Dia, em 30 de maio de 1912. Providéncias enérgicas foram
tomadas pelo comandante do contingente militar local, no sentido de dar fim ao lamentével
acontecimento.

No ano de 1918, um fato grave marcou os festejos,

... Este ano, infelizmente, a festa maculou-se com um jorro de sangue, fluido do
coracdo de uma inditosa vitima do mais brutal e descabido dos assassinos.
Figuram como protagonistas, no lutuoso sucesso um bandido da mais baixa
estofa, vagabundo de profissao a que ele acumulava a de “caften,” uma infeliz
decaida que, ligando-se ao monstro enojada, mais tarde, do desprezivel
companheiro, tombara na prostituicdo com o beneplicito do marido, que
estimava menos a dignidade prépria do que um punhado de ouro, e um moco
desacusado, arrastado pelo andor da idade a uma ligacdo de todo o ponto
reprovada e inconveniente.

Eis o fato em suas palavras:

Ana Cesdria (Nininha) casada com Ernesto Rangel, era amante de Waldermar
Coelho, depois de passar por uma série de infidelidades comjugais, que o
marido ndo ignorava, recebendo mesmo parte dos lucros de indigno mercado.
Parece que os proventos escassearam e Rangel, de hd muito se separara da
mulher. Escrevia-lhe porém, ameacando-a e prometendo mati-la e ao amante
de ocasido.

Em Matosinhos, ao segundo dia de festa, achava-se Nininha, que tinha no rosto,
de continuo, estampado um ar da mais elevada desfacatez — conversando com
Waldemar, quando é este agredido por Ernesto Rangel, que lhe vibra certeira
punhalada no coracdo, evadindo-se em seguida, sem que alguém lhe detivesse
0S passos.

O mocgo ferido saiu cambaleante, indo tombar em agonia que durou breves
instantes no meio da praga, sendo logo acudido por Frei Cédndido Vroomans
que se achava proximo do local onde Waldemar caira e lhe prestou os socorros
espirituais possiveis na emergéncia.

Assim a alegria da festa torpou-se de negro, prendendo a todos sentimentos de
profundo do pela desdita de Waldermar e de revolta pelo nojento assassino, um



verdadeira besta, de alma povoada pelos mais depressivos sentimentos (A
Tribuna, 20 de maio de 1918).

Outros episddios, marcados pela violéncia e desordem, aconteceram durante os
dias de festa em Matosinhos. Ocorria que, antes da Repiiblica, a ingeréncia e o controle
sobre os eventos civis e religiosos passavam pela mao do Estado, uma vez que Estado e
Igreja, trono e altar, achavam-se intimamente ligados. Com a instauracdo da Repiiblica e o
clima de tens@o estabelecido na relagdo entre Estado Brasileiro e Igreja, dd-se a separacéo
das atribuigOes de controle sobre os eventos festivos religiosos. Cabe agora a autoridade
municipal, preservar e garantir a ordem piblica, controlar os espacos e as manifesta¢des, a
bem da boa ordem social e urbana. A esse respeito, Oliveira (1985) registra que a igreja
cabe normatizar o conteido de suas festas religiosas, a forma de seu desenvolvimento, o
controle sobre seu contetido e sobre os organizadores (festeiros e mesa) e a que finalidade
destinam e que no plano das festividades civicas instaura-se um novo c6digo de posturas
que ird determinar quais festas do calenddrio civico deverdo ser consideradas festas oficiais
da nacao.

Para Serpa (1993), o combate ao catolicismo popular, nas suas mais variadas
manifestagdes, vinha ao encontro dos interesses das elites, uma vez que era nas festas, nas
procissdes, nas romarias que homens ¢ mulheres das mais diferentes camadas sociais se
exprimiam, se misturavam e se diferenciavam. Nesta oportunidade, o perigo da
transgressao a normatividade do cotidiano vivido era eminente. Havia, pois, necessidade de
se atuar sobre esse ambiente remodelando-o na direcdo da construcdo de condutas sociais
civilizadas.

Em Matosinhos, o jogo, apontado como um problema de ordem moral e policial,
era um dos pontos altos dos festejos. Parece que o século XX assistia a uma intensificacdo
dessa prética, pois € recorrente a critica dos jornais a esse respeito. O jornal A Nota, dentre

outras passagens sobre os festejos de 1917, critica a jogatina que corre solta:

Muita jogatina e ... pouca religidgo. — Todos ganham! ... chegou, afinal, o primeiro dia da
grande festa de Matosinhos, a festa querida dos Sdojoanenses. A cidade tradicionalmente
catdlica movimenta-se toda do “Betume” ao “Quicumby;” reveste-se de gala, e 0 povo
todo este catdlico povo se abala em direcio a Matosinhos, a grande praca em que
regorgita o povo, em que rodopiam as mdquinas de azar e em que saltita, inconstante e
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ladravds, a bolinha branca das roletas que atraem, seduzem, limpam e desgracam quase
sempre!

Primeiro dia. Também nds fomos ver a grande festa; também nds fomos visitar o meigo e
estoico Senhor Bom Jesus de Matosinhos e notar aqueles que também o iam visitar.
E notamos bem.

A igreja estava cheia: era a massa, era a plebe, era o “Zépovo” como vulgarmente dizem.
Os contemplados da sorte, aqueles que ndo precisam de uma oracdozinha ao Jesus,
confundiam-se as voltas entre as roletas, jaburus e toda a jogatina legalmente
estabelecida. O pavilhdo do Bi-centendrio,* convertido na mais ampla casa de jogos,
provava bem o nosso progresso nesses duzentos anos passados! ... Quase todos os
bangqueiros sdo forasteiros atraidos pela popularidade de que goza a festa ld fora.

E todos ganhavam. Ndo hd banqueiro que perca, o que equivale dizer que a festa faz
desviar da praca muito dinheiro, carregado pelos banqueiros de fora. Mas tem que ver; a
festa é mesmo do jogo: todos véem que sé os banqueiros ganham e, entretanto, ali estdo,
presos ao pano, olhos desmedidamente abertos, mdo trémulas, & espera que a bolinha
teimosa marque o niimero desejado (A Nota, 28 de maio de 1917).

Segundo Resende (1999), o jogo, como pritica social inserida no cotidiano da vida
da cidade de S. Jo@o del-Rei, formou, junto com a violéncia, 0 amalgama comportamental
dessa sociedade, compondo o outro lado de seu habitus social. Dai estranhar a afirmativa
do articulista do jornal, segundo o qual, a jogatina em Matosinhos ser fato recente

Em 1919 o jogo € proibido na popular festa de Matosinhos. O Miras-Jornal, de 7
de junho desse ano, elogia o que classifica de salutar ac@o policial de saneamento. Medida
esta que desagrada a muita gente boa, afeita as emocdes da roleta. “Onde jd se viu festa de
Matosinhos sem jogo?” Desabafam os descontentes. O jogo era permitido anteriormente
pela “complacéncia criminosa da policia,” diz o jornal. Antigamente, lembram os mais
velhos, os festejos eram realizados sem a presenca do jogo. Aconteciam as cavalhadas e
outros tantos divertimentos, ¢ “nada de pano verde.” Segundo o autor da matéria
jornalistica, o jogo fora introduzido nos festejos ha vinte anos, tornando o triduo festivo
uma feira exclusiva de toda espécie de jogos. Elogia a acdo benéfica do delegado Dr.
Alvaro Bastos.

O ntmero 111 do citado jornal, de 10 de junho de 1919,volta a tratar do assunto
com os seguintes dizeres: “Sem jogo, absolutamente isento de panos verdes, escoou-se a
Festa de Matosinhos. Durante o triduo festivo foi enorme a concorréncia de povo que ali
afluiu ao pitoresco arrabalde”. Apesar dessa elogiosa atitude proibitiva, o autor das linhas
revela uma contradicdo ao comentar que a festa nada teve de interessante, visto que,

“consistiu em uma espécie de retreta, com duas bandas de misica e, ld de vez em quando,
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mal focada e trepidante, uma fita cinematogrdfica.” (Idem). Contudo, para o autor da
coluna “ECHOS”, do referido jornal, a festa de 1919 apresentou algumas curiosidades tais

como, “o galo de quatro pernas, a sala de milagres, o pdssaro colosso, e o duelo de

partituras finebres...”

A proibicdo do jogo nos festejos parece ter tido curta duragio. Estavam vinculados
aos jogos, fortes interesses econdmicos. Os proprietirios das mesas de jogo, comerciantes
da terra e de outras localidades formavam um grupo influente na vida piblica e na politica
local. Sua proibicdo, certamente contrariava os interesses desses segmentos que mais
ganhavam com a jogatina nos populares festejos de Matosinhos. O problema do jogo na
cidade atinge o plano politico, envolvendo fac¢des contrarias em disputa pelo poder local,
ancoradas nos dois principais jornais do momento, a Acdo Social € A Tribuna.

Basilio de Magalhaes, senador eleito pelo Partido Republicano Mineiro, futuro
pleiteante ao cargo de prefeito, atual proprietdrio do Jornal “A Tribuna,” reacende a
polémica sobre 0 jogo, num claro ataque aos adversdrios politicos locais Odilon de Andrade
e Viegas, respectivamente, prefeito e vice-prefeito, ligados ao jornal “Agdo Social” e a
Unido Popular Catdlica. Publica Basilio, em 1922, artigo intitulado “Politica e Jogatina,”

cujo teor € o seguinte:

A “Acdo Social,” no mal verndculo em itdlico, com que noticiou as festas de
Matosinhos, verberou severamente a jogatina que ali campeou. Nao me consta,
entretanto que ela haja reprovado a tavolagem franca que sempre reinou
naquelas solenidades, sub consule Odilon, nem que tenha combatido, por suas
colunas assassinas da lingua portuguesa, o “bicho” que imperava aqui in ildo
tempore. Além disso, ndo hd roleta sem pavuna que se compare com a abnoxia
“Parideira,” que levou a gldria a banca dos seus pobres e ingénuos associados,
metendo em bolso mais largo e mais fundo do que uma coroa de padre a grande
bolada de 10.0003000.

Quanto aos descabidos e incongruos ataques com que me honrou o “S. Jodo del
Rei” ultimo ... respondo, apenas em atencdo aos homens honestos que me
podem e devem julgar: As corretas autoridades policiais desta comarca sempre
encontraram o meu inteiro e sincero apoio toda vez que entenderam de dar
combate aos jogos ndo permitidos;

Sabendo que choveriam “habeas corpus,” tdo facilmente concedidos pelo juiz
de direito, se a policia tentasse coibir a tavolagem nas festas de Matosinhos,
disse eu aos delegados quando por eles consultados, que deveriam limitar-se a
impedir abusos, porém ndo se expusessem a um malogro fatal no exato e
rigoroso cumprimento dos seus deveres,

Os srs. Odilon e Viegas sempre toleraram ou favoniaram o jogo nesta cidade e
nas_festas do municipio, do_mesmo _cobrando impostos, como ainda agora
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fizeram, quer em Chagas Ddria, quer nas solenidades realizadas em Santa Rita
do Rio-Abaixo, nos ultimos dias do més findo;

o publico observou, afinal, que os exploradores de jogos, nas tradicionais
festividades de Matosinhos, ndo foram correligiondrios meus e sim extremados
partiddrios dos srs. Odilon e Viegas, entre os quais um fiscal da edilidade (A
Tribuna, 9 de julho de 1922, p.1 - grifos nossos).

Basilio de Magalhdes ao mesmo tempo que nao poupa criticas ao seus adversarios
politicos percebe que € interessante, politicamente falando, que se delegue as funcdes de
controle e normatizacdes das festas religiosas para a igreja, conforme recomendacdes dos
documentos episcopais. Ao se delegarem essas funcOes & propria autoridade eclesidstica
local, fato facilitado pela Repitiblica, que nasceu, no dizer do paroco da Matriz de N. S? do
Pilar, Conego Francisco de Paddua R. Nunan, “sem fé e sem Deus,” a autoridade municipal
via-se liberada para tecer suas criticas a igreja local, rompendo o pacto de coexisténcia
pacifica, antes existente na antiga ordem imperial. E o que passard a fazer o positivista
Basilio a partir das colunas de seu jornal e em seus pronunciamentos no parlamento
estadual.

Em 1923, os arcebispos e bispos da Provincia Eclesidstica de Mariana, reunidos na
cidade de Juiz de Fora, Minas Gerais, fazem aos diocesanos as seguintes ¢ “insistentes”

recomendacdes sobre os jogos € os divertimentos nas festas religiosas:

O JOGO NAS FESTAS RELIGIOSAS

15. Proibimos em absoluto os bailes em beneficio de instituicées catdlicas, bem
como outras festas de beneficios com jogos de azar ou divertimento de
moralidade duvidosa.

16. Proibimos igualmente as festas religiosas com jogos a dinheiro nas pracas
ou em quaisquer lugares franqueados ao povo, determinando ao Revmos.
Vigdrios que recorram as Autoridades e, no caso de nada conseguirem,
suspendam imediatamente os atos do culto, ou seja na sede da pardquia, seja
em capelas.

VESTES E DANCAS IMODESTAS, DIVERTIMENTOS PERIGOSOS

17. Insistentemente pedimos a Familia catélicas de nossa Diocesse que se
abstenham de vestes e dangas imodestas, assim como de espetdculos e cinemas
prejudiciais ou perigosos, lembrando-se de que tais costumes e divertimentos
sdo condenados pela nossa religido, incompativeis com a verdadeira virtude e
destruidores da santidade tradicional da familia brasileira (Ag¢do Social, 13 de
dezembro de 1923, p. 2).

Os jornais mostram que, nos festejos populares de Matosinhos do ano de 1923, ja

se percebe um outra formatacdo no que concerne ao seu desenvolvimento € a sua



programacao. O triduo festivo em que se comemorava conjuntamente o Divino Espirito
Santo, com suas tradi¢oes profanas e sincréticas e a devogdo popular ao Bom Jesus de
Matosinhos, com suas romarias e ex-votos ganha outro formato. Assim, com a autorizac@o
do papa Pio XI, o jubileu passa a ser realizado anualmente em Matosinhos, como divulga o

jornal A¢ao Social, em 13 de dezembro de 1923.

as festas religosas terdo inicio no dia 23 de abril com a presenca de D. Helvécio
Gomes de Oliveira, arcebispo de Mariana e vdrios pregadores que se fardo
ouvir no templo de Matosinhos e em pilpitos que serdo armados na praca de
Chagas Dcria. Terminardo a 3 de maio, dia consagrado pela igreja a Santa
Cruz, no qual realizardo grandes festividades.

O jubileu de Matosinhos serd em tudo semelhante ao de Congonhas, neste
Estado, de sorte que trard a esta cidade, todos os anos, grande nimero de
religiosos e forasteiros (p. 2).

Pode se observar, mais uma vez, que estd sendo posto em curso, através de sutis
alteraces no formato dos festejos, a consolidacdo do processo de clericalizacdo e
europeizacdo das praticas litirgicas no Brasil. Vimos que as Pastorais Coletivas ¢ as
Recomendacdes por meios de Circulares sdo recorrentes nas primeiras décadas do século
XX. Era un&nime nos bispados do Brasil a urgéncia no disciplinamento das festas
religiosas.

No arrabalde de Matosinhos, mesmo sem a chegada da esperada concesséo papal
para que ali fosse festejado o jubileu extraordindrio, foi deliberado a realizacio de missdes,

a serem pregadas pelos missiondrios e por padres redentoristas, conforme relata A Tribuna,
de 6 de maio de 1923.

Na Quinta-feira éltima, dia 3 de maio, consagrado a Santa Cruz, com grandes
festas, terminaram as missées em Matosinhos.

Nesse dia realizou-se linda procissdo, na qual tomaram parte, formando em
alas, e empunhando vistosos estandartes, cerca de mil mogas e oitocentos
homens, sem falar no grande acompanhamento.

A procissdo percorreu quase todos os recantos de Matosinhos ora entoando o
hino de Bento Ernesto, para ela escrito especialmente, ora ao som da banda do
11° Regimento, tendo durante o dia, abrilhantado a festa a banda S. Francisco,
do Gindsio Santo Anténio.

A capela, fartamente iluminada e completamente reformada, apresentava
vistoso aspecto.

Foi grande a afluéncia de povo ali, principalmente no iltimo dia, em que os
trens e autos trafegaram repletos (p. 2).
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As “Missbes” em Matosinhos antecederam os tradicionais festejos de Pentecostes
dedicados ao Divino Espirito Santo ¢ ao Bom Jesus. Tal fato sugere o esforco da Igreja
local romanizada em difundir novas formas de culto, enorme desafio a esta sociedade
cultivadora das festas tradicionais. Aos poucos, entretanto, a meta vai se concretizando pelo
caminho da recristianizacio das préticas festivas tradicionais e populares. Para a ortodoxia
catélica, as festas haviam sofrido um completo desvirtuamento, tendo-se tornado eventos
secularizados, paganizados, oportunidades de lazer desbragado, em que os focos de
interesse externo haviam suplantado os atos religiosos no interior das igrejas.

As caracteristicas de jubileu, bem como as missdes ddo inicio a um processo de
enquadramento das festas de Pentecostes, que a elas sucediam no calendério festivo do
subidrbio de Matosinhos. As quermesses organizadas pelas associagdes pias ganham forga.
Também sao realizados leildes de prendas destinadas as instituicdes de caridade, mantidas
pelas congregagdes religiosas.

Marchi (1998) declara que a Igreja no Brasil deixa de lado a sua secular
“liberalidade™ religiosa passando, a partir de fins do século XIX, a mudar sua politica,
entrando firme na reforma religiosa, na clericalizagdo do culto, assumindo o controle dos
locais de romaria e as praticas litirgicas. “Controlar os locais de romaria, (...) como é o
caso de Matosinhos, significava controlar o santo e ao mesmo tempo influenciar os rituais
e as devogoes” (p. 61). As festas continuam sendo valorizadas, o que muda € que, agora,
além das novas entidades cultuadas, elas ocorrerdo sob o patrocinio da Igreja oficial € o
festeiro-mor serd o padre.24

Os festejos de Matosinhos sdo também alvo de disputa comercial, envolvendo
licencas municipais e arrecadacfes de impostos cobrados para montagem de barracas de
comidas e bebidas e, principalmente de jogos. Todos ganham por ocasido dos festejos, que

envolvem até mesmo o transporte de passageiros até o arrabalde, anteriormente feito a pé

% Para Marchi (1998, p. 61), as novas devogdes introduzidas nas festas tradicionais e populares, originarias
da Europa visavam a substituir as devogbes € os santos do povo. As ordens religiosas trouxeram consigo as
suas devogbes. “.. os salesianos introduzem o culto a N.S® Auxiliadora e a Dom Bosco; os padres
redentoristas trouxeram o culto a N.S% do Perpétuo Socoiro e a outros santos” Naquele momento, o culto
predominante era o culto ao Sagrado Coragio de Jesus, especialmente porque, por seu intermédio, efetivava-
se 0 “apostolado da oragdo.” O ritual festivo foi para o interior do templo sob a tutela do padre. A Pia
Associacdo das Filhas de Maria, a Liga Catélica, a Cruzada Eucaristica, a Congregacdo Mariana e as
CongregacGes Vicentinas, lado do clero, dardo guarida ao novo ritual litirgico.
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ou a cavalo, posteriormente pela Maria Fumaca e, por altimo, por auto-Onibus, contratado

junto a empresas da cidade de Barbacena.

Sobre a economia da festa, o jornal A Tribuna noticia que as festas de 1923 foram

rendosas,

... Os automdveis e auto-Onibus prestaram relevantes servicos e ndo chegaram
para as encomendas: na ultima noite, constituiu problema dificil obter- se um
carro.

Renderam eles, nos 3 dias, 9 contos de réis, aproximadamente.

O Pavilhdo, reformado, limpo e feericamente iluminado, ostentou-se magnifico.
O seu aluguel produziu a receita de 3:3653000 e as taxas adventicias, cobradas
das mesas de diversées instaladas no mesmo, deram 5:8753000 (...)

A Oeste de Minas, que vendeu 26.433 passagens, isto é, 5:286%000, deu-nos
6timo servigo de trens especiais.

Contando a renda dos especiais para Aguas Santas, atingiu a importincia de
mais de 6:0003000.

Trafegaram, nesses dias, 229 comboios.

As kermesses de caridade tiveram, ao que sabemos, largamente compensado o
seu trabalho (A Tribuna, 27 de maio de 1923, p.1).

ArrecadacOes que em parte vdo para os cofres municipais e s2o motivo de atritos

entre as facgdes politicas locais, situacdo e oposicio e vice-versa, conforme verifica-se no

comentario do jornal acima citado,

. ndo podemos furtar ao desejo de dedicar um comentdrio especial muito
ligeiro, ao paralelo entre a receita obtida pela cimara atual nos trés dias das
festas de Matosinhos e o “quantum” montou a coletada pela gestdo que
infelicitava esta terra . (numa referéncia a administragdo de Odilon e Viegas)
Comentdrio?!... Ndo se precisam comentar fatos deste jaez:

As festas de Matosinhos fizeram entrar, agora, para os cofres municipais a
quantia de 5:8758000 (cinco contos, oitocentos e setenta e cinco mil réis) e o
ano passado, com essa proveniéncia, s6 foi registrada na escrita da Camara a
importdncia de 1503500 (cento e cingiienta mil e quinhentos réis).

E edificante!... (Idem).

Notadamente o jornal € simpatizante e, mesmo, ligado ao grupo que ocupava o

poder no momento. Ao que parece, ao grupo politico do entdo senador Basilio de

Magalhies, ferrenho opositor do grupo politico liderado por Odilon de Andrade e A.

Viegas.
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4.2 A proibicao dos festejos em 1924

A festa de Matosinhos tornou-se, na década de 20, centro das atencgGes e alvo de
discussao nos jornais locais; decorréncia, talvez, do declinio das festas tradicionais, alvo
imediato da recém-implantada politica de romanizacdo pelos padres franciscanos e seus
simpatizantes locais, padres e movimento religioso leigo, representado pela Unido Popular
e pelo jornal Ag¢do Social por ela mantido.

Matosinhos representava uma fatia importante da antiga sociabilidade festiva,
remanescéncia da vida rural e urbana da Sido Jodo del-Rei dos tempos de outrora.
Representava um certa resisténcia ao novo, aos novos habitos e préticas sociais marcados
por uma maior individualizacdo e pela valorizacdo da vida privada como forma de
educacdo e disciplinamento das condutas individuais e sociais. Nesse sentido, as festas de
Matosinhos eram uma transgressdo, pois eram geridas pelos descontrole, pela jogatina
patrocinada pela elite comercial, com o velado aval da poder piblico municipal, uma vez
que todos ganhavam com 0 jogo. A violéncia no arrabalde de Matosinhos vez por outra
aflorava por ocasiao dos festejos, alimentada pelo dimensdo do espago aberto do largo e
pelo ambiente recheado de pessoas de diferentes estratos sociais e por uma sociedade que
vé crescer o nimero de desclassificados sociais e a mendicéancia.

Na festa em si, a hierarquia é ocultada 2 medida que nela interpenetram-se
diferentes atores sociais e miltiplas atividades. O sagrado ¢ o profano misturam-se num
mesmo palco e cendrio. A pobreza e a riqueza se confundem nesse clima de romaria, de
devogdo e de diversdo. A par da tentativa de controle, a festa ainda ndo tem sobre si o
efetivo controle da igreja, das irmandades e nem tampouco da elite politica e da autoridade
policial. Estas estdo 14, participam da festa, ajudam na sua organizac¢do, mas nao detém
ainda o controle sobre seu desenrolar. O bom ordenamento da mesma, mostram os jornais,
depende do povo, de sua conduta, de seu bom ou mau comportamento, naqueles dias de
festa em Matosinhos. A imprensa, na maioria das vezes, elogia o0 comportamento civilizado
e pacifico do povo, querendo talvez com isso marcar posi¢io, no sentido de fazer valer, no
plano do discurso, uma visao de civilidade a festa e a seus atores, pelo que ela representava

em termos comerciais e religiosos para o arrabalde e para a cidade de Séo Jodo del-Rei.
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Percebe-se entretanto que tentativas de controle vdo sendo implementadas na
décadas de 10 e 20, fruto da preocupacio com o aumento da jogatina, com o acimulo de
gente que circulava por Matosinhos nos dias de festa. O discurso jornalistico assume
também o seu papel nesse processo, uma vez que alguns jornais encontravam-se atrelados
aos principios emanados da igreja romanizada. Presente também esté o discurso civilizador
urbano, que a exemplo da capital da Repiiblica, quer buscar disciplinar as praticas de
sociabilidade na cidade, permeada sobretudo pela mercantilizagdo das relagdes sociais. Os
festejos de Matosinhos inspiram preocupagido por representarem a alegria do povo. As
elites locais véem essas festas com um certo desconforto, pois eram um contraponto as
festas tradicionais do nicleo urbano civilizado da cidade, em que os atores sociais
ocupavam posi¢Oes previamente demarcadas, conforme seu pertencimento a esta ou aquela
Irmandade. Para o clero romanizado, Matosinhos tornara-se um nicleo estratégico. O seu
carater de festa popular permitia uma investida mais eficaz, no sentido de reformulacio
gradativa de seu conteido lidico-profano e de suas praticas prosaicas de devocionismo
popular, representado por romeiros e pagadores de promessa. Nesse sentido, a Igreja
Catélica marcava posicdo e desfrutava da autonomia obtida com a separagio Igreja-Estado.
O projeto romanizador torna-se o instrumento para a pratica dessa autonomia, vindo a ser
um importante exercicio de medicdo de forcas entre a igreja antiga, do periodo colonial e
imperial brasileiro, ainda presente na sociedade brasileira, e o projeto ultramontano de
cristandade. A esse esfor¢o se entregam, em Sao Jodo del-Rei, os franciscanos, na figura de
frei Candido, como auxiliar do paroco padre Ernesto Coelho.

O motivo pelo qual as festejos de Matosinhos sdo suspensos estdo relacionados
com esse projeto maior do catolicismo romanizado. O pedido feito ao arcebispo de
Mariana, Dom Helvécio Gomes de Oliveira, alega dentre outros motivos o excesso de
jogatina e o cardter profano da mesma. Tem como sustenticulo legal as “Resolucdes”
emanadas da “Conferéncia Episcopal da Provincia de Mariana,” realizada em Juiz de Fora
em abril de 1923, que nos artigos 15 e 16, proibem que, nas festas religiosas, acontecam
jogos a dinheiro, sejam estes realizados nas pragas ou em locais fechados, onde a populagéo
tenha acesso. Determina que os vigdrios recorram as autoridades e, se ndo obtiverem é€xito,
suspendam imediatamente os atos do culto, seja na sede da pardquia, seja em capelas. Em

Matosinhos, a jogatina acontecia nas barracas montadas no Largo da Igreja e
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posteriormente no Pavilhdo de Matosinhos, construcdo imponente, alvo de contendas
politicas, que compunha juntamente com a igreja do Bom Jesus e a Estacdo Ferrovidria de
Chagas Déria, o conjunto arquitetonico da Praca de Matosinhos nos anos de 1910 e 1920.

O pedido de suspensao, feito ao arcebispo marianense € atribuido a frei Candido e
padre Gustavo, alegando ser a festa imoral. Estabelece-se, a partir de entdo, um vigoroso
embate, protagonizado de um lado pelo jornal catélico A¢do Social, representado pelo
monsenhor Gustavo Ernesto Coelho, frei Candido Vroomans e pelo membro da Unido
Popular Catélica, professor Antdonio de Lara Resende. Do outro lado da contenda estd o
jornal liberal A Tribuna, pertencente ao politico Basilio de Magalhdes, que se faz
representar, no embate discursivo, pelo inspetor de ensino e poeta Bento Ernesto Janior.

Em 22 de maio de 1924, o jornal A Tribuna publica artigo assinado por Bento
Ernesto Janior sobre comentdrios correntes na cidade de que as festas de Matosinhos

seriam proibidas. Eis o teor de suas palavras:
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“Esvoaca pela cidade um boato funério: - ndo havera mais a festa de Matosinhos.
E nao havera porque o exmo. sr. Arcebispo D. Helvécio a proibiu. E a proibiu porque ha ali
a mais sodomesca das libertinagens e, também porque o jogo assume, nos festejos aludidos,
a propor¢des himalaicas. Para nés que néo se realize a festa € de crer: o que ndo € de crer €
que D. Helvécio a tenha vetado e isso pelo motivo da imoralidade, que ali, no poético
arrabalde, impera nos trés famosos dias, € pelo jogo, que 14 se faz. O exmo sr. Arcebispo, a
quem ndo falta absolutamente ponderacdo de espirito, jamais poderia tomar medida de
tamanha importancia — qual seja a proibicdo de uma festa tradicional, hd mais de cem anos,
aqui feita com toda a ordem e decéncia, festa queridissima da familia sdo-joanense e que
tantos recursos fornece as associacOes pias para seus pobres, - agindo, assim, brusca e
violentamente, para justificacdo do seu gesto deixando a festa a pecha de imoral. Festa
imoral ... Entdo, imoral é toda a familia sdo-joanense que ha séculos a vem assistindo e nela
toma parte.

Mas 0 jogo, ponderar-nos-ao ...
Sim ... Mas, um jogo inocente, que jamais toma proporcdes vultuosas, jamais tendo sido
causa de desatinos e ruina, um jogo, quase que mera diversdo familiar, - ndo pode ser

justificativa de medida de tao alta monta.
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Incontestével € que a festa se fez sempre com ordem e respeito. A parte profana jamais
perturbou as cerimOnias religiosas, que, se ndo sdo assistidas por maior ajuntamento, é
porque a capela, alids vasta, néo tem, na hora da solenidade um lugar vazio.

Sendo assim, por que proibir um festejo tao caro a grande massa de gente que € a populagdo
desta cidade?

D. Helvécio jamais assistiu a festa de Matosinhos.

O que sabe a respeito dela, entdo, lhe foi aos ouvidos pelo telégrafo sem fio da lingua de

aleum espoleta, que tem interesse oculto, inconfessional, em que os poéticos festejos se ndo

realizem. (...) referindo-se a0 que parece ao vigério e seu auxiliar.

Mas, os nossos costumes, as tradicoes queridas do nosso povo, tradicGes seculares,

identificadas com a nossa existencia social (...) aqui se vé€ confirmada mais uma vez a idéia

de um habitus social, préprio das raizes formadoras dessa sociedade (...) ndo podem ficar 2

mercé desses moralistas de fancaria, gente que se incomoda com o prazer dos outros e que,

se ndo atira uma bomba de dinamite no meio de um grupo que se diverte, € com medo de ir
parar na cadeia.

O exmo. sr. d. Helvécio estd, com perddo da palavra, entrando nessa torva histéria de
supressdo da festa de Matosinhos, como Pilatos no credo: - € meu pensar.

Confiamos, porém, grandemente no seu critério. Este far-lhe-4 ver na festa de Matosinhos
uma fonte de recursos para a pobreza e nao feira de imoralidade, (..) o articulista apela para
o carater econdmico da festa, no servico que ela presta aos cofres da igreja na sua tarefa de

prestar assisténcia aos pobres ¢ desvalidos locais (...) como a quer por 0 perverso espoleta

enraivecido com o prazer que 0 povo sente com a celebracdo daqueles festejos.” (...) Pode-
se inferir que Bento Ernesto esteja se referindo a frei Céndido nesse momento, como
responsavel direto pelo pedido de intervencdo em Matosinhos. J& nesse momento o
monsenhor Gustavo comeca a ter problemas de saide, o que faz com que o franciscano

tenha mais poderes para atuar. (grifos nossos)

No dia 23 de maio do corrente ano, o prefeito e deputado Basilio de Magalhaes
envia telegrama a D. Helvécio, que se encontrava no Colégio do Caraca, pedindo-lhe a
concessao de licenca para a realiza¢do das tradicionais festas de Matosinhos, afirmando que

a Camara Municipal comprometera-se em nao permitir jogos ilicitos durante as cerimdnias
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religiosas. No texto do telegrama de Basilio, encontra-se curiosamente grifado - acrescido
de um ponto de interrogacdo entre parénteses - as palavras “tradicional,” “ilicitos” e
“durante.” Parece querer dar um sentido dibio a estas, num tom satirico que depde ou
confirma o sentido que a elas atribui o texto de Bento Ernesto, anteriormente publicado.

O telegrama € prontamente respondido por D. Helvécio por meio de carta datada
do mesmo dia 23. Diz a Dr. Basilio que, quando ali esteve,” conversou com o revdo. frei
Candido e o monsenhor Gustavo sobre o assunto. Da conversa, ficara assentado que seriam
dados os primeiros passos para a criagio da pardquia de Matosinhos, a ser inaugurada ainda
no corrente ano. E mais: que o jubileu que ali fora realizado, ainda que com empenho, seria
também suprimido ou adiado, devido a irregularidades até que fosse completamente
organizada a futura par6quia.”® Na opinido do arcebispo, o excesso de festas e jubileus
serve de pretexto para que muita gentinha nossa perca tempo e por isso mesmo trabalho,
numa época em que todos se queixam de falta de bragos, no campos, nas fébricas, oficinas,
etc. Ao concluir, pede desculpas a Basilio, caso o tenha magoado com respeito a decisido
tomada.

Entretanto, ndo € do agrado de alguns a solucdo encontrada para o problema.
Tancredo Braga, ex-redator do jornal A Tribuna, assinando sob a iniciais de T.B., repudia a

atitude de D. Helvécio de proibir os festejos, para ele:

“A secular festa de Matosinhos € uma das mais interessantes e populares
comemoracOes que se realizam em Minas. Nesta época de vida gemida e cara, de feijao a
dez tostdes, tal festa € bem um balsamo para o bom povo desta vasta zona, que passa a vida
a contar os dias até vir Matosinhos.

Sai a folhinha. O que a gente procura logo é quando caem a Semana Santa € o

Domingo do Espirito Santo, que € o da festa de Matosinhos.

% D. Helvécio esteve em Sdo Jodo del-Rei em abril de 1924, chegando dia 12, em trem especial, que partiu de
Sao Jodo até Barbacena para recebé-lo. Compunha a comitiva: a mesa administrativa da Irmandade do SS.
Sacramento, o dr. Basilio de Magalhdes, ‘governador’ da cidade, bem como personalidades locais.
Acompanharam a visita de D. Helvécio & S. Jodo os padres: monsenhor José Silveira Horta, pr6-vigario geral,
cdnego Caetano Correia, conego Braga, Cura da Sé de Mariana, padre José de Alencar, secretirio de D.
Helvécio e o clérigo Boanerges de Souza. (A Tribuna, 13 de marco de 1924, n.535, p.1).

% Segundo Cintra (1975), D. Helvécio engabelou os descontentes por intermédio desta carta enviada a Basilio
de Magalhies. Na verdade, a pardquia sé seria criada em 1960.




Segundo consta, d. Helvécio, virtuoso e respeitavel arcebispo de Mariana, acaba
de proibir tal festa!

D. Helvécio Gomes de Oliveira, digno prelado, que a pouco nos concedeu a honra
de sua visita, e que ali do alto do palacete Ferreira, pronunciou aquelas palavras tao bonitas
e carinhosas sobre as criancas de Sao Joao del-Rei, estas mesmas que gostam tanto da festa
e do Senhor Bom Jesus de Matosinhos, do cavalinho de pau, do busca-pé, do pau de sebo
com a nota de cinco mil réis ventilando 14 em cima, do trem, do inocente jaburu, do foguete
de lagrimas (€ bom ter cuidado com a vara que pode cair na cabega), - € contra ela ...

D. Helvécio, que naquela memoravel Quinta-Feira Santa pregava, ali em nossa
linda Matriz, a concérdia entre os habitantes desta terra, a paz, e concdrdia do que ali no
largo, nesses trés dias de festa, onde os habitantes se unem alegremente, como se fora uma
s6 familia! ...

D. Helvécio, que, ao partir daqui, na plataforma do carro, fazia cruzes, distribuia
béncios e pedia, tdo bondosamente, pela felicidade do povo de Sao Jodo del-Rei, dizem que
proibiu as festas de Matosinhos, essas festas que fornecem tanta renda as institui¢Ges pias
locais” (A Tribuna, 12 de junho de 1924).

“Nem s6 de pdo vive o homem,” diz a crénica de Bento Ernesto, do jornal Acdo
Social, datado de 5 de junho, criticando a decisdo do arcebispo de Mariana de suprimir a

festa, conforme se pode verificar a seguir.

“... Eis ai, enquadrada em meia diizia de palavras, uma incontestavel verdade.

Na existéncia humana, forca € que se estabeleca um como que equilibrio entre as
evolucoes do espirito e os movimentos do organismo material.

O corpo exige assisténcia continua para sua manutencdo: a alma, por seu lado, nao
a dispensa. A necessidade, nesta, € mesmo imperiosa.

A matéria clama pela satisfacdo dos apetites: o espirito tem sede ardente da
alegria, que € oxigénio da alma.

Assim € que 0 povo mais macambiizio anda a mergulhar-se em diversoes, que lhe

tonifiquem o espirito, com a sofreguiddo com que um sedento se atira a um copo de agua

fresca.
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Os _abastados compram a alegria, o sol do espirito, sob as espécies do livro, do

cinema, do teatro, das caras audicdes musicais.

Q pobre vai apanhi-las de graca nas festas de igreja, embevecendo-se com o fulgir

das alfaias ricas € com a voz sugestiva do 6rgdo e ca fora, nas funcdes piblicas, na misica

dos coretos dos jardins, nos fogos soltos, no tumultuar ruidoso da multidao em festa.

Bem se pode dizer: ao rico, as batatas; ao pobre as cascas.

E nessas cascas que o proletério, estorcegado pelas aperturas da vida, sem pdo no
armario, sem lume no fogdo, vai matar a fome de alegria que o devora implacavelmente.

Saboreando-as € que o misero péria se esquece do presente negro, ja deixando
antever um futuro escurissimo, com todo o grande cortejo das privacoes e dos desconfortos.

Arrancar do povo esse consolo é ter o coracdo deserto dos mais comesinhos
sentimentos de compassividade. A alegria, repito, é o alimento, de que necessita tanto o
rico, no meio do fulgor dourado da sua opuléncia, como o mendigo cercado do tétrico
horror da sua miséria.

Prova eloqiientissima disso, temo-la nessa festa de Matosinhos, que tem feito,
nestes tltimos dias, ao assunto de todas as palestras, em nossa velha e pitoresca urbe.

A aproximagio e durante o decurso dos famosos festejos, 0 nosso povo todo como
que renasce. H4 nele comocéo e prazer sentido — por um corpo enregelado ao receber as
caricias de um sol tépido e bom.

Com a supressao da festa, estanca-se-lhe agora essa fonte de prazer suave, que a
numerosos decénios, fluia sossegada e pura.

E triste superlativamente triste!...

Augusto de Lima, o vate inspirado, principe incontestivel da poesia mineira de

agora, num seu, como todos, formoso poema, dirigindo-se, diante de uma ave morta ao
cagador desalmado, diz-lhe:

‘Vé esta plumagem linda,
Iris formoso e suave!
Nio tens remorsos ainda?

Que mal te fez a pobre ave?




Em face da desolacdo do nosso povo, oriunda da privacio que se lhe faz da festa favorita, é
caso para se parodiar o poeta das ‘Contemporaneas” e se dizer ao causador desse golpe
tremendo em as nossas mais caras tradigoes:

Nao tens remorsos de, por um capricho teu, haveres privado de alegria e desabafo
a tantos e tantos coracoes?...

A semana, que vai transcorrendo e ao fim da qual estavam os queridos festejos,
passava, outrora, como que impregnada de um fluido jubiloso. Todos os coragdes como que

hauriam um alento vivificador, na expectativa daquele triduo festivo.
Agora, num contraste tristissimo, os dias arrastam-se desolados.

A alegria, - mas uma alegria de Satands em face das contorcOes de suas vitimas, -

existe sO na alma dos espoletas, forjadores do acontecimento que todos lamentamos, e que

ha de ser sempre um borrao negro na histéria da terra de S. Jodo del-Rei, malgrado o que

em contririo disseram os moralistas de meia tigela, promotores de toda essa patifaria.”

(Agdo Social, 12 de junho de 1924 — grifos nossos)

O tom poético do texto de Bento Ernesto talvez se justifique pelo fato de estar este
sendo publicado no jornal “Acéo Social” do qual ainda é colaborador. Jornal que tem como
diretor monsenhor Emesto Coelho e como um de seus importantes colaboradores frei
Candido. Ambos estao sendo responsabilizados, ainda que de forma velada, pela supressao
das festas.

O jornal Acdo Social do dia 12 de junho, esboca uma primeira reacio, criticando
os jornais que conforme diz, “vem censurando a atitude tomada pelo arcebispo de Mariana”
Segundo o jornal, ... “Ndo € sem razdo que os ‘idolatrados’ festejos ndo se realizardo este
ano (1924)”. Os comentarios contrarios a este ato ndo sabem ou nio querem, cita o texto,
pesar os motivos da privacdo. Lamenta a pouca reveréncia feita as autoridades responsaveis
pelo caso em apreciacdo. O jornal prefere “abster-se” de comentar as posi¢des contrérias,
afirmando que o melhor € recorrer as “Resolucdes” do episcopado, deliberadas em 1923, as
quais sdo claras e conclusivas. Indaga, “o que querem os amigos da festa de Matosinhos?
Que D. Helvécio revoga (e por amor de que?!)” O que ficou taxativamente resolvido, ndo
s6 por ele, mas por diversos bispos reunidos?” Pede para que os amigos da festa —

“cat6licos ou ndo”- sejam razoaveis.( Idem).
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A Tribuna traz publicada, no dia 15 de junho do corrente, carta de Bento Ernesto
dirigindo-se a frei Candido, cujo tema € a supressdo das festas de Matosinhos. No texto, o
articulista sente-se decepcionado com a atitude do frei de ser o articulador da supressdo dos

festejos:

“... Quando surgiu a proibicio da festa de Matosinhos, proibicao que se dizia fazer
sob o pretexto falso de imoralidade e jogatina, entendi (¢ ninguém de boa fé pensard
contrariamente) que essa medida redundava em descrédito enorme para a familia sdo-
joanense que € quem, sem discrepancia, faz a festa, e para os passados detentores da
autoridade episcopal, um homem do porte de Antdnio Ferreira Vigoso, um prelado da linha
de Benevides, um principe da igreja da cultura e da santidade de um Silvério Gomes
Pimenta, os quais, jamais tiveram o seu zelo religioso melindrado com a libertinagem e
com a jogatina da festa de Matosinhos. E dizé-los dissidiosos no cumprimento de seus
deveres é incidir num dos pecados contra o Espirito Santo. Penseis assim e lembrei-me do
st. como sendo a pessoa que podia ainda conjurar o desamparo a nossa sociedade, aviltado
pela decisdo diocesana.

Na verdade, o sr. teve sempre do povo s@o-joanense 0 maior € o melhor
acolhimento: sempre esse povo o circundou de sua estima e apreco, com afa prestigiando
todas as iniciativas de v. revma; cada qual tendo a preocupacido ardente de lhe ser
agradavel. Nessas condigdes (e sendo o sr. atualmente autoridade paroquial) natural seria
que estivesse v. revma. ao lado do povo e procurasse poupar a sua intervencdo valiosa,
poupar aos sao-joanenses 0 desgosto que hoje lhe alanceia o coragéo.

Pedi, entdo, a v. revma. essa intervencao. E, como confiasse a alguém o gesto que

ou havia tido, fizeram-me saber, com um assombro esmagador da minha parte que fora v.

revma. o instigador da proibicdo arquiepiscopal!! Nao o acreditei. Seria reconhecer em a

pessoa de v. revma. a criatura mais ingrata deste mundo. Sim. Retribuir v. revma., com
uma maquinagdo dessa natureza, amizade ¢ o carinho de que sempre foi alvo por parte da
populacao desta cidade, ndo cabe no nimero das coisas verossimeis.

Nao!... O ilustre e virtuoso apéstolo da caridade que chama frei Candido
Vroomans, nao baixaria de suas elevadas e meritosas preocupagdes até a miss@o antipatica
de, com justificativas incabiveis, privar S. Jodo del-Rei de uma de suas festas mais

queridas, privar o povo de um recreio que, hé tantos anos, lhe era facultado.
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E — repito — mais natural era que v. revma. fosse contra a medida, ora tomada, ao

ver que ela faz sobre bases falsissimas.

A imoralidade! Mas, revmo. sr., a imoralidade estd em toda a parte. Ndo € a festa

de Matosinhos a casa n° 2 da rua da Camara, cujas farras licenciosas forgaram a ‘Acio
Social,” jornal religioso, a editar uma nota superlativamente escandalosa. Ndo foram as
imoralidades das festas de Matosinhos que levaram o dignissimo e zeloso coadjutor desta
paréquia a mandar trancar, mui criteriosamente, as portas laterais da Matriz.

Mas, o jogo? ...

O jogo, na verdade, campeia nas festas de Matosinhos sob todas as formas. Mas, ¢
(e ninguém o poderd contestar!) um jogo manso, quase familiar, no qual tomam parte os
que, de ordinério (como o abaixo assinado), ndo jogam nunca.

E o que é também incontestdvel é que a parte profana das festas de Matosinhos

jamais perturbou as funcoes religiosas. As barracas das diversOes sempre foram postas a

respeitavel distincia do templo, agarrada a ela ficando unicamente a que ali se ergue sob 0s

auspicios de v. revma.

Chamei, entdo ‘caraminholas’ ao que se foi bacorejar ao ouvido do arcebispo,
para dele obter a supressdo da festa. V. revma. em sua carta, contesta isso, dizendo que d.
Helvécio, agindo como agiu fé-lo de motu proprio, obdecendo ao que fora determinado em
o Concilio de Juiz de Fora. Se assim € (e eu quero crer), eu desejava que v. revma., me
explicasse por que razao o arcebispo, decretando tdo violenta medida contra a festa de
Matosinhos ndo a estendeu até a festa da Trindade, em Tiradentes, que € a mesmissima
festa de Matosinhos, com algumas agravantes a mais?

Por que néo foi proibida a festa de Congonhas do Campo que € a mais desbragada
feira de libertinagem, latrocinios ¢ desordem?

Se a supressdo da festa de Matosinhos é um ato de moralidade, devia ele apanhar
as festas incidindo nos mesmos vicios. E l6gico.

V. revma. hé de, por amor de Deus, perdoar-me. Nao posso, porém, quedar-me
silencioso diante de tao grave injustica.

Reto como v. revma., certo ha de sentir a procedéncia do que avango. E, nessa

convicgdo, ird trabalbar dedicadamente para que se limpe de sobre a sociedade sdo-




joanense, que tanto o estima, o borrdo aviltante que sobre ela langou a supressdo da festa de
Matosinhos.

Estando essa afirmativa em desacordo com que me diz v. revma. em sua carta, a
mim dirigida, julgo-a uma pilhéria de d. Helvécio, que ja se notabilizou como amante de
coisas hilariantes, segundo j4 o registrou o sr. Tancredo Braga, um grande apologista de sua
excia., O Sr. arcebispo.

Desculpe-me, revmo. frei Candido. Mas, amica (cus) veritats(tis) ...

E € tdo grande o absurdo da supressdo da festa de Matosinhos, que temos o dever
de combaté-la totis viribus e por todos os modos. E v. revma. o vai fazer, certamente.”(4
Tribuna, 15 de junho de 1924 — grifos nossos)
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A resposta de frei Céndido a Bento Ernesto somente vem a piblico em julho,
publicada no jornal A¢do Social. Saudando-o, inicialmente, o franciscano diz que € de
muito boa vontade que retribui os “agradecimentos” enviados pelo autor das consideragoes

a ele feitas.

“O Snr. ... (referindo a Bento Ernesto) ... escreve que: ‘a proibicdo redunda em
descrédito enorme para a familia sdo-joanense.” Nao sao todas as familias que jogam na
festa de Matosinhos; algumas sim, mas felizmente ndo todas e ndo as melhores, € o Sor.,
civilizado como €, deve consentir em qualquer jogo de roleta, seja manso ou brabo, ser
imoral, ser um abuso; e abusos devem ser abolidos pela autoridade competente. Nao foi um
escindalo que até criancas iam 14 jogar com tostdes? Elas ndo se tornavam viciadas? Isto é
educacdo? E qual € autoridade mais competente que a diocesana? Agora se a autoridade
quer acabar com um abuso em uma freguesia, entdo € um escandalo para todos os que

fazem parte daquele lugar? Ora esta € boa! Maior escindalo seria deixar grassar o vicio.

Que o bispo Anténio Vicoso, D. Benevides, o santo homem D. Silvério ndo levantaram a

voz contra 0 jogo nada prova Snr. Bento e ainda posso lhe garantir com toda certeza que

nio aprovaram a jogatina, principalmente o Gltimo que conheci pessoalmente; mas o Snr.

escreveu isto para degradar o nosso atual Arcebispo e isto acho uma falta de delicadeza

para nao usar outro termo menos lisonjeiro.

O Sar. disse: em Matosinhos o jogo € manso. O que? Manso? Quanto imposto néo

devia pagar cada banqueiro e quantos bancos nio tinha no pavilhdo? Me desculpe, mas




parece que o Sor. Sempre andou em Matosinhos de olhos fechados, o que ndo posso

acreditar, porque o Snr. mesmo confessa que jogava, ou ... 0 vicio o obcecava tanto, que

perdia a faculdade de distinguir.

Escreve: ‘€ tdo grande o absurdo da supressdo que temos o dever de combaté-lo

totis viribus e por todos os modos.’

Bonito! Que filho obediente da Igreja Cat6lica! Meu caro, em vez de inspecionar
escolas, 27 va se assentar nas carteiras com as criancas para aprender a licdo do catecismo
sobre a Igreja e decorar bem, quais as nossas obrigagdes para com os legitimos pastores. O

Snr. chama a supressdo da festa absurda. Fica sabendo que eu e comigo a parte mais sensata

de S. Jodo del Rei acha a medida razodvel e muito boa. Afinal, quem € que lhe deu o direito
de usar estas palavras atrevidas contra a autoridade eclesiastica? Quem € que lhe incumbiu

de falar assim em nome do povo sdo-joanense??® O Snr. néo é 0 povo de S. Joao del Rei
]

nem o povo € o snr. Bento Ernesto. Gragas a Deus! Escrevendo deste modo o Snr. difamou

0 nosso povo podendo pensar o Arcebispo que todos fossem anarquistas e rebeldes contra a
autoridade.

Por seus elogios sarcésticos dirigidos a minha pessoa d4 para entender que eu
devia ser mais grato ao povo porque minhas iniciativas tiveram sempre o melhor
acolhimento! As iniciativas que se realizaram ultimamente nesta cidade nio sdo minhas,
sdo da Unido Popular de que sou apenas assistente eclesiastico. Entretanto posso declarar-
lhe franca e abertamente que nunca pedi e nunca pedirei — isto juro tuta consciéncia — para
minha pessoa um real. S0 os pobres que devem gratiddo ao povo felizmente muito
caridoso, motivo da minha verdadeira simpatia para com Sdo Jodo del-Rei e que os pobres
sdo os para-raios colocados acima da sua cabeca meu caro.

O Snr. pergunta: por que a supressao nao se estendeu até a festa da SS. Trindade

em Tiradentes que é a mesmissima festa de Matosinhos com algumas agravantes a mais!

Ora! Assim ndo poe em descrédito todas as familias de Tiradentes também?
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%7 Bento Ernesto era Inspetor de Ensino.

% Frei Candido acusa Bento Emnesto de ter publicado carta do arcebispo D. Helvécio, dirigida a Basilio de
Magalhdes, sem a prévia autorizagdo do mesmo, aproveitando, segundo o frei, da sua auséncia. Bento
Ernesto, contudo, apresenta-se como defensor de préticas festivas populares do catolicismo popular que
permite ao povo privado dos modernos lazeres em ascensdo, desfrutar de alguma diversdo. Sob esse
raciocinio, quem se aproveita da pena aguerrida do poeta é o astuto politico Basilio de Magalhies.
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E outra pergunta do Snr. ou do anénimo, Jodo Tomé: porque ndo foi proibida a

festa de Congonhas? Mas a festa em toda jogatina ainda nao acabou ou ndo vai acabar?

Antes de escrever tdo positivamente o Snor. indague bem o caso. Além disso, acho
que o nosso Arcebispo no governo da sua diocese néo precisa dar explica¢do alguma de
seus atos ao Snr. Bento.

Porque o nosso Arcebispo conversou longamente comigo, o Snr. concluiu que fui
eu o culpado da supressdo da festa pelas caraminholas que meti no ouvido do prelado.
Além de ser ilogico o snr. fala aqui uma mentira € uma mentira de mé fé. O snr. € il6gico.
Porque nao estd na carta particular do Arcebispo que por causa desta conversa ficou
assentada a supressao da festa.

A dita supressio nio foi o efeito de caraminholas. E mentira. As conversas com o
mons. Gustavo quanto comigo, foram assistidas por leigos, h4 testemunhas. Antes que o
Exmo. Snr. Arcebispo por um pé em S. Jodo del Rei ja se tratava desta questdo, e o Snr.
sabia disto por minha carta particular. Nao negue, a cOpia da carta estd guardada e ndo
obstante que per faz et per nefas que eu seja culpado ao passo que 0 Asilo dos Pobres tem
tanto prejuizo pela falta de Quermesse! Isto € leal, justo. Esta incriminacdo € de um homem

que se preza ser inspetor escolar?” (Acdo Social, 3 de junho de 1924 — grifos nossos).

Neste mesmo nimero do Acdo Social, Bento Ermesto, entdo colaborador do
mesmo, é censurado pela redagdo por suas criticas a frei Candido. O jornal considera
difamatdrio a coluna por ele publicada. Fica estabelecida a ruptura do mesmo com o jornal.

As declaraces de Bento Emmesto em defesa dos festejos de Matosinhos,
repudiando a atitude das autoridades eclesiasticas locais, no caso frei Candido, que
interinamente se punha a frente da vigararia local, tendo em vista a doenca do monsenhor
Gustavo Ernesto, tiveram repercuss@o, levando a que aliados e simpatizantes da atitude
tomada por D. Helvécio saissem na defesa de frei Candido. Um assinante do A¢do Social,
que assina sob o pseud6énimo de Mario, envia carta publicada em 18 de junho, dizendo que,
muito ma impressao causou a ele e a muitos a carta de Bento Ernesto a frei Candido.

“... Além de ilogismos notem-se nela inconseqiiéncias filoséficas e teoldgicas,
conseqiiéncias da moral leiga, a muito tempo ja censurada e condenada pela Igreja Catdlica

... “Mério” solicita espaco no conceituado jornal, de “orientacdo franca e genuinamente
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catblica” para fazer consideracOes sobre “a condenével e estipida moral leiga.” Argumenta

ele dizendo que:

1. Sendo séria, ndo vejo desacordo. O snr. Arcebispo indo informar-se ou
procurando firmar ou confirmar sua opinifo, j4 formada ou ainda nao formada
— hipéteses que o snr. Bento Ernesto Janior deixa fora de consideracdo — nao
consultaria sendo sob segredo; da mesma maneira o informante nao agiria se o
sigilo 0 ndo garantisse. Alids para coisa alguma serviria ao subalterno a
intervencao do superior a quem convém tome a responsabilidade para ele,
consulte ndo uma porém mais pessoas, recaindo afinal sem diivida sobre ele a
responsabilidade da informagdo mal feita. Portanto o topico na carta de D.
Helvécio: ‘quando ai longamente conversei’ etc. deve ser entendido: post koc e
nao propter hoc.

2. Se frei Candido, desde que mereca os epitetos de ... ilustre e virtuoso apostolo
da caridade, de ‘elevadas e meritérias preocupacdes,” de ‘justiceiro e
imaculado’ fosse informar o snr. Arcebispo contra os jogos de Matosinhos, (
que perdido ali importancias consideraveis), irregularidade que nada tem com
as familias honradas de S. Jodo, a ndo ser que possam ofender o bom senso
delas, ser tentac@o para chefes de familia e motivo de preocupacdo para maes
de familia; se frei Candido, ia dizer, fosse opinar perante o snr. Arcebispo
contra estes jogos e a favor da festa sem jogos — hipétese, que o snr. Bento
Emesto Junior também deixa de fora de consideragio — frei Candido nada mais
fazia do que provar que € digno dos qualificativos que o préprio adversério nao
lhe nega.

3. Nio cabe a um leigo nem por intermédio de subalterno pedir a suprema
autoridade diocesana explicacao ou satisfacdo dos atos dela, qual seja 0 motivo
de S. Exc. tomar medidas contra a festa de Matosinhos e nao contra as de
Tiradentes e de Congonhas do Campo. Se o snr. Arcebispo ainda nao
providenciou contra as festas de Tiradentes — segue mais uma hipétese que o

snr. Bento Ermnesto Janior deixa fora de consideracdo — ainda poderéd agir.




Contra as festas de Congonhas do Campo ji hd decisdes diocesanas
provenientes do Snor. Arcebispo. Nada portanto de ‘justiga vesga.’

4. Que as iniciativas de frei Candido tiveram ‘a preocupacgio ardente de lhe (ao
povo sdo-joanense) ser agradavel,” distingo: exclusiva e em primeiro lugar,
nao. Assim, ele nao seria o ¢ virtuoso apdstolo da caridade’ etc. o qual deve ter
a intencdo de agradar sobretudo a Deus e até ndo se importar com que
desagrade o povo desde que agrade a Deus. O ideal € combinar uma coisa com
outra, podendo-se pois a religido nao deve transigir.

5. Julgue-se da mesma maneira a respeito de o frei Candido ser a ‘criatura mais
ingrata.” Gratiddo? A gratiddo do mundo para Jesus Cristo era a Cruz; dos
pagaos incivilizados para os missiondrios é o martirio; de civilizados para os
sacerdotes cumpridores dos seus deveres ... muitas vezes a calinia ou artigo no
jornal ... Frei Candido ndo deve a S. Jodo, S. Jodo € que deve muito a frei
Candido que jamais pediu a alguém coisa alguma para ele, muito porém para a
prépria cidade de S. Jodo. E mesmo, se frei Candido devesse a S. Jodo, a
civilidade e a firmeza naquilo, alids insignificante em relagdo aos servigos
relevantes que tem prestado frei Candido ...” (Acdo Social, 18 de junho de
1924)

Na carta enviada a frei Candido, Bento Ernesto faz referéncias a festa do Bom
Jesus de Congonhas do Campo. Seus comentérios a respeito da mesma provoca a reagéo do
paroco daquela cidade, padre J. Pio que publica no A¢do Social de 10 de julho, ementas as
consideracdes feitas por Bento Ernesto. Diz-se & vontade para comentar o seu texto,
estranhando o fato do Dr. Basilio ter dado publicidade a carta a ele escrita por D. Helvécio.
Caso tenha feito, cometeu o dr. Basilio um grave deslize. Para padre Pio, a culpa maior da
divulgacédo da carta coube a Bento Ernesto, que se ndo fosse seu amigo, ndo lhe perdoaria
tdao ‘feio pecado.” Feitas essas consideragdes iniciais, ele passa ao exame da carta enviada
por Bento Emesto, ponteando, segundo ele, com umas “notinhas inocentes.”

Logo de inicio ele (Bento Ernesto) interroga o arcebispo de Mariana, perguntando-
lhe “por que ndo procedeu em Congonhas do Campo tal como o fez em Matosinhos? Teria

feito “justica vesga, justica de Pilatos!” Conclui. Padre Pio rebate dizendo que a proibicao
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também se estende a festa de Congonhas, uma vez que tal atitude € decorréncia do que reza
o dispositivo da reunido de bispos em Juiz de Fora. L4, contudo, segundo afirmacées do
diretor do Santudrio do Bom Jesus, ndo ha jogo, nem “desbragada feira de libertinagem,
latrocinios e desordens,” o que a isenta da proibicdo a que fez jus a festa de Matosinhos,
desobedecendo assim as Resolucdes do Episcopado, tiradas na reunido de Juiz de Fora. O
que fez D. Helvécio, foi dar f€ a afirmacdo deste padre, entdo, diretor do Santudrio de
Congonhas, julgando ndo ser necessario proibir essa festa. Afirma que Bento Ernesto ndo
conhece Congonhas de oito anos prd cd. Os jogos foram proibidos. H4 policiamento de
costumes, tanto assim que as festas sio freqiientadas por familias. Quanto a polémica sobre

a proibicdo dos festejos de Matosinhos, o diretor do Santuédrio do Bom Jesus de Congonhas

do Campo assim comenta:

“... Que valor tem a reclamacio do Dr. Basilio, deputado, presidente da Camara e
tutti quanti; pedindo ao Sr. Bispo levantar a proibicido das festas? Sou admirador do Dr.
Basilio; mas quando se trata de religido a opinido do Dr. Basilio deve ser posta 2 margem;
ele ndo é um materialista polvilhado de um positivismo platonico. Se a populacao catdlica
de S. Jodo del-Rei viesse dizer ao Snr. Helvécio que em Matosinhos nio hé jogos, que ha
moralidade, atenderia S. Excia. Mas o Dr. Basilio a reclamar festas religiosas! Non
raggionare de loro na guarda e passa. Nem ficard mal comigo o Dr. Basilio, se assim
escrevo; ele sabe quanto lhe admiro o talento e a cultura. N3o sei se tem direito de reclamar
o Snr. Bento Ernesto, porque nao lhe conheco as crencas, adivinho-as sinceramente cristas,
e com direito de reclamac@o. Mas por um deslize da sua carta vejo que ndo € o cristao que

reclama.

Diz Bento: privar a sociedade sdo-joanense de uma das suas festas mais queridas,
privar o povo de um RECREIO...

Mas entdo a festa de Matosinhos ndo é uma festa religiosa, reum confitentem

habemus; € um recreio do povo sdo-joanense, afirma-o Snr. Bento Ernesto, logo deve ser
proibida, nem pode funcionar Frei Cindido nessa festa religiosa; exija, seja proibida por

Mor. Gustavo e bem andou Sua Ex. D. Helvécio.

Bento Ermesto tem alta cultura, escritor de grande valia, homem de alto

merecimento moral, mas enveredou pelo terreno para ele escabroso dos principios




religiosos, e toda sua légica virou-a pelo carnaz, as suas premissas fogem espavoridas da

conclusio.

Vejamos: a imoralidade estd em toda parte, logo € absurdo proibir as festas de

Matosinhos! O argumento pelo lado direito devia ser: a imoralidade estd em toda parte, estd
nas festas de Matosinhos, logo suprima-se essa festa como fez o Arcebispo até que possa

suprimir ... a casa n° 2 do Largo da Camara, etc.

Fez mal, errou o0 Snr. D. Helvécio proibindo essa festa, que foi permitida por D.

Vigoso, o Santo, por D. Silvério e por D. Benevides, afirma o meu amigo Bento Ernesto.

Dificil responder a isso nos estreitos limites de um artigo que ja vai longe e que muita
ensancha daria para essa conversa. Acusam a Igreja de ser retrégrada, de ndo evoluir, e
querem que os Bispos governem uma Diocese como fazia Dom Vigoso. Esquecem-se que
naquele tempo ndo havia o cinema, escola de imoralidade; que as nossas filhas hoje se
desnudam e se vestem. O zelo do Bispo, no combater o mal, deve de acompanhar a
evolucdo da sociedade. Nao seria bispo conforme lhe delimita os deveres o apéstolo S.
Paulo, aquele que governasse ou dirigisse hoje uma diocese, como o fez o Santo D. Vigoso.
Mas deixemos sem melhor resposta essa parte da carta, porque para a discussdo, era
indispensavel apurar virtudes e erros de D. Vicoso, D. Silvério e D. Benevides, erros que no

tempo foram acertos, virtudes que ora talvez seriam faltas.” (A¢do Social, 10 de junho de

1924 - grifos nossos)
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Ao concluir, pe. Pio reforga o apoio a atitude do bispo de Mariana de proibir os
festejos de Matosinhos, dizendo ainda ndo ter sido ele injusto ao né@o incluir na proibicéo as
festas de Congonhas, uma vez que sobre elas ouviu o parecer do diretor do Santuério.

Em 17 de julho, o jornal A Tribuna, em edicio de nimero 561, publica a fala de
Bento Ernesto, respondendo ao artigo escrito por Monsenhor Pio, de Congonhas do Campo,
defendo as festas que 14 se realizam. O dito artigo foi uma réplica a decantada carta que
fora encaminhada por Bento Ernesto a frei Candido, a respeito da supressdo das festas de
Matosinhos. Neste seu comentdrio acerca deste fato, Bento faz referéncias aos festejos do
Bom Jesus em Congonhas, dizendo que 14 a festa ndo foi suprimida, como aqui em S. Joao.

Assim se d4 a sua tréplica:
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“ O ilustre monsenhor Jodo Pio, personalidade de renome honrorissimo, pelas suas
peregrinas qualidades de espirito e coracio, dignou-se bordar alguns comentérios sobre a
carta que dirigi a frei Candido Vroomans, referentemente a supressdo das festas de
Matosinhos, aqui, ha centenas de anos realizadas.

Cumpre-me vir a publico, agradecer ao ilustre sacerdote os conceitos honrosos
com que sua bondade houve por bem alvejar-me. A lhaneza do trato, a deferéncia nos
dizeres, os bons preceitos observados na exposicio — eram, de resto, esperados da fina
educacdo da elevada cultura e do espirito retilineo que tem relevado merecidamente
monsenhor Jodo Pio em o nosso mundo social, intelectual e politico. Agradeco-lhe, a lhe
beijar as méos dadivosas, as flores que espalhou sobre meu humilde nome. Infinitamente
compensam elas a lama com que se me tem procurado macular.

A discusséo sobre as festas de Matosinhos fugi, eu, de vez que a dignidade me néo
permitia sustentd-la no lamacal para o qual a arrastaram aqueles aos quais, uma contradico
séria e defesa e, nesse caso, ndo argumentam, - insultam; nido se defendem; - opdem ao
ataque leal e desassombrado a baixeza da pilhéria insossa e soez.

Deixo de entreter uma palestra com o colendo mestre sobre 0 caso, muito embora
— 0 povo sensato de S. Jodo del Rei sabe-o perfeitamente — eu pudesse, com facilidade e
vantagem, demonstrar a procedéncia de meu ponto de vista. Seria honra e prazer
grandissimo para a minha nulidade tercar armas com um pugilista da envergadura do meu
querido monsenhor Jodo Pio. Em qualquer hipétese, sairia eu dignificado, estando em lide
com um homem educado e culto, consciencioso e magninimo, como 0 € s. ex., que me
fornece oportunidade de orgulho grande pela estima e imerecido aprego com que me

distingue. Louros, que me adviessem de qualquer pugna a respeito, - ndo fazem objeto de

minhas cogitagoes.

Sobre a festa de Matosinhos propriamente dita, Bento Ermesto tece os seguintes

comentarios,

“Tive necessidade, - necessidade que me foi um desgosto enorme, de protestar —

nao contra a proibicdo do jogo em Matosinhos, ndo contra a supressio da festa — mas, sim,

contra a mancha que se atinava ao povo de S. Jodo del-Rei, em cujo seio fui acolhido tdo
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bondosamente,” sabendo honrar a hospitalidade, que recebi, ¢ ndo trair os meus

beneficiadores, como praz a outros.

Como néo havia motivo algum, - todos o sabem — para a proibicdo da festa de
Matosinhos, viu-se desde logo, que alguém, malfazejamente, fora abusar da boa fé do sr.
arcebispo, para satisfazer apetites pessoais, descrevendo-lhe a bel prazer, com cores
carregadas, a festa, e obtendo a supressao desta. Ora, isso revolta.

A carta do exmo. sr. arcebispo declarou quem era esse alguém: o revmo. sr. frei

Candido Vroomans. Outros documentos em meu poder e de fonte insuspeitissima (e que se
ndo publiquem, por enquanto mas sao conhecidos pelo piiblico) o confirmam.

Numa carta que este sr. me dirige procura ele justificar-se de seu ato, que
felizmente, estd devidamente julgado pela populagio de S. Jodo del-Rei. Nessa explicacio
tardia, o missivista mesmo se encarrega de dar desmentido a si préprio, como se vé e é facil
apurar.

Melindra-se frei Céandido (repelindo, agora, cautelosamente, a pecha de
imoralidade, com que, a principio, inquinava a festa) com o jogo que se faz em Matosinhos.

Mas, perguntam todos os sdo-joanenses bem intencionados, por que razio frei Candido,

que, ha vinte anos, aqui assiste as festas de Matosinhos a elas comparecendo sempre, e

muitas vezes, com o carater de vigario nao se sentiu melindrado com o jogo que ali sempre

se fez e se faz, e s agora, este ano, € que se desentranha em zelos contra 0 mesmo? Isso é

que ele deve esclarecer: insultos e ridiculos sao somente elemento de discussdo para os que
se sentem desacompanhados da justica. Agora € que ele se ressente com a imoralidade do
jogo de Matosinhos tendo-o até entdo (20 anos!) suportado e até, mesmo, explorado,
perseguindo- impeliu até se a nés, os id6latras do jogo, com suas rifas e cumbucas.

E que, este ano, um outro sentimento (que nada honra frei Candido) é que o junto

do respeitavel sr. d. Helvécio, a reclamar do ilustre prelado a supressdo das festas de

* Segundo Cintra (1996), Bento Ernesto Janior nasceu em Itapecirica — MG — a 25/08/1866 (um outsider,
portanto). Colaborou em vérios jornais de S3o Jofo del-Rei e de outras cidades. Bento Ernesto, eximio
musicista, compunha partituras muito apreciadas paras as festas de N.S. da Conceigdo, das Mercés e do Més
de Maria, em S&o Jodo del-Rei. Também escreveu para os jornais locais belas poesias em louvor da Virgem
Santissima. No harménio das igrejas sdo-joanenses executava pecas de compositores de Sdo Jodo del-Rei.
Depois de 40 anos de atividades relacionadas com o ensino piblico, aposentou-se no cargo de Inspetor
Técnico. Era correspondente em Sao Jodo do Arquivo Piblico Mineiro. Publicou vérios livros de contos,
prosas e poesias. Faleceu a 09/01/1943, sendo sepultado no cemitério de N.S. do Carmo de Sio Jodo del-Rei.
Bento Emesto, cita Cintra, revelou-se extremoso cultivador das nobres tradigdes cristds sdo-joanenses.
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Matosinhos, a bem da moralidade. Ele jamais diria qual foi esse sentimento, porque fazé-lo

seria confessar-se instrumento de paixdes pequeninas e nas quais a religido jamais se devia
enlodar.

Congonhas do Campo teve um sacerdote, monsenhor Jodo Pio, para defender-lhe
os direitos e abroquela-la contra qualquer injustica. Conosco aqui € o contrario. O exmo. sr.
arcebispo, sabendo-se ludibriado na sua boa fé, vai certamente, retroagir. Isso ser-lhe-a
supremamente honroso, como o proclama a sabedoria do aforismo. Espirito caldeado nas
lutas em prol da religido, tendo conhecimento perfeito das misérias da humanidade e
fazendo pairar sua alma peregrina acima do terra-a-terra das preocupagdes mesquinhas, nas
quais s6 os orfaos da justica e da equidade se deleitam, s. ex. vai, no caso em lide, reeditar o
glorioso recuo do saudosismo, do grande, do benemérito d. Silvério, no caso da igreja de S.

Francisco, desta cidade ... (A Tribuna 17 de julho,1924 — grifos nossos).

Bento Emnesto faz referéncias a atritos envolvendo os franciscanos e a mesa
administrativa da confraria. Eram comum as tensdes envolvendo o clero e as irmandades
locais, desde os tempos coloniais. Contudo, os conflitos se acentuam sobretudo apés a
separagio igreja e Estado e o processo de romanizacdo do catolicismo brasileiro. O
episodio citado pelo escritor envolve o franciscano frei Cyrilo de La Rose.> Segundo
Bento, ele, “manhosamente,” havia conseguido de D. Silvério a nomeacdo de comissério da
ordem franciscana. Opondo-se a essa situacdo, um membro da mesa administrativa da
ordem franciscana - de nome néo revelado - apenas citado por Bento Ernesto como “ilustre

siao-joanense e denodado jornalista, doublé de clinico distintissimo,” reagiu contra o feito,
]

% Frei Cyrilo, desde sua vinda para S. Jodo del-Rei, foi figura polémica, viu-se envolvido em contendas com
a sociedade local. Em 1909, um fato curioso envolve sua pessoa. Catalisa ele um movimento contra a
presencga na cidade de uma atriz de teatro chamada Nina Sansi. Tal ato gerou um protesto da sociedade contra
a sua atitude que teve ampla divulgaco na imprensa local e externa. O jornal carioca Correio da Noite, de 17
de novembro de 1909, relata o qudo foi 2 mesma atacada por frei Cyrilo durante sua pratica na missa das
Almas de um segunda-feira, 4 horas da manhd, com a igreja cheia. Chamou as maes de familia de “sem-
vergonha™ por permitirem que suas filhas assistissem ao espeticulo da atriz (o titulo do artigo do citado jornal
carioca é: “Nina Sanzi e os frades em Sdo Jodo del-Rei”). Criticando a atitude do frei o jornal tece os
seguintes comentirios: Hd jd uns trés ou quatro anos, chegaram a S. Jodo del Rel uns franciscanos
holandeses e ai compraram vistoso sobrado com vasta chdcara, onde montaram o seu convento. Recebidos
com a maior urbanidade pelos catdlicos e padres da terra, breve entretanto comecaram a lutar com alguns
deles pela posse de vantagens puramente terrenas, sendo o pomo da discérdia o acervo da Ordem Terceira
de S. Francisco. Mais tarde, julgando-se ji senhores das consciéncias da maior parte dos habitantes da
cidade, foram pondo os manguitos de fora, e excomungaram mavioso poeta pela irreveréncia de haver



indo a D. Silvério. Este, ao ser informado de tudo (com certeza, acerca do perfil polémico
de frei Cyrilo e de seus dltimos atos), anulou a nomeacdo. Para Bento Ernesto, a atitude
tomada pelo bispo nao lhe diminuiu o grande prestigio que continuou gozando na diocese
por longo tempo. Indiretamente, estaria ele sugerindo que D. Helvécio fizesse 0 mesmo

com relagio a supressao das festas de Matosinhos, pois, para o cronista:
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“S. Jodo del-Reli, a terra gloriosa, notabilizada, ndo pelo esplendor das suas festas,

mas pelo fervor religioso de seu povo, a terra que s. exa., em face do carinho e da ungao

devota de que a populagio sdo-joanense 0 cercou em sua recente visita, cognominou-a — a
‘terra da esperanca, a primeira freguesia de sua arquidiocese,” — 0 povo de Sao Jodo del-Rei
bem merece esse gesto, grandiosamente honroso, de parte de s. ex. Mande o ilustre prelado
fazer aqui uma sindicincia desapaixonada e convencer-se-4 de que as festas de Matosinhos
nada tem que justifique sua supressdo. Pelo contrario. Grande, perene, eterna serd a nossa
mégoa, se a descaridade de um desartao vultoso ficar negrejando sobre nés.”(A Tribuna, 17
de junho de 1924 - grifos nossos)

Isso, porém, nao se dard.” Bento Ernesto parece acreditar numa volta atrds na
atitude de D. Helvécio. Esta porém nao ocorrera.

Percebe-se que sao muitas as falas reprovando a atitude do escritor Bento Ernesto
ao criticar a decis@o do bispo de Mariana. Seguem além das ja citadas e comentadas, uma
seqiiéncia de edi¢oes do jornal Acdo Social, de final de junho e do més de julho do ano de
1924, contrapondo e reforcando criticas a Bento Ernesto por suas criticas a frei Candido € a
D. Helvécio. As mais inflamadas desse periodo s@o assinadas pelos pesudonimos de Mério
e Sertorio. Destacamos os comentédrios de Mario, publicados no Acdo Social de 26 de
junho.

“Seria simplesmente pitoresca se ja4 nao fosse irritante, a celeuma indébitamente

levantada por interessados em torno da gostosa festa de Matosinhos. Irritante, sim, pela mé-

rimado Cristo com Calisto (...) Atacaram depois os espiritas, que ndo deixaram de dar o troco a tudo quanto
disseram deles.



fé ou pela supina ignorancia de alguns® que se insurgem contra a decisdo do Sr. D.
Helvécio. E conosco hd de concordar quem quer que julgue a questdo com verdadeiro
conhecimento de causa, a luz de um sio critério. Isso ja se vé€, s6 se pode esperar dos
integralmente cat6licos, dos que se orgulham de humildemente acatar a autoridade
eclesidstica, a qual, e so a ela, compete julgar a conveniéncia ou inconveniéncia de tudo que
diga respeito ao culto catélico; nunca porém, dos que, de qualquer forma, sdo interessados
na festa, que, para muitos ndo passa de 6timo ensejo para darem pasto as suas paixdes,
notadamente a do jogo, ali sempre presente multiforme ¢ desenfreado. Quem, de boa fg,
negaria o desbragamento, que, em Matosinhos, se nota por ocasido do famoso triduo?
Quantos nao deixam ali, em poucas horas, o produto de duras economias, que a fins mais
nobres (...) o auxilio as obras sociais mantidas pelos franciscanos, por exemplo (...) deve
destinar-se, que ndo a mantetida desse bando de corvos, parasitas sociais da mais baixa,
que, ora em Matosinhos, ora em Congonhas, ora ainda alhures, empolgam, no seu triste afa,
0 que tanto Suor custa ao préximo, a muitos que, nessas ocasides, ndo sabem escapar as
garras do demdnio do jogo e sacrificam o seu bem-estar e até a subsisténcia de suas
desgracadas familias? Quem de boa fé, com verdadeira nocdo do que seja moralidade com
uma consciéncia formada a luz dos preceitos evangélicos, poderad deixar de levar aplausos

ao Sr. Arcebispo, que toma a peito a extingio de velhos abusos, desgracadamente

arraigados em _certas fracoes de sua Arquidiocese? Quem ndo vé, nio sente ¢ nao abomina

o ridiculo dos que, velada ou abertamente, agridem a autoridade eclesiéstica sob o calor de
uma tocante piedade pelo povo que precisa de se divertir? Sim senhores, a Igreja deve

manter as antigas e inventar novas ocasides de o povo se divertir! ... E que pura e santa

finalidade para o culto divino! ... Mas até onde chegaria a audicia da ignorancia ou da méa
fé? Avaliam-se por essa craveira os pesados argumentos de que se serve, por exemplo, o Sr.
Bento Ernesto Jinior, em uma carta que a dias, dirigiu ao Rev. Frei Candido, coadjutor
desta paréquia. Quem aceitaria para si o juizo que missivista pode ser feito através daquele
documento de seu mirabolante critério? Quem?

Nao pensem que eu me refira ao latindrio estropeado que ele usou na carta!

Agquilo, €, naturalmente, um escorregiio do tipégrafo, o animal que mais largas costas tem

31 As referéncias parecem ser dirigidas aos redatores do jornal A Tribuna, a Basilio de Magalhies e a Bento
Emesto. Entretanto quem aparece de fato nominado nas criticas feitas pelo autor € Bento Ernesto, este sim,
centro de todas os ataques do jornal A¢do Social e dos membros da Unido Popular.
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no mundo!... Eu falo do irrefutdvel das razdes, do seguro do critério, com que demonstra
(demonstra, sim, senhores!) o ‘absurdo da violenta medida’ tomada pelo sr. Arcebispo,
medida que é, de fato, (ele o prova) ‘a mais flagrante das injusticas, a inominavel ofensa a
sociedade sdo-joanense, que € quem, sem discrepancia, faz a festa’ ... Mas serd isso uma
verdade?

Proh pudor! Amicus Plato, sed magis amicus veritatis (o latim é do celebrado
poeta e professor). Eele amigo da verdade? Deveras?

Por ai se vé! E, ‘exclusivamente,” o povo de Sio Jodo que faz a festa de
Matosinhos. Ora, ¢ esta? O Sr. Arcebispo, que foi a pouco tempo, tao festejado em Sio
Jodo, a ofender-nos a aviltar-nos, agora, a todos nés que defendemos a festa, s6 pelo amor
de nossa piedade, por amor aos pobrezinhos, nés que ndo gostamos do jogo de bicho, do
rodopiar da roleta e mais coisinhas inocentes ...

Uma pergunta:

E cat6lico o St. Bento ou nio é?

E, sim, pois ele gosta muito de festangas com charanga e foguetério, freqiienta
muito as sacristias, toca harmonium nas igrejas, e, até (esta € esmagadora!) conhece como
ninguém os toques de sino desta boa terra agora tdo aviltada! E nfo é s6! Faz versos
também, todos os anos, para algumas festas mais queridas.32

Ah! sim! o homem € cat6lico ... Mas como explica ele entdo a sua atitude insdlita e
inexplicavel!

O certo ¢ isso: o Sr. Bento Ernesto Jinior, nos seus artigos e cartas (ainda ndo
versejou a respeito...) nada mais tem feito do que se apresentar como despeitado ou como
advogado dos amantes da orelha da sota. Se nisso vai injustica, € ele mesmo quem a deixa
transparecer nas entrelinhas dos seus escritos. E o que se colhe do consenso uno uninime
dos que o tém lido:

O Bento! diz um, o Bento é um pandego! A paixdo do homem € ndo poder jogar!
Mas ele disse na sua carta aqui famosa, que ‘nunca joga!’...

Diz? Nio joga o qué? Pedra no vizinho? Disso néo duvido!...

32 Para o jornal O Repérter (em 30 de maio de 1917), Bento Ernesto, além de professor e cultor das letras,
participava ativamente da vida da cidade, apreciando sua misica e que ... “convivendo conosco, aprecia de

perto incansadamente todas as festas religiosas, em que sobe as melhores partituras sacras sdo levadas a
estante e executadas primorosamente”.
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O Bento?! 14 vem outro afirmando, pouco se lhe dd que as festas se facam assim
ou ‘assado!’ O que ele quer € oportunidade para mostrar seus conhecimentos de métrica e
de misica! J4 que ndo pode freqiientar a Academia Mineira nem o Conselho de Instrucio,
procura pretexto para se exibir! S6 para isso € que ele gosta das festas? Outros poderdo dar
mais motivos ... Mas deixemos de prosa e terminemos;

Se o Sr. Bento € catélico, ndo se lhe perdoa a atitude. Se ndo €, que deixe ao Sr. D.
Helvécio o trabalho de governar a Arquidiocese, e va inspecionar as suas escolas, escrever
os seus versinhos € apreciar as suas queridas sessdes de cinema inocente!...”(Acéo Social,
26 de junho de 1924 — grifos nossos).

Dois episodios, divulgados pelo jornal Ac¢do Social, complementam a ofensiva
realizada contra Bento Ernesto. Ainda se referindo a “famosa” carta do escritor a frei
Candido, publicada no nimero 555 do jornal A Tribuna, o Ac¢do Social que tinha Bento
Ernesto como um de seus colaboradores, rompe publicamente com o mesmo, chamando-lhe
a atencgao pelo conteido do texto “.. cuja tendéncia 6bvia, muito alheia a da redacdo,
devemos declinar de nés o mais longe possivel. A ‘Acdo Social’ ndo abriga jamais editou
uma ‘mogdo superlativamente escandalosa.” ... A ‘Acdo Social’ ndo abriga nas suas
colunas editoriais artigos difamatorios.” (A¢do Social, 3 de julho de 1924 - grifos nossos)

O segundo episédio parece querer encerrar 0 embate discursivo, entre Bento
Ernesto e frei Céndido (este tendo o apoio de expressivas figuras da sociedade local). O faz
isolando o escritor por meio de um “Manifesto de Apoio” a frei Candido, publicado no
nimero 480 de A¢do Social. Quem o organiza € a Unido Popular Catdlica. O comentério do
jornal sobre a mogdo de apoio tem requintes de grandeza, dando a entender que toda a
populacio local estava integralmente prestando-lhe essa homenagem, contra as infimias
lancadas por Bento Ernesto e, indiretamente, sobre o republicano Basilio de Magalhaes,

conforme se pode depreender da referida mocéo, transcrita a seguir.

“Realizou-se, com a maior imponéncia e o mais completo éxito a manifestacio
lembrada pela Unido Popular Catélica e todas as irmandades locais a benemérita e
estimadissima pessoa do reverendissimo padre frei Candido Vroomans. Jamais se viu em S.

Joao del-Rei tdo numerosa multidao de senhoras, senhores, cavalheiros, mogos € criancas




para, unidos por um mesmo sentimento de apreco e veneracdo, levar a um homem, um
outro interesse sen@o o de lhe ser agradével e cumprir, para com ele uma divida de honra,
mostrando-lhe o manifesto da sua estima e de sua carinhosa amizade. E a culta populagio
sdo-joanense ndo seria merecedora de alto conceito em que é tida em seus foros
prezadissimos de povo essencialmente catdlico, justo e independente, se relegasse para
segundo plano a obrigacdo que se lhe impds presentemente, qual a de dar a frei Candido
uma prova cabal de sua altissima valia e do lugar de honra que lhe coube conquistar, de
modo irrevogdvel, no coragdo de cada um de seus amigos e admiradores, que sio na
generalidade, todos os elementos componentes da populacio catélica da cidade. E que frei
Céndido simbolizou a um tempo, por contingéncias de ocasido, a autoridade eclesidstica
respeitabilissima e querida do Arcebispado Marianense, a pessoa veneranda do nosso
virtuoso e prezado Monsenhor Gustavo Ernesto Coelho e a sua prépria pessoa,” - ¢ que é
bom, por conquista de suas obras de virtuosa caridade, por benemeréncias de suas
iniciativas meritorias, por incansavel zelo e atividade como coadjutor da paréquia num
trabalho continuo que nao respeita sacrificios de toda ordem — um verdadeiro patriménio
moral e espiritual nosso que o faz idolatrado e querido de todos.

Dir-se-ia que méo iconoclasta havia ateado incéndio de demérito ao que de mais
desprezivel tivéssemos como objeto de auxilio ao nosso culto sentimental cristdo; e entéo,
como uma resposta ao apelo ao toque de rebate, levantara-se, em peso a cristandade s@o-
joanense. Por seus 06rgdos mais representativos, com credenciais que ndo envolviam a
minima cor de partidarismo politico, mas sim em verdadeira fraternizacdo de cardter bem
mais sem distingdo de classes e categorias sociais, as palavras de conforto, solidariedade e
estima que foram ditas a Frei Candido, valeram por uma extincdo completa da camburante
chama, que embora ardendo em vao, j4 irritava, revelando em séria ofensa a sociedade séo-
joanense. De tal modo correu brilhante e elevada a manifestagdo, que nem o mais leve sinal
de carbonizado residuo ficou, e que Deus, haja com o mais completo perddo e gesto

irrefecido da irreveréncia” (A¢do Social, 3 de julho de 1924 - grifos nossos )
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3 Duas leituras sdo passiveis de serem feitas aqui. Uma atribuindo a importancia de frei Cindido, tendo em
vista sua missédo e da OFM em S. Jodo del-Rei de implementar na igreja local o projeto de romanizagio. Uma
outra no refor¢o do trabalho pastoral de Monsenhor Gustavo que hi algum tempo ja vinha doente. A



Numa coluna posterior a esta do referido jornal, a manifestagdo de apoio ao frei é

assim descrita:

“... as 7 horas os manifestantes reuniram-se no adro da matriz e imediacbes. Apds
béngdo ao Santissimo Sacramento, o cortejo desfilou precedido de uma banda de miisica,
‘sendo a frente levado o estimado manifesto’(...) Ladeado a ele estavam: o Dr. Pinto
Coelho, Dr. Andrade Reis, Dr. José Maria Pereira da Silva, Dr. Paulo Lustosa, Dr. Fausto
das Neves, Dr. Agusto Viegas, Dr. Ant6énio Viegas, Cel. Francisco Neves, Cel. Alberto
Magalhies, Cel. Fidélis Guimaraes, Cel. Carlos Guedes, Professor Lara Resende, Professor
Lisboa Braga, Afonso Oliveira, G. Barcelos, Alfredo de Carvalho, Dr. Melo Janior, Dr. C.
Chaves, Major Virgilio de Almeida Homem, Major J.F. Nogueira, Carlos Alves e ..
muitissimos outros senhores, todos acompanhados de suas exmas. familias, precedendo a
grande multiddo de senhoras senhoritas, homens e rapazes que se acotovelavam no
empenho de mais se aproximarem da pessoa de Frei Candido. Das sacadas e das janelas de
muitas casas da rua Direita e Moreira Cesar, atiravam flores e foram trocados vivas de
entusiasmo, debaixo de salvas de palmas, ouvindo-se a todo instante, ovacionados os
nomes de Frei Céndido, da Congregacao Franciscana, do Monsenhor Gustavo E. Coelho,

do Arcebispo de Mariana, do clero local, da populacéo de S. Jodo.”

Nota-se que no mesmo ano de supressdo das festas - que de fato se d4, com a
promessa do bispo de Mariana de proceder, ainda no més de junho, a criagdo da Par6quia
de Matosinhos. Contudo, a paréquia s6 vai ser criada em 1960, maculada logo de inicio
pela lamentdvel demoligéo da igreja de Matosinhos, construida no século XVIII, o triduo de
preparacao para estes festejos acontecem no domingo, 11 de setembro “com toda a
solenidade,” cita o jornal A¢do Social. Os atos preparatdrios estiveram na oportunidade a
cargo nao mais do clero local e dos leigos que sempre estiveram a frente dos festejos. Veio
de Juiz de Fora, o padre Afonso Theyssem, missiondrio da Congregacdo dos Padres
Redentoristas, auxilidado pelos padres franciscanos. Contudo nio deixa de ser destacado a
grande presenca de piblico para esse triduo preparatério que, com respeito e boa ordem,

assistiu a missa. Nos trés dias de misséo, o resultado foi considerado satisfatério segundo

importéncia de frei Candido, na prética ja existente, se confirma com a morte do monsenhor em 22 de agosto
de 1924. Nesse interim, € ele quem assume oficialmente as suas fungdes.



avaliacdo do jornal. O missionario redentorista, “jé com 70 anos de idade e 45 de missdo,
soube sozinho cativar o enorme auditorio e incansdvel como ainda se exibiu, ndo poupou
sacrificios”(A¢do Social,11 de setembro, 1924, p. 2) De acordo com a estatistica do jornal,
foram realizadas 800 confissoes e 980 comunhdes. Durante as noites de triduo, a area atras
da capela ficou repleta, todos reverentes assistindo as prédicas, a reza e a béngao do S.S.
Sacramento. O publico estimado foi de trés mil pessoas, excedendo no domingo o niimero
de fiéis o de seis mil. (Idem).

Segundo a avaliagio entusiasmada do jornal, essa presenga significativa de piblico
¢ um indicativo de como seria a festa do ano de 1925. Devotos e romeiros viriam a
Matosinhos com muito maior entusiasmo, assim que a bula, ja no poder do Arcebispo
diocesano, fosse publicada. Por meio dela, serd concedida ao Santudrio de Matosinhos,
durante oito dias, precedentes a 3 de maio, todos os anos o privilégio de Jubileu. Prevé-se
que a metade da freqiiéncia de Congonhas do Campo confluiria para Matosinhos.
Enumeram-se as vantagens do Santudrio de Matosinhos sobre o de Congonhas, ja bastante

sobrecarregado de romeiros, ressaltando que

... a viagem para cd é cOmoda, a topografia favordvel, os largos espacos, os
hotéis, os veiculos, a beleza do lugar, o clima, a dgua, a cidade anexa, os
magnificos passeios, os templos célebres e artisticos de Sdo Jodo del-Rei, o
lucro do conhecer a ‘Princesa do Oeste,” com suas belas avenidas, o luxuoso
teatro, os muito colégios, seu préspero hospital, seu adiantado comércio, a sede
do 11° Regimento, sua Cdmara Municipal progressista, seu distinto forum,
afinal com toda a sua arquitetura desde as pontes de século e meio até os

modernos prédios, incluindo as lendas antigas (A¢do Social, 18 de setembro de
1924).

A preocupacio com 0s preparativos para esse jubileu € evidente. Faz-se necessario
que providéncias sejam tomadas desde a eleicdo da Mesa, constituida de festeiros, muitos
juizes e juizas, a ser posteriormente convertida em comissdo fundadora e executora do
primeiro ano do jubileu de N.S. Bom Jesus de Matosinhos em Sio Jodo del-Rei, chefiada
pela prépria autoridade eclesiastica. Para tanto, serd necessirio que, os nomes do mesarios
sejam publicados ja no préximo nimero do jornal A¢do Social, recomendando ela o jubileu
aos fiéis. Muitas serdo as despesas, serd preciso armar altar portétil, com escadaria e
coberta decente que possa servir por muitos anos para S. Missas e atos religiosos campais;

serd necessario acondicionar o adro da Igreja, adquirir mais luz, lanternas, enfeites; serd

221



222

indispensavel receber as peregrinagdes com musica; o servigo religioso exigira ao menos
trés padres missionarios, etc.(Idem)

O carater de jubileu que passara a ser oficialmente dado a festa de Matosinhos

desqualifica o seu aspecto de festa popular, relacionada a idéia de diversdo popular em que
' se misturavam elementos sagrados e profanos, fé e diversdo. A preparacgdo da festa, a partir
de entdo, passa a ter um carater eminentemente religioso, muito embora estivesse presente a
preocupagdo com a economia da festa para arrecadagdo de fundos para o trabalho de
assisténcia social e de manutengdo das obras sociais da paroquia de Sdo Jodo del-Rel
Desaparecem gradativamente as diversdes populares e fonambulescas nela inseridas. E o
caso da corrida de touros, das cavalhadas, da danga de velhos, do circo. A curiosa procissdo
de Santo Ant6nio, patrono perpétuo de um dos dias de festa dedicado ao Divino Espirito
Santo, ha muito deixa de existir. Novos divertimentos sdo introduzidos na cidade, alguns
ganhando espago por ocasido dos festejos em Matosinhos, promovendo gradativamente a
esportivizagdo das diversdes.

O jornal O Dia, numa coluna denominada “Diversdes”, noticia, em 1912, a
inauguragdo pela empresa Faleiro de um rink no teatro, no domingo depois do meio dia.
Nessa primeira nota a respeito do assunto, ¢ comentado que o acontecimento devera ser
deslumbrante, ficando como um exemplo para a pobre histéria do sporf local. O evento
deveria contar com a presenca de “muitas demoiselles conhecedoras da patinagdo e todos
os rapazes também senhores deste divertimento.” (O Dia, 3 de abril de 1912) A
confirmagdo do regém-inaugurado rink de patinagdo € citada no referido jornal, na edigdo

de quarta-feira. O articulista Armando Senna, assim comenta o fato transcorrido:

Domingo #ltimo um dia de aromas de sol, assistimos as diversas evolugdes de
patinacdo graciosamente feitas por diversas senhoritas. Ontem, tivemos
oportunidade de apreciar novamente os mesmos exercicios e satisfeitos aqui
registramos a boa impressdo que nos causou essas experiéncias, que sdo um
prenuncio agraddvel para a nova diversdo que acaba de surgir. (O Dia, 3 de
abril de 1912).

Em Matosinhos, a novidade € o cinematografo da empresa cinematografica Italo-
brasileira, cujas fitas serdo exibidas durante as festas de Pentecostes. Para tanto, comenta-se
que ndo estdo sendo poupados sacrificios para que adequadas acomodagdes sejam

construidas para receber o publico no arraial nesses dias de festa.
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Em 1914, ¢é fundado na cidade o Clud Gracia e Fuerza, que tem como finalidade
organizar “festas esportivas.” Trata-se de um clube esportivo composto somente de
“senhoritas” pertencentes a elite local. A “3® festa esportiva,” aconteceu na chacara do
Ginasio Sdo Francisco de Assis, com atividades esportivas tais como concurso de tiro ao
alvo e um jogo chamado “Gracia boal,”

Relatos sobre o surgimento de novas diversdes, incomuns para uma cidade
apegada as tradigbes e a praticas festivas de cunho religioso, sdo correntes nos diferentes
jornais do periodo, denotando a influéncia dessa nova sociabilidade na vida da cidade,
ainda que restrita as elites burguesas, decorrente da intensa vida do comércio local. Em
1917, o jornal A Nofa, em artigo publicado pelo articulista denominado Paulo Luar, tece

comentarios sobre fendmeno:

Dia a dia vai crescendo entre nos o entusiasmo, ndo so dos rapazes como
também das gentis senhorinhas pelos sports. Nos “grounds” de foot-ball, como
as cariocas, as paulistas e outras, as nossas mogas jda tomam partido “torcem”
e gritam entusiasticamente num “frisson” de alegria quando o seu partido
consegue vazar o “goal” adversdrio. Ante esse entusiasmo, esse progresso que
tantos lucros nos trard fazia-se mister, que além do foot-ball so praticavel por
homens, fossem também criados jogos esportivos para mulheres e também para
os rapazes que naturalmente ndo praticam o belo e legenddrio sport bretdo. Ao
que parece, cessard em breve essa falta. A diretoria do “Athletic Club,” o
decano dos clubs esportivos locais, o tdo simpdtico club alvinegro que tem
conquistado além do titulo de campedo de 1916 desta cidade, campedo da Oeste
de Minas, muitas outra vitorias, no intuito de cumprir os seus estatutos que
mandam que sejam criados outros sports além do foot-ball, acaba de dar inicio
a construcdo de campo de “tennis” e “basket-ball,” sports esses que podem ser
praticados ndo s6 pelos rapazes como pelas senhorinhas. Muito breve, talvez no
decorrer do proximo més de junho, terdo inicio os trabalhos, tornando-se agora
dever das senhorinhas que admiram o sport, se inscreverem como socias do
club, para que mui proximamente, possamos ter pela primeira vez, o prazer de
assistir a uma partida de “tennis” ou “basket-ball” entre as nossas patricias (A
Nota, 30 de maio de 1917, p.2)

Ao mesmo tempo que a nota jornalistica da destaque ao crescente movimento
esportivo na cidade, com a participa¢do dos jovens e das jovens da boa sociedade, o
jornal A Tribuna chama a atengdo para o aspecto fisico dos jovens da cidade, que vé

circular pelas ruas.
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E notavel o triste aspecto da cidade, quanto ao fisico. Sai a gente para a rua e
quase s6 se vé rapazes acurvados e lerdos, justamente na idade em que um
sangue rico de pureza deve irrigar tecidos sdo, ddo firmeza ao pescogo e
vermelhiddo para os labios. A rua é um cendrio entristecedor e vdo por at
abaixo, um passo tardo de envelhecimento prematuro, rapazes de vinte anos
semelhando personagens doentias de romances baratos. Em todo o pais onde hd
nogdo de trabalho fecundo e, portanto, de progresso, a gindstica ¢
cuidadosamente praticada, nos colégios e nos lares, do que resulta sem prejuizo
para a inteligéncia — uma geracdo de homens solidos aptos para dar um berro
bem aplicado ou para gargalhada sadia.(..) O que se quer para um rapaz é
esgrima, natacdo, foot-ball, ou entdo, um simples e util aparelho de ginastica
sueca na cabeceira. Para os que vivem de pintar olheiras sentimentais e
carminar labios descorados — bolas!(A Tribuna, 21 de margo de 1915)

Esta em curso no Brasil um movimento de valorizagdo da Educag@io Fisica como
elemento de regeneragdo da raga, de eugenia e de higienizagdo fisica e social. O
pensamento médico-higienista dominante nesse periodo entendia que a solugdo dos
problemas relativos as mas condi¢Ses de saude do povo brasileiro, a sua debilidade fisica e
moral passava pela aquisicdo de bons habitos de saide e higiene e praticas de exercicios

ginasticos, tal qual o faziam os povos civilizados da Europa.

AULA DE GISNATICA NO GINASIO SANTO ANTONIO

Quanto ao esporte, sobretudo o futebol, recém introduzido no Brasil, despertava

discussdes e polémicas entre favoraveis e contrarios a sua pratica. Para alguns, médicos e
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escritores, sua pratica era considerada nociva pelos efeitos que poderia trazer a juventude.
Moralistas criticavam-no por entenderem que a difusdo de esportes como futebol promovia
a violéncia, desenvolvia maus habitos, vocabulario improprio entre as pessoas e desviava a
juventude dos estudos e do culto as coisas do espirito (Pagni,1997). Um aspecto era
entretanto convergente entre opositores e favoraveis a pratica do futebol, sua capacidade de
aceita¢do e penetracdo popular, levando ao fortalecimento e a disseminac¢io de sua pratica
por todo o pais, nas primeiras décadas do século XX.

Em S@o Jodo del-Rei, o futebol surge em 1907, quando estudantes, vindos de férias
do Rio de Janeiro, trazem as primeiras bolas de pneu e se realizam as primeiras partidas
com rapazes do comércio. A primeira tentativa de se fundar uma sociedade esportiva
aconteceu em 27 de junho de 1909. Nascia naquela oportunidade o Athletic Foot-Ball Club.
Segundo Assis (1985), a primeira partida aconteceu em 29 de junho no ground da Varzea
do Marcal. Nesse primeiro momento 0 novo esporte nao contou com o devido apoio, era
pouco conhecido e seus adeptos sofriam a rejei¢do da sociedade. Passada a dificil fase de
criagdo da citada agremiacdo esportiva, em 1913 ela parece firmar-se com a eleigdo de nova
diretoria e elaboragdo de novos estatutos. Tal revigoragdo recebeu elogios e estimulos por
parte do dr. Joaquim Martins Ferreira, do Rio de Janeiro, que envia a seguinte

correspondéncia, publicada no jornal O Dia em agosto de 1913:

Soube por carta de um amigo, que o Clube de Foot-Ball Athletic Club, ressurge
com mais entusiasmo e vigor, eis por que me animo e ouso em “paulificar” um
pouco. Confesso que esta noticia muito me alegrou, pois nunca supus que tal
Clube fosse adiante. Por que? Por trés razles: primeira, porque vos pensais ser
o foot-ball um jogo bruto e sem valor algum. Segunda, por vos faltar entusiasmo
e terceira pelas causas reunidas. Rapaziada sdo-joanense! O foot-ball, é um
esporte que estd colocado em primeiro plano, quanto a sua brutalidade ¢ muito
menor do que geralmente pensam; ndo é bastante vos dizer que ha perto de nove
anos que sou conhecedor deste e so presenciei uma luxagdo de tornozelo e tenho
assistido “machs” interestadual e internacionais nos quais se leva em conta a
honra dos Estados e mesmo das Nagdes em campo. Também posso vos afirmar
que no foot-ball association, os jogadores brutos sdo postos de lado, por terem
Jjogo muito egoista, prejudicando assim seus “teams” e por serem facilmente
vencidos pelos outros, que tém flexibilidade, agilidade; é muito comum vermos
em jogo o franzino e dgil vencer o espadaudo e musculoso. Tais sdo as
desvantagens, que dizem ter o foot-ball, veremos agora as suas vantagens: o
Jfoot-ball é o melhor esporte sobre o ponto de vista higiénico, fisico e psico-
social. Higiénico porque é praticado ao ar livre, permitindo a boa ampliacdo
dos pulmdes; como fisico, pde em jogo todos os musculos do organismo, dando
assim bom funcionamento a circulagdo sangiiinea; como psico-social este jogo
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Jaz funcionar as faculdades cerebrais exigindo uma grande atengdo na decisdo,
a inteligéncia em fungdo. Ensina-vos ainda esta divisa social: “um por todos e
todos por um,” isto é abnegagdo egoista de vossa personalidade, egoista a favor
da personalidade coletiva. Mostra-vos, a estratégia do combate, a necessidade
de uma resolucdo rdpida e vontade firme. Portanto, o foot-ball educa o
individuo para a luta pela vida, quer fisica ou moralmente (Assis, 1985, p. 21).

O estimulo vem no texto do dr. Joaquim Martins como uma chamada de atengdo,

uma repreensdo mesmo, na forma de um chamamento para uma missgo:

... Que quereis valorosos rapazes sdo-joanenses? Sim, o que vos falta é somente
o entusiasmo e a vontade de combater! Mineiros! Ndo degenereis, olhai para a
historia de vossa terra! Ndo sois de geracdo que viveram na ociosidade,
descendei de um povo que amava os combates, quer pela palavra, quer pelas
armas, e vos quereis ficar na indoléncia? Se quereis viver, despertar a luta, dé
trabalho aos vossos musculos, e as vossas inteligéncias, porque todo o orgdo
que ndo funciona, atrofia e morre; a ociosidade é para o homem, o que é a
Jerrugem para os metais (Assis, 1985, p. 21).

Em 1914, o jornal 4 Tribuna noticia em tom de desaprovagéo o franco progresso
do jogos de foot-ball na cidade. Este se da em plena rua, quebrando vidros e levantando
uma poeira horrivel vindo a incomodar os moradores dos lugares preferidos pelos
praticantes desse esporte. Atendendo a pedidos dos descontentes com essa pratica,
solicitando providéncias, o jornal recorreu a autoridade municipal. Quviu desta que ndo
competia a Camara providéncias a esse respeito e, sim, a policia. O delegado inquirido pelo
jornal transfere a responsabilidade pela tomada de providéncias a Camara. Um jogo de
empurra-empurra visto que os envolvidos sdo certamente rapazes da boa sociedade.

Os reclames contra a pratica desse esporte sdo recorrentes. Desta feita, sdo os
moradores do Largo da Camara que pedem providéncias aos fiscais da prefeitura com
relagdo ao “desenfreado futebol” que tomou o Largo como campo, conforme divulga 4
Tribuna em 27 de dezembro de 1914,

As opiniGes divergem sobre a nascente pratica. Entre os médicos existem aqueles
que acham que faz mal, outros que faz bem e aqueles que o julgam nem bom, nem mal.
Posi¢Oes aparentemente mais sensatas, consideram-no uma das mais interessantes formas
de esporte. Defendem-no como uma necessidade para a educagio fisica dos rapazes.
Entendem, contudo, que ele deve ser jogado em locais adequados, conforme estabelecem

suas regras. Levando-se em conta esses principios: “...fodos devem louvar e aplaudir o
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desenvolvimento que nesta cidade vai tomando este util sport, o que ninguém deve louvar e
aplaudir é o abuso que se da aqui do jogo do futebol em plena rua, em qualquer praca,
quando hd lugares apropriados para este mister” (A Tribuna, 29 de novembro de 1914).
Certo é que o futebol ganha espago nas colunas de jornal e nos cafés. Como se diz em 4
Tribuna, o prato da semana € o futebol e os desencontrados comentarios por ele provocado.
Cada vez mais progridem os clubes, atraindo aos seus campos uma assisténcia fixa e
heterogénea.

“Até que enfim!” diz 4 Tribuna,” esta terminando o campeonato de foor-ball de S.

Jodo del Rei do ano de 1920.

Para sossego dos nossos ouvidos e tranqiiilidade do nosso sistema nervoso, nio
se ouvirdo, pelo menos por algum tempo ... (esse € o consolo)... e tio continuas,
as orgias desenfreadas, as assoadas molecadas que tém feito dos nossos cafés os
mais tangiveis infemos dantescos para quem tem um pico de sensibilidade e se
nao acha contaminado pelo virus do famigerado sport.(Idem).

Até mesmo o antigo arraial de Matosinhos, agora suburbio da cidade, recebe os
influxos da modernizagdo. La estdo, a escola publica para o sexo masculino regida pelo
professor Carlos dos Passos Andrade, instalada em 1912; o Pavilhdo de Exposicdo (objeto
de contendas politicas), construido para as comemoragdes do bicentenario da cidade em
1914; a Estagdo de Trem Matosinhos, inaugurada em 1908; o Curtume Matosinhos, de
Fidélis Guimardes, dentre outros. As modernas diversdes vdo ocupando o espago antes
ocupado pelos festejos do Divino Espirito Santo e do Bom Jesus. O cinema, a primeira
diversdo moderna a ter espagco em Matosinhos, por ocasi@o dos festejos, passou a assumir o
papel de entretenimento maior, antes reservado a diversdes populares tais como o circo € as
cavalhadas. Agora é a vez da chamada “Festa Esportiva,” patrocinada pelo “decano dos
clubs de foot-ball da cidade,” o Athletic Club. Em 1924, num domingo do més de
setembro, realiza-se em Matosinhos “grande festa esportiva.”

E interessante observar que o jornal Acdo Social da énfase as manifestagdes
esportivas correntes na cidade no inicio do século XX, cobrindo e descrevendo tais eventos
como Orgéo oficial, inclusive, no caso do Athletic Club. Nota-se inserido ai um discurso
que, a nosso ver, reforca a idéia de um movimento de desqualificacdo da festa e da diversdo

populares, na diregdo de uma ideologia do progresso, da civilizagdo da higienizagdo que, de
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certa forma, vem junto com a introdugdo dos esportes modernos na cidade € com a
valorizagdo da chamada “festa esportiva”, conforme se pode constatar pelas edi¢des desse
periodico de nimeros. 41 e. 42 de dezembro de1915 e janeiro de 1916

As atividades do programa iniciam as 12 horas com os esportes atléticos, vindo a

seguir o futebol. Eis a programagio:

1. Pareo— Corrida rasa 100 metros para infantil, dedicado a Thesoura Inglesa —
vencedor Jodo Coelho.

2. Pdreo — Salto de distdncia, com impulso, para infantil dedicado a Qurivesaria
Costa — vencedor Jodo Targino.

3. Padreo — Salto de altura, com impulso — dedicado a Casa Yunes — vencedores —
Levy Darval e Jodo Targino.

4. Pdreo — Salto de vara — dedicado a Barateza — vencedor o sr. Levy Darval.

5. Pdreo — Tiro ao almofadinha dedicado a Casa Assis — vencedor — Senhorinha
Sarah Alvarenga.

6. Pdreo — Langcamento de peso — dedicado a Casa Azevedo — vencedor — Levy
Darval.

7. Pdreo — Lancamento de disco — dedicado ao Cachimbo Turco — vencedor —
Levy Darval.

8. Pdreo — Corrida de carreira — dedicado ao Bazar Japonés — vencedor — J.
Targino B. Lopes.

9. Pdreo — Corrida de obstaculos — dedicado a Casa Jodo Costa — vencedor — o
sr. J. Mendes.

10. Pareo — Luta de Travesseiros — dedicada a Confeitaria ldeal — vencedor —
José Miranda.

11. Pareo — Paralela — exercicios, dedicado a Casa Inglesa — vencedor — Rosalvo.

12. Pdreo — Corrida de Sacos — dedicado a Casa Inglesa — vencedor Rosalvo

(Acdo Social, 11 de setembro de 1924, p. 2).
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A disputa de futebol ficou a cargo das equipes do Dorense Club e do Athletic Club.
Venceu o segundo pelo placar de 6x1, levando o troféu denominado “Taga Ford,” oferecido
pelo representante da Ford na cidade.

E os festejos de Matosinhos? Bem os festejos, apds a polémica supressdo,
acontecem em setembro, sendo preparado pelos franciscanos. Para a conducdo das
cerimdnias religiosas vieram os missionarios redentoristas de Juiz de Fora. Ao que parece,
a programacio, bastante simplificada, ficara reduzida a parte religiosa propriamente dita, a
queima de fogos e quermesses, suprimindo aquilo que era tido como profano na festa, ou
seja, os jogos e as diversdes de carater mais popular. Posteriormente € concedido ao
Santudrio de Matosinhos os privilégios de Jubileu, durante oito dias anualmente. A
instaura¢do da paréquia de Matosinhos, prometida pelo arcebispo de Mariana, D. Helvécio,
na ocasidao da suspens@o dos tradicionais festejos, s6 haveria de se dar em 1960. Alguns
anos apos, em 1970, a Igreja do Bom Jesus de Matosinhos, construida no século XVIII ¢

demolida, sob a alegacdo de que se encontrava em ruinas.
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CAPITULO 5

CONSIDERACOES FINAIS

A festa de Matosinhos tornou-se, na década de 20, centro das atengbes e alvo de
discussdo nos jornais locais, decorréncia da dimensdo, por ela assumida, de festa
fortemente marcada pelo catolicismo popular e devocional por um lado, e pela sua
imbricada convivéncia com elementos profanos. Ha que se considerar também que esses
festejos apresentam-se nesse momento como focos de resisténcia a politica de romanizagéo
em curso na catolica S3o Jodo del-Rei que atingindo, num primeiro momento, as chamadas
festas tradicionais patrocinadas pelas irmandades locais. Politica essa levada a cabo pelos
franciscanos holandeses, por segmentos do clero local e pelo movimento leigo a ele
associado, representado pela Unido Popular Catolica e pelo seu veiculo de divulgagdo o
jornal A¢do Social.

Matosinhos representava ante esse quadro uma fatia importante da antiga
sociabilidade festiva, remanescéncia da vida rural e urbana da S3o Jodo del-Rei dos tempos
de outrora. Estabelecia-se, por seu intermédio, uma certa resisténcia tanto aos novos habitos
e as praticas sociais marcadas por uma individualizag8o maior nas relagdes sociais, quanto
na valorizagdo da vida privada como forma de educagio e disciplinamento das condutas.
Festejos como os de Matosinhos, se punham na perspectiva da transgressdo, uma vez que
eram geridos pelo descontrole, pela jogatina, pela violéncia que, vez ou outra, aflorava,
alimentada pela geografia do espago aberto do Largo e pelo ambiente recheado de pessoas
de diferentes lugares e estratos sociais, ou seja, romeiros, devotos do Bom Jesus, jogadores
compulsivos, baderneiros de ocasido, gente da boa sociedade em busca de oportunidades
para extravasarem suas emogoOes contidas junto ao povo, encarando com naturalidade a
simbiose festiva do profano e do sagrado. Na festa em si, a hierarquia parecia ocultada e
mesmo inexistente, a medida que nela se interpenetravam diferentes atores sociais e
multiplas atividades, circo, jogos, corridas de touros, cavalhadas, barracas de comida e

bebidas, reza e romaria.
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Ainda que feitos os esforgos para o seu disciplinamento, a festa ndo tinha sobre si
o efetivo controle da igreja, das irmandades (em Matosinhos ndo havia irmandades), da
elite social e politica e nem tampouco da autoridade policial. Esses estavam la,
participavam da festa, tomavam parte na sua organizagdo, como festeiros, imperadores do
divino e membros da mesa organizadora etc.

Entretanto estes componentes da tecitura social sdo-joanenese ndo detém o
controle efetivo sobre seu desenrolar. O bom andamento da mesma, retratam as fontes
impressas, depende do povo, de sua conduta, do seu bom ou mau comportamento. A
imprensa, como de costume, elogia a atitude civilizada e pacifica do povo na festa,
querendo com isso marcar posi¢@o no sentido de implementar, no plano do discurso, uma
visdo de civilidade da festa e de seus atores, tendo em vista aquilo que ela representava em
termos comerciais para o arraial e para a cidade de S3o Jodo del-Rei.

A tentativa de controle sobre a festa tem duas vertentes, numa delas, mostra a
imprensa, a ag¢8o policial sempre invocada, no plano do discurso jornalistico, a tomar
providéncias contra a jogatina e o acimulo de gente mais presente no Largo da Igreja do
que no seu interior, argumento ao gosto da igreja romanizada. A outra vertente ¢
representada por uma ordenagdio urbana civilizadora, disciplinadora das praticas de
sociabilidade advindas desse catolicismo colonial e de sua conivéncia com diversdes
medievais de viés sacro/profano. Uma nova ordenagio urbana anunciada pelos periddicos
locais, seja liberal, seja positivista, entusiasta das modernas diversdes - sinal de civilidade e
progresso — que comegam a circular pela cidade. E o automoével, o cinema, o velédromo, as
corridas atléticas, o polémico jogo de foot-ball, a provocarem entusiasmo e estupefacdo.
Em suma, os festejos de Matosinhos representam, neste momento de entusiasmo pelas
novidades e pelo progresso da cidade, a alegria e a permanéncia de antigas formas de
sociabilidade. A elite intelectual, que escreve nos jornais, parece ver estes festejos com um
certo desconforto, pois eles eram também um contraponto as festas tradicionais do nucleo
urbano civilizado da cidade, no qual os atores sociais ocupavam posi¢do previamente
demarcada conforme seu pertencimento a esta ou aquela irmandade.

A justificativa para a supressdo das festas de Matosinhos em 1924, pelo bispo de
Mariana, Dom Helvécio Gomes de Oliveira, € atribuida a jogatina a seus excessos profanos,

ndo obstante, os jornais da época mostram nas entrelinhas que a festa de Matosinhos torna o
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epicentro de acirradas contendas politicas, envolvendo grupos em disputa pelo poder
politico local. Essa disputa ¢ sempre o aspecto essencial, trata-se do jogo do poder. Dois
discursos se apresentam, aparentemente, contraditorios no plano ideoldgico-doutrinario,
mas interdependentes no campo do pragmatismo politico e do monopdlio das
oportunidades de poder que estavam em disputa. De um lado, ele é representado por um
discurso civilizador leigo, cujo contexto € a recém-instaurada ordem republicana, envolvida
na construgdo de um Estado-Nag¢do, de uma ordem centralizadora e movida pela idéia de
progresso, de civilizagdo brasileira, de uma sociedade laica, higienizada, urbanizada e
educada segundo os principios da religido universal, o positivismo. Do outro, estd a
representagdo do discurso civilizador religioso, apresentando — ainda que ndo mais como
religido oficial do Estado — como religido da maioria a populagdo brasileira, construtura de
sua formagdo espiritual, de seu habitus social. Religido catdlica que, até o Império, se
sentava a direita do trono, posta sob sua protecdo e tutela e que agora tenta caminhar com
as proprias pernas e busca reencontrar-se com seu rebanho, numa nova misséo que lhe fora
outorgada pela Igreja de Roma. A sua tarefa, além de salvar as almas ameacadas pelos
males do mundo moderno, € se recompor, ajustando-se, & doutrina e aos novos ditames do
século que nasce sob a égide da laicizagdo e do cientificismo.

Sdo Jodo del-Rei, eminentemente catdlica, acorda para o novo século envolta num
conflito de identidade demarcado pela dificil conciliagdo entre a preservagdo de suas
tradi¢des, alvo de criticas por alguns setores, € a modernidade, visivel na mudanca de
costumes e nas novas praticas de sociabilidade. O conflito aponta para mudangas na
balanca de poder, envolvendo a disputa pela marcagido de posi¢des, pela entrada de novos
atores (outsiders) na cena politica e religiosa local. O clero romanizante, partidario do
chamado catolicismo social enfrenta novas interdependéncias junto ao comércio local em
ascensdo. Seus representantes s3o os jovens turcos. Na mesma cena, estdo os positivistas,
cuja figura de destaque € Basilio de Magalhdes que, na década de 20, adentra a cena
politica sdo-joanense.

Bom Jesus de Matosinhos foi, no contexto das festas religiosas da vila de Sdo Jodo
del-Rei, um capitulo a parte, pois nela se verificou um foco explicito de tensdo nas relacdes
igreja e sociedade sd3o-joanense, envolvendo um espectro de interesses religiosos, politico e

econémicos. De fato, o enquadramento do catolicismo popular, ali representado, acontece
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com o novo formato assumido pelos festejos, incrementado que foram com os elementos do
catolicismo romano, por meio da introducio de novas devogdes, tais como o culto a Maria,
ao Sagrado Coracdao de Jesus. Desaparecem, gradativamente, as praticas festivas em
homenagem ao Divino Espirito Santo. O carater festeiro dessa devogdo, tida como uma das
mais animadas, era constatado quando Santo Antdnio, Imperador Perpétuo saia em
procissdo, carregado numa liteira, da Igreja de S3o Francisco de Assis até a Igreja do Bom
Jesus, acompanhado de um grande cortejo, tendo a frente um porta-bandeira montado em
um cavalo. Também era prova de sua animag&o, os jogos populares, as diversdes burlescas,
sempre com a concorréncia de pablico, substituidas a partir dos anos 20 pelas barracas de
quermesse organizadas pelas distintas senhoras da boa sociedade, filhas de Maria, sob a
supervisdo dos franciscanos. As praticas de romaria perdem seu impacto de devocionismo
popular, reduzindo-se a presenca de romeiros que agora se dirigem mais para Congonhas
do Campo. O comércio das barracas passa a ser coordenado pelo clero e é dirigido as obras
sociais da Igreja. Por ultimo, o carater de jubileu do Bom Jesus de Matosinhos passa
acontecer ap0s os anos 30, em setembro e ndo mais na data mével de Pentecostes, quando
também se comemorava a festa do Divino Espirito Santo.

No conjunto das demais festas religiosas, tidas como mais tradicionais, realizadas
no nucleo urbano da cidade, patrocinadas pelas Irmandades e Ordens Terceiras, 0 que os
estudos historicos apontam e a realidade sociocultural confirma, € o carater de permanéncia
da cena barroca e de suas herangas ibero-lusitanas. Exemplo tipico dos tragos dessa
permanéncia € a Semana Santa, considerada como elemento vivo de uma cultura que
persistiu no confronto entre o tradicional e o moderno, entre as tensdes da igreja catolica de
matriz colonial e igreja catolica apostolica romana.

Hoje Matosinhos se insere na geografia da cidade como um bairro urbano, 6rfdo
das antigas edificacdes que lhe permitiu ser considerado o bergo onde nascera a colonial
cidade de Sdo Jodo del-Rei. A tentativa, que atualmente se faz, € de resgatar seu passado,
presente de modo mais evidente no plano da cultura, ou seja, no reviver de sua mais cara
tradi¢do popular que ¢ a festividade do Divino Espirito Santo. Ainda que inserida num novo
contexto, existe um esforgo contundente, em um grupo de apaixonados e simpatizantes, de

resgatar essa tradigdo festeira do antigo arraial, erguido sob a devogio ao Bom Jesus.
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