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José Saramago
Palavras para uma cidade



GERALDES, Amanda Alexandre Ferreira. A memoria dos objetos: veronicas, mascaras e
flores da Festa do Divino de Pirenopolis/Goias. 2015. 215f. Dissertacdo (Mestrado) em
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Paulo: Sdo Paulo, 2015.

RESUMO

A Festa do Divino Espirito Santo da cidade de Pirendpolis, no estado de Goiés, ocupa um
espaco especial no imaginério coletivo da comunidade. A pesquisa buscou compreender como
e por que esse espaco foi ocupado, qual sua singularidade e como foi - e é ainda hoje - o
processo de construcdo dessa memoria. Para tanto, o trabalho propde analisar objetos da
cultura material produzidos para a Festa e busca identificar a relacdo estabelecida entre os
significados dos simbolos e suas representacdes na coletividade da comunidade. Os objetos
rituais escolhidos para o estudo séo as verdnicas de alfenim, as méascaras e as flores de papel.
A verébnica € presente do Império do Divino e estd associada as praticas devocionais da
religiosidade popular. As mascaras e as flores expressam a cultura popular na comicidade e
irreveréncia festiva de seus mascarados. Para isso, entendemos que 0s saberes, as artes de
fazer e atradicdo sdo sustentados por uma memoria e constroem referéncias identitarias
coletivas e individuais. Foi possivel constatar que a Festa se confunde com a historia da
cidade, com a histéria familiar, com a histéria de vida do individuo. A Festa provoca grande
movimentacdo e envolvimento popular, €, mais que isso, um envolvimento familiar que se
respalda nas redes de obrigacdo. A devoc¢do ao Divino e a vivéncia na festa fazem parte da
prépria esséncia do individuo, da constituicdo de sua identidade, de sua memdria, de sua vida.

Palavras-chave: Memdria. Verbnicas. Mascaras. Flores. Festa do Divino. Pirendpolis.



GERALDES, Amanda Alexandre Ferreira. The memory of objects: verdnicas, masks and
flowers of the Divine Holy Spirit Feast in Pirendpolis, state of Goiés, Brazil. 2015. 215f.
Master Thesis in Social History. Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo: S&o Paulo,
2015.

ABSTRACT

The Feast of the Divine Holy Spirit in the city of Pirendpolis, in the state of Goiés (Brazil),
occupies a special place in the collective imaginary of the community. The research sought to
understand how and why this space was occupied, what is your singularity and how it was -
and still is today - the process of this memory’s construction. The research aims to analyze
objects of material culture produced for the Feast and seeks to identify the relation between
the meanings of the symbols and their representations in the collectivity of the community.
The ritual objects chosen for this study are the verdnicas of alfenim and the paper masks and
flowers. The veronica is a gift from the Divine Empire and is associated with the devotional
practices of popular religiosity. The masks and flowers express the popular culture in comic
and festive irreverence of his masked ones. Therefore, we believe that knowledges, arts of
making and the tradition are supported by a memory and builds collective and individual
identities. We understand that the Feast merges with the history of the city, the family history
and with the life history of the individual. The Feast causes great movement and popular
involvement, and, more than that, a family involvement that supports the duty networks. The
devotion to the Divine and the experience in the Feast are part of the very essence of the
individual, the constitution of his identity, his memory, his life.

Keywords: Memory. Veronicas. Masks. Flowers. Divine Holy Spirit Feast. Pirendpolis.



Imagem 1
Imagem 2
Imagem 3
Imagem 4
Imagem 5
Imagem 6
Imagem 7
Imagem 8
Imagem 9
Imagem 10
Imagem 11
Imagem 12
Imagem 13
Imagem 14
Imagem 15
Imagem 16
Imagem 17
Imagem 18
Imagem 19
Imagem 20
Imagem 21
Imagem 22
Imagem 23
Imagem 24
Imagem 25
Imagem 26

Imagem 27

MAPA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
LITOGRAFIA
LITOGRAFIA
MAPA
ILUSTRACAO
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA

LISTA DE IMAGENS

Localizacdo geogréfica de Pirenopolis, Goias............... 13
Panorama da cidade de Pirendpolis.............cccooerennnnne 14
Pastorinha € CONQO........cccuvvverieiiesr e 23
Folia do DIVINO........coviiiiiiciic e 39
Viveres levados aos priSioneiros..........ccceeeevvereerveseenne 40
Percurso dos viajantes por GOIas..........ccocevvrererercniennns 47
Quadro — Cartazes da Festa do Divino.............ccccccveennee. 53
Chegada da Folia Tradicional............ccccccevviveiivennnnnnne. 53
Chegada da Folia Tradicional.............cccccccevevviieinennenn, 53
Imperador Pompeu com a Bandeira da Folia................. 53
Igreja Matriz decorada para Novena..............cccccveeveenene 56
Bencdo da Bandeira e do Mastro..........cccccevveieenveennnnnn 56
Levantamento do Mastro..........cccceveverenencnencsenenn 56

Altar decorado na Barraquinha............ccccceevvvnencnnnnns 56
Igreja Matriz na Festa de 2013..........ccccccvevieieieccieenenn, 56
CoNtra-danGa.........cccevvveeeiieieeie e 56
PaStOriNNAS........coiiiiiieerc e 57
CONQGAAA. .......ocveciiecieee s 57
CONGO... ettt 57
Distribuicdo de VEronicas...........covvveriiiiieieneieneie 57
Virgens levando andor com Divino..........c.ccocvvvvvenenn, 57
Imperador Pompeu no Cortejo Imperial........................ 57
Chegada do Cortejo Imperial a Igreja Matriz................ 58
Virgens no Cortejo Imperial...........cccoeevieiiiiiiciie e, 58
Irmandade do Santissimo Sacramento..............cccccvvenne. 58
Quadro — Altares do DiVINO........cccccveverierreresiesneiens 59

Quadro — Embalagens das veronicas...........cccccvevvvrenenne. 59



Imagem 28
Imagem 29
Imagem 30
Imagem 31
Imagem 32
Imagem 33
Imagem 34
Imagem 35
Imagem 36
Imagem 37
Imagem 38
Imagem 39
Imagem 40
Imagem 41
Imagem 42
Imagem 43
Imagem 44
Imagem 45
Imagem 46
Imagem 47
Imagem 48
Imagem 49
Imagem 50
Imagem 51
Imagem 52
Imagem 53
Imagem 54
Imagem 55

Imagem 56

FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
LITOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
DIAGRAMA
DIAGRAMA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA

CaSTEIO IMOUIO. ... eeeeeeeeeeeeeee 61

CaStelo CrIStAO.......cuvieereeeie e 61
Cavalhadas (TOrNeI0s).......cceruererreerienirieeniesee e 61
CavaleiroS IMOUIOS..........ccveieriene e 62
Cavaleiro CriSta0........c.cvevirereneniese s 62
Cavaleiros Cristdo @ MOUNO..........cccoveiereninieieienienes 62
MASCAradOS. ......ceiveeiieieiie e 62
MASCAradOS. ......ceveenieiiieiie e 62
MASCAradOS. ......ceveenieeieeiie st 62
Caixas e tambores da Banda de Couro............c.cceevennnn, 65
Procisséo de Levantamento de Mastros..............ccc....... 65
Mastros do Reinado e Juizado..........c.cceeeverieieiesennnn 65
Bandeira do Reinado de Nossa Sra. do Rosario............. 65
Bandeira do Juizado de S&o Benedito............ccocvevvennnne. 65
Linha do Tempo: Cronograma da Festa de 2014........... 66
Linha do Tempo: Cronograma da Festa de 2014........... 67
Dona Terezinha segurando uma veronica..................... 69
VI Estacdo da Via-Sacra.........cccceevevveieevieciieieeie e 88
Dona Castorina e Bandeira do Divino...........ccccceevenee, 91
Dona Castorina e forma de veronica...........cccceevervennne 91
Quadro — Passo a passo: Feitura da veronica................. 93
Quadro — Passo a passo: Feitura da veronica................. 94
Quadro — Passo a passo: Feitura da veronica................. 96
Quadro — Passo a passo: Feitura da veronica................. 97
Quadro — Feitura de veronicas/Festa de 2014................ 99
Quadro — Aprendendo a fazer verdnica............c.......... 101
FOrmas de VEroniCa.........cccevuveeeieeriesieseesn e 102
Tabuleiro com verdnicas e formas............cccoeveveivennen, 102
Veronica de alfenim e férma respectiva..........c........... 102



Imagem 57
Imagem 58
Imagem 59
Imagem 60
Imagem 61
Imagem 62
Imagem 63
Imagem 64
Imagem 65
Imagem 66
Imagem 67
Imagem 68
Imagem 69
Imagem 70
Imagem 71
Imagem 72
Imagem 73
Imagem 74
Imagem 75
Imagem 76
Imagem 77
Imagem 78
Imagem 79
Imagem 80
Imagem 81
Imagem 82
Imagem 83
Imagem 84

Imagem 85

FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA

Quadro — Passo a passo: Feitura da forma................... 106

Materiais utilizados para feitura das formas................ 107
Tido Catitu cinzelando as forminhas.............cccccevennee. 107
Fbrmas riscadas com o desenho para entalhe.............. 107
Artesdo Tido Catitu com forma de chumbo................. 107
Quadro — MAascaras EUrOPEIaS.........c.evvvererreerveaeerreenas 110
Quadro — Espido Mouro disfar¢ado de onca................ 116
Mascarado de DOi.........cccuevveiiiieiiere e 120
Mascarado A€ ONGA..........ceevverrererierierienesie e, 120
Mascarado de “gente”..........ccoooueeieeiieniiienieeieeeeenn 120
Mascarado de UNICOMMIO0........cccuvvrireeeeieie e 120
Mascarado de Capeta.........ccccevveieieeieeieiie e 120
Mascarado Catulé............ccovevveieierenece e 120
Mascarado de DOi.........cccuevveviiiiiieece e 124
Mascarado A& ONGA..........cererrererierireeieieie e 124
Mascarado Catule............ccoovvviriniiiiiiene s 124
Mascarado de DOI........ccoceiiiiiinieieee e, 124
Quadro — Mascaras diVErSas...........ccveeveeireeiveeireesnnenn 125
Mascaras de boi € Macaco...........ccoeveeerereincreeeens 127
Mascarados em 1947 ........ccooevvereerienieneee e 129
Mascarado em 1979.........cccevveieniiere e 130
Mascarado em 1979.........cccovviiieieiene e 130
Quadro — Mascarados diVersos...........c.ccceeeveeiveeinneenn. 131
Quadro — Mascarados na competi¢ao...........ccccveeveennen, 132
Quadro — Feitura da mascara...........ocoeevveeiveevreesveeinnenn 138
Quadro — Feitura da Mascara...........occeeveeiveeireesveeinnenn 139
Arteséo de méscaras José Valdivino...........c.ccccevvrnenne. 141
Arteséo de méscaras Lucio FIavio..........cc.ccoovveennne 141
Chifres de boi utilizados como forma...............ccc.e..... 141



Imagem 86
Imagem 87
Imagem 88
Imagem 89
Imagem 90
Imagem 91
Imagem 92
Imagem 93
Imagem 94
Imagem 95

Imagem 96

FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
FOTOGRAFIA
DIAGRAMA

Maéscaras secando 80 SOL........oecceeeeeeeeeei e 141

FOrmas de CIMENLO.......ccvvvverieiiiieee e 142
FOrmas de CIMENLO.......ccvvvierieiieieee e 142
MASCAras dIVEISaS.......coeiireiirieieieniesie e 142
Maéscaras de boi, unicornio e ONGa...........ccceeeeervverueenne. 142
Quadro — Feitura das flores de papel..........cccccvevenneee. 148
Artesd Maria Duarte de Pina.........cccccevvevieieninnennnnn, 149
Flores coloridas de papel crepom..........ccccecvevveiienennen 149
Artesd Vania Maria de Pina........cccoocvviveieiiennennsenn, 149
Igreja decorada para a Festa de 2013............ccccceeneee. 150
Redes Familiares na Festa do Divino............cc.ccevevnne. 164



SUMARIO

INEFOTUGAD. ...ttt bbbt et b bbbt ne e 13
Capitulo I — Memodrias, historias e tradigdes 23
1.1 Recordar € lembrar COM 0 COTAGAD..........cueirveriiiierieseerte e seeste e se e e ste e e e sre e e e enas 25
1.2 As festividades na Antiguidade e 0 culto ao ESpirito Santo..........ccceeeeveieiv e iiccieenne 32
1.3 Comer, rezar e festejar 0 Divino em PirenOpOlis.........ccoooveiriiiiiiiiiine e 48
Capitulo 11 — Aurora dos objetos: Saberes e fazeres 69
2.1 Cultura material: objetos etnograficos de Memoria............c.ccceevvevveie i i 71
2.2 Legado arabe: do aglcar a0 alfenim...........ccooveiiiiiiic e 76
2.2.1 Com agucar, com afeto: a verdnica de alfenim...........cccccevvviiiincinc e 86
2.2.2 O Divino gravado N0 ChUMDO.........cuiiiiiiiei s 105
2.3 Ancestralidade 0aS MASCAAS..........ouieeierierieiie ettt bbb 108
2.3.1 BO0IS, 0NCAS, CAVEITAS € CAPELAS......veiveiireeieiieeiteeieete st e e e e ste et eesre e e reesreeeesnaenas 115
2.3.2 O azZEr 0a MASCAIA......ccveivieieieieie sttt ettt ra et e sresteane e e eneeneenes 135
2.4 AS TlOres d0S MASCAIAUOS. .......eveirierieeieeiiesieeiesee e e ee e esteeneesreesreesaeeneesreeeeaneenreas 143
Capitulo 111 — Memodrias do fazer, do celebrar e do representar 150
3.1 Nucleo familiar e devogao SIMBOLICA..........cccocveiieiiiic e 152
3.2 Temporalidades, territorialidades e performances no celebrar.............ccccoeevieiiiicieennenn, 165
3.3 Identidade e tradicdo: verdnicas, MAscaras € flores..........ccocvvvvviereiiveieneniese e, 173
COoNSIAErAGOES FINGIS........ccieiiicieciecce et e e e te e e re e sae e e nneenas 183
FONTES € BIDHOGIafia.......ccveieieii s 186



13

INTRODUCAO

A cidade de Pirenopolis esta localizada no interior do estado de Goias aos pés da Serra
dos Pireneus® e foi fundada em 1727 pelo bandeirante Manoel Rodrigues Tomas, guiado por
Urbano do Couto Menezes. A bandeira, que fazia parte da comitiva de Bartolomeu Bueno da
Silva, chegou a regido com a missdo de descobrir novas jazidas de ouro, sendo fundado um
arraial nomeado Minas de Nossa Senhora do Rosario e posteriormente chamado de Minas de
Nossa Senhora do Rosario de Meia Ponte. O Arraial foi elevado & Vila Meia Ponte em 1832 e
posteriormente elevada a categoria de cidade em 1853.
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Imagem 1

Localizagdo de Pirendpolis, Goids.
Fonte: Google Maps, 2014.

A mudancga de nome para Pirendpolis, “Cidade dos Pireneus”, ocorreu apenas em 1890
em tentativa municipal de reconstruir a imagem da cidade apds o fim do ciclo do ouro. Meia
Ponte representou Goias na relevante extracdo aurifera do século XVIII e ap6s o declinio das
minas de ouro, ja em meados do século XIX, ocupou-se economicamente da producédo
agricola e pecuaria (VEIGA, 2002).

A Serra dos Pireneus é formada por trés picos atingindo 1.380 metros de altura. A serra foi assim chamada em
referéncia aos Pireneus, cordilheira cujos montes formam uma fronteira natural entre Franca e Espanha. Em
Pirendpolis a Serra dos Pireneus, no imaginario coletivo, representa com seus trés cumes a Santissima
Trindade: Pai, Filho e Espirito Santo.
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O boténico e naturalista francés Auguste de Saint-Hilaire (1779-1853) registrou em

Seus escritos sua primeira visita a Meia Ponte em 1819, ano que percorreu em viagem a

Provincia de Goias. Nessa data, Saint-Hilaire registra a populacdo do arraial em 7.000

habitantes. Atualmente a populacdo foi estimada em 24.111 habitantes de acordo com o

Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) em censo demogréfico de 2013.

O encantador Arraial de Meia-Ponte ¢ ao mesmo tempo sede de um julgado e de
uma pardquia. Situado a 15° 30" de latitude S., numa regido de grande salubridade,
na intersecéo das estradas do Rio de Janeiro, Bahia, Mato Grosso e S. Paulo, distante
de Vila Boa no maximo 27 léguas e rodeado de terras extraordinariamente férteis, o
arraial era um dos mais bem aquinhoados da provincia e o de maior populagdo. [...]
O arraial foi construido numa pequena planicie rodeada de montanhas e coberta de
arvores de pequeno porte. Estende-se ao longo da margem esquerda do Rio das
Almas, numa encosta suave, e defronta o prolongamento dos Montes Pireneus. Tem
praticamente o formato de um quadrado e conta com mais de trezentas casas, todas
muito limpas, caprichosamente caiadas, cobertas de telhas e bastante altas para a
regido. Cada uma delas, conforme o uso em todos os arraiais do interior, tem um
quintal onde se véem bananeiras, laranjeiras e cafeeiros plantados
desordenadamente. As ruas sdo largas, perfeitamente retas e com calgadas dos dois
lados. Cinco igrejas contribuem para enfeitar o arraial. A igreja paroquial, dedicada
a Nossa Senhora do Rosério, é bastante ampla e fica localizada numa praga
quadrangular. [...] Da praga onde fica situada essa igreja descortina-se um panorama
que talvez seja o mais bonito que ja me foi dado apreciar em minhas viagens pelo
interior do Brasil. (SAINT-HILAIRE, 1975, p. 36).

Imagem 2
Panorama de Piren6polis, descrito por Saint-Hilaire, visto da praca da Igreja Matriz.
Piren6polis/GO, 2015.

Foto: Antonio Bandeira.
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No ano de 1990 o conjunto arquitetbnico, urbanistico, paisagistico e historico de
Pirenopolis foi tombado pelo Instituto do Patriménio Histdrico e Artistico Nacional (IPHAN),
sendo entéo reconhecida como Cidade Historica no @mbito do Patrimdnio Material. Em 2010
a Festa do Divino Espirito Santo de Pirenopolis obteve pelo mesmo 6rgdo o Registro como
Patriménio Cultural Imaterial, sendo entdo a segunda manifestacdo registrada no Livro das
Celebracdes, na qualidade de bem imaterial, realizada no pais®’. O Dossié elaborado pelo
IPHAN para o processo de Registro da Festa® elenca os principais elementos e as referéncias
culturais da manifestacdo considerados relevantes para a comunidade. Dessa forma, o Dossié
ressalta o Império do Divino, as Cavalhadas, os Mascarados, as Folias do Divino, os

Reinados, a Cavalhadinha e os “autos e folguedos” que compdem o festejo ao Divino.

Minha relagdo com Goiés, com a cidade de Pirendpolis e em particular com a Festa do
Divino se estabelece por meio de um enorme sentimento de pertencimento. As formas de
expressao da cultura popular goiana permeiam minha memoria desde a infancia. Sou goiana,
nasci e fui criada em Anapolis. As terras que hoje compdem o municipio da cidade de

Anépolis pertenciam a Meia Ponte, atualmente a histérica cidade de Pirendpolis.

Meia Ponte, durante o processo de decadéncia de suas minas auriferas no século XIX,
ocupou-se com varias atividades agricolas, pecuaristas e comerciais, fortalecendo assim as
rotas dos tropeiros e caixeiros-viajantes. Anapolis surge nesse contexto como rota de tropas e
ponto de encontro (GERALDES, 2007). Meus avés paternos nasceram e foram criados em
fazendas de Pirendpolis e Corumba, no entanto se mudaram para Anapolis para concluir 0s
estudos. Desde minha infancia vou a Pirendpolis e sempre participei das festas e celebracbes
de cultura popular da cidade, uma vez que meus pais realizaram por varios anos uma pesquisa
iconografica sobre as Cavalhadas que ainda se manifestavam pelo estado de Goias. Meu pali,
Antonio Bandeira, designer e fotdgrafo, registrou as Cavalhadas entre os anos de 1986-2004 e
minha mae, Denise Alexandre, sociéloga, acompanhou o trabalho de pesquisa de campo®. Eu
e minhas irmas, Gabriela e Mariana, iamos junto, quase sempre, nas festas e celebracdes,
principalmente nas que aconteciam em Pirendpolis. Por muitas vezes achavamos tudo aquilo

um tanto chato, tedioso e ficAvamos cansadas de ter que participar de todo aquele movimento.

2 A primeira manifestagdo registrada no Livro das Celebragdes do IPHAN foi o Cirio de Nossa Senhora de
Nazaré da cidade de Belém (PA) no ano de 2004.

3 Utilizaremos ao longo do texto a palavra Festa que corresponde & Festa do Divino de Pirenépolis para
diferenciar de festa enquanto substantivo comum.

* Pesquisa iconogréfica realizada pelo artista Antonio Bandeira. O trabalho fotogréfico de cunho documental
registrou as cavalhadas das cidades goianas de Pirendpolis, Corumbd, Jaragua, Sdo Francisco de Goias,
Palmeiras de Goias, Posse, Cedrolina, Pilar e Santa Cruz.



16

Nossos pais nos levavam nas procissfes, nas missas, nos festejos, nas Cavalhadas... Sempre
acompanhando e participando das Festas e muitas vezes até sem entender o que estava
acontecendo. As memdrias que mais gosto — e que se constituem nos itens que mais me
fascinam até hoje — sdo as cores da Festa estampadas nas flores de papel crepom, nas
bandeiras vermelhas do Divino, no colorido dos mascarados e também o cuidado e devocéo
com as preciosas veronicas de alfenim®. S&o esses objetos e os saberes atribuidos & sua

producdo que norteiam a pesquisa proposta.

A escolha da Festa do Divino Espirito Santo de Pirendpolis como tema e objeto de
pesquisa parte dessa experiéncia pessoal. Acompanhei a Festa em varios momentos e pude
observar tanto as permanéncias como as alteracGes que a festa sofreu ao longo do tempo.
Claro que meu olhar e vivéncia sobre a festa no passado e as lembrancas de hoje sobre esse
passado nédo se configuram da mesma forma que as percepgdes e vivéncias no tempo presente.
Contudo, minhas memorias e minha afeicdo a festa me instigam a compreender os saberes € a

tradicdo que a sustentam e os significados representados em seus objetos e artefatos festivos.

Dessa forma, o projeto foi pensado para analisar objetos da cultura material
produzidos para a festa em questdo, buscando compreender como tal rito ocupou um espago
especial no imaginario® coletivo da comunidade, qual sua singularidade e como foi - e ¢ ainda
hoje - o0 processo de construcdo dessa memdria coletiva da festa. A andlise partiu da

identificacdo na relagdo estabelecida entre os significados dos simbolos’ e suas representacdes

> As verdnicas, também chamadas de veroncas ou veronquinhas, sdo doces feitos de aglicar — o alfenim, uma
massa branca e muito delicada — e que sédo trabalhadas a mao e moldadas como medalhas, em formato circular
e com motivos do Divino gravados em relevo. As verdnicas serdo apresentadas em detalhe no Capitulo I1.

® O imaginario social é um termo de dificil conceituagdo. Barbier (1994) explica que o imaginario é
compreendido para alguns como o que ndo existe; para outros é uma producdo de devaneios e imagens
fantasticas enquanto uma fuga do cotidiano. H&4 quem pense que o0 imaginario corresponde & propria criacdo e
imaginacdo humana, enquanto outros o compreendem como manifestacdo identitaria. Laplantine e Trindade
(2003, p. 23-24) explicam que “o imaginario, como mobilizador e evocador de imagens, utiliza o simbdlico
para exprimir-se e existir e, por sua vez, o simbolico pressupde a capacidade imaginaria”.

" Chevalier e Gheerbrant (2007, p. XII) explicam que “os simbolos estdo no centro, constituem o cerne dessa
vida imaginativa. Revelam os segredos do inconsciente, conduzem as mais reconditas molas da agéo, abrem o
espirito para o desconhecido e o infinito.” Os autores afirmam ainda que “a expressdo simbdlica traduz o
esfor¢o do homem para decifrar e subjugar um destino que lhe escapa através das obscuridades que o rodeiam”
(CHEVALIER, GHEERBRANT, 2007, p. XII). Dessa forma, segundo os autores, compreende-se que 0S
simbolos estdo presentes no cotidiano, na linguagem, nos gestos, sonhos e comportamentos. Para Jung (2008,
p.19) “uma palavra ou uma imagem ¢é simbodlica quando implica alguma coisa além do seu significado
manifesto e imediato. Esta palavra ou esta imagem tem um aspecto ‘inconsciente’ mais amplo, que nunca é
precisamente definido ou inteiramente explicado.” Jung (2008) explica que utilizamos termos simbodlicos em
razdo da limitacdo de nossa compreensdo humana, uma vez que o simbolo é empregado enquanto
representagdo de algo que ndo podemos compreender em totalidade. “Esta é uma das razdes por que todas as
religides empregam uma linguagem simbolica e se exprimem através de imagens”, afirma Jung (2008, p.19).
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na coletividade da comunidade, entendendo que os saberes, as artes de fazer e a tradi¢do sdo

sustentados por uma memadria e constroem referéncias identitarias coletivas e individuais.

A abordagem da cultura material € um campo de reflex&o que é associado a uma fonte,
um objeto, um suporte material que € utilizado para compreender as praticas sociais. Assim,
buscamos analisar as transformacdes desses objetos ao longo do tempo e quais sdo as
representacfes e significados simbolicos que esses carregam em cada tempo-espago
compreendido. A partir dos recursos metodologicos escolhidos — Cultura Material, Fontes
Primérias, Histéria Oral e Iconografia — buscamos proceder com o paradigma do saber
indiciario de Ginzburg (2002), perfazendo o dialogo entre morfologia e historia, para que
dessa forma seja revelado o particular, em cada detalhe — sejam nas permanéncias, auséncias
ou transformacgdes — a dindmica cultural e social representada simbolicamente na cultura

material da Festa em questdo e na memoria coletiva da comunidade.

O projeto de pesquisa se transformou ao longo do primeiro ano de curso. A proposta
inicial consistia em analisar quatro categorias de objetos da cultura material da Festa, sendo:
1) A bandeira e o mastro; 2) As mascaras e as flores; 3) Os bordados na paramentacdo dos
cavaleiros e indumentéarias dos cavalos e 4) As verdnicas de alfenim. No entanto, o
aproveitamento das disciplinas cursadas e dos encontros de orientacdo contribuiu com o

amadurecimento do projeto.

Assim, optamos por duas das quatro iniciais categorias de objetos, sendo: 1) as
verdnicas de alfenim e 2) as mascaras e as flores de papel. A verdnica é presente do Império
do Divino e esta associada as praticas devocionais da religiosidade popular. As mascaras e as

flores expressam a cultura popular na comicidade e irreveréncia festiva de seus mascarados.

*kk

A crise dos paradigmas tradicionais da historiografia levou a procura de “outras
historias”, possibilitando dessa forma a redescoberta dos estudos do cotidiano. Na busca por
essas “outras historias”, o historiador revela novos sujeitos e objetos, na tentativa de conhecer

experiéncias e relacfes antes ignoradas pelos estudos historicos (MATQOS, 2002).
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Os estudos do cotidiano trouxeram a luz uma diversidade de documentagdes, um
mosaico de pequenas referéncias esparsas, que vao desde a legislagdo repressiva,
fontes policiais, ocorréncias, processos-crimes, acdes de divorcios, até cancdes e
musicas, provérbios, literatura, cronistas, memorialistas e folcloristas, sem esquecer
as correspondéncias, memdrias, manifestos, diarios, materiais iconograficos. Os
jornais e a documentacéo oficial, cartorial e censos ndo sdo descartados, bem como a
historia oral, que vem sendo utilizada intensamente e de maneira inovadora.
(MATOS, 2002, p. 30-31).

Dessa forma, a escolha metodoldgica da presente pesquisa, bem como a abordagem
proposta, se justifica na categoria de analise do cotidiano. O trabalho com a Cultura Material
da festa em questdo a partir do uso dos recursos metodolégicos da Historia Oral e Iconografia
possibilitou compreender os passos do cotidiano dos artesdos e da comunidade que vivencia a

Festa.

A Histdria Oral adequa-se, enquanto método investigativo, a inimeros campos de
pesquisa, dentre esses podemos apontar: historia do cotidiano, trajetdrias, biografias, histéria
de comunidades e instituicdes, registros de tradi¢cGes culturais e histéria de memorias
(ALBERTI, 2004). Portanto, a escolha metodoldgica pela Historia Oral se faz pertinente e

necessaria uma vez que o presente trabalho se constitui enquanto uma pesquisa de memoria.

E comum encontrar pesquisas que estudam praticas e manifestaces da cultura e da
religiosidade popular e que polarizam seu objeto de pesquisa entre “sagrado” e “profano”. No
caso do presente trabalho ndo ha essa intencdo, uma vez que essa concepgdo dicotbmica
muitas vezes trata com superficialidade as complexas estruturas das manifestacdes e
expressdes das culturas e religiosidades populares. E necessario superar as dicotomias
analiticas para que possamos discutir esses aspectos de forma relacional, ja que essas préaticas
sdo extremamente dindmicas, pois representam experiéncias de vida e visdes de mundo. Todo
0 movimento da Festa é “sagrado” e é “profano”, pois sdo constru¢Bes propriamente humanas

de celebracdo fundamentadas em totalidade na vida cotidiana.

A expressao cultura popular sintetiza uma série de conhecimentos heterogéneos que
constituem os saberes do povo. Além da heterogeneidade, que torna impreciso e
dificilmente delimitado o objeto da cultura popular, existe a questdo do
reconhecimento da forma popular de conceptualizacdo de mundo como saber. Na
oposicao que entdo se estabelece entre cultura erudita (ou saber da classe dominante)
e cultura popular (ou saber dos grupos dominados) discute-se na realidade a
presenca ou a auséncia de conhecimentos eficazes para o ser humano. (GOMES;
PEREIRA, 1992, p. 73).
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Burke (2010) explica como a cultura na Idade Moderna da Europa era coletiva e que
sua polarizagéo entre erudita e popular, bem como a dicotomia entre sagrado e profano, sao

construcdes a partir de interesses de classes especificas.

Em 1500 a cultura popular era uma cultura de todos: uma segunda cultura para 0s
instruidos e a Unica cultura para todos os outros. Em 1800, porém, na maior parte da
Europa, o clero, a nobreza, os comerciantes, os profissionais liberais — e suas
mulheres — haviam abandonado a cultura popular as classes baixas, das quais agora
estavam mais do que nunca separados por profundas diferengas de concepcdo do
mundo. [...] O clero, a nobreza e a burguesia tinham suas razdes pessoais para
abandonar a cultura popular. No caso do clero, a retirada fazia parte das reformas
catblica e protestante. [...] Para os nobres e a burguesia, a Reforma foi menos
importante do que a Renascenc¢a. (BURKE, 2010, p. 356-357).

O movimento de ataque a cultura popular tradicional com as sistematicas tentativas de
abolir o “paganismo” e a “licenciosidade” estd diretamente relacionado com as reformas
protestante e catdlica, pois essas supunham a reforma do que chamamos cultura popular. A
partir de 1559 os reformadores, também vistos como “puritanos”, atuaram na tentativa de
reformar as expressdes das culturas populares, suprimindo ou purificando as manifestagdes,
rituais e festas. Dentre as expressoes culturais atacadas pelos reformadores, estavam formas
de religido popular como pecas de milagres e mistérios, sermdes populares e as festas
religiosas de santos e suas peregrinacdes. Segundo os reformadores, todos esses itens das
formas de expressdao popular eram “ndo cristdos”, pois esses eram vestigios do antigo
paganismo e porque nessas ocasides 0 povo se entrega a licenciosidade. O ponto mais
relevante nessa questdo € percebido justamente na insisténcia dos reformadores na separacdo
entre 0 sagrado e o profano, pois nesse momento ocorria uma importante alteracdo na
mentalidade religiosa. A familiaridade com o sagrado alimentava a irreveréncia nos costumes

populares, portanto a austeridade e seriedade eram empregadas na reforma (BURKE, 2010).

Os reformadores catolicos e protestantes ndo tinham a mesma hostilidade em relacéo
a cultura popular, e, quando eram hostis, ndo era pelas mesmas razdes. A reforma
catélica tendia a significar modificacGes; a reforma protestante era mais inclinada a
eliminagGes. [...] Como era de se esperar, os reformadores catélicos da cultura
popular eram menos radicais do que os protestantes. Ndo atacavam o culto aos
santos, mas apenas seus “excessos”, tal como o culto a santos apdcrifos, a crenga em
certas estorias, ou a esperanca de favores mundanos, como curas e protecdes. Eles
queriam festas purificadas, mas néo eliminadas. (BURKE, 2010, p. 289, 291).
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Assim, nesse processo de reformas, a cultura popular sofre uma ruptura, que concebe
uma dicotomia entre sagrado e profano, concepcdo dicotdmica que parte de um projeto de
Reforma da Igreja e que busca modificar e “purificar” as préaticas religiosas e expressoes das

culturas populares.

*k*x

A trajetdria da pesquisa teve inicio em 2012, momento em que o projeto foi pensado e
elaborado. Nesse ano acompanhamos a Festa com interesse investigativo, o que possibilitou a
elaboracdo do projeto de pesquisa e construcdo do objeto de estudo. Essa primeira experiéncia
com a Festa, sob o olhar da pesquisa, foi relevante para realizar os primeiros contatos com
alguns agentes da Festa. Em 2013, j& iniciado o Mestrado, voltamos a participar dos ritos
festivos, vivenciado cada momento de festa. Pudemos perceber que 0 momento da Festa ndo
era apropriado para formalizar entrevistas e ainda conversas longas, pois todos o0s devotos e
festejadores estdo nesse momento vivenciando cerimodnias e celebra¢Ges importantes, em sua

comunh&o com o Divino e congragamento familiar.

Inimeras foram as idas e vindas entre Sdo Paulo e Goiés. O periodo ndo festivo se
configurou como o melhor momento para as entrevistas, as conversas, os cafés que
acompanhavam doces e biscoitos e ainda para a manutencdo das relacdes de amizade que
foram construidas ao longo do trabalho de campo. Em julho de 2013, ja passada a festa desse
ano, por intermédio de Seu Jodo Pé de Chumbo conheci Dona Terezinha, nossa querida
veronqueira. Seu Jodo me levou até a casa de Dona Terezinha, que me recebeu com carinho.
Nos varios encontros que tivemos Dona Terezinha se disp6s a fazer e a me ensinar o saber-

fazer da verdnica, processo que pudemos realizar algumas vezes.

Dona Terezinha foi também uma relevante auxiliar no processo da pesquisa, pois,
assim como Seu Pé de Chumbo, foi a minha porta-voz e me “introduziu” no circulo de
algumas familias, como por exemplo, na casa de Dona Castorina, doceira e mée dos artesdos
Tido Catitu e Lucinho. Inicialmente, Dona Castorina e Tido Catitu ficaram receosos com
minha presenca e até mesmo com minha insisténcia, pois ja fazia alguns meses que eu tentava
registrar a entrevista formal. Desde que 0s conheci conversavamos sempre que ia a

Pirendpolis, mas a burocracia do registro formal ndo agradava meus narradores. Dona
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Terezinha interveio e um dia, quando conversavamos ao telefone, me disse: “ — Pode deixar
que eu resolvo!” E 14 foi a Dona Terezinha, intervir a meu favor, até a casa de Dona Castorina
(e ainda levou seu filho que € promotor pablico, acreditando que isso daria mais confianca) e
conversou pessoalmente com Catitu. Dona Terezinha me contou que sua argumentacdo com
Catitu foi que ela disse que queria o “livro” com a historia dela e que a histéria dele também
tinha que estar no “livro”, pois era ele quem fazia as forminhas de verénica para ela. Depois
da intervencdo de Dona Terezinha, consegui registrar as entrevistas formalizadas com Tido

Catitu e Dona Castorina.

Todas as entrevistas foram realizadas com muita tranquilidade. Algumas foram
registradas ap0Os varias conversas e encontros, com dia e hora marcados, ja outras foram
espontaneas, registradas assim, logo num primeiro momento de apresentacdo. Todas essas
conversas “formais” foram registradas no ambiente da familia: nas salas, varandas, cozinhas

ALY

ou “ateliés” das proprias residéncias dos entrevistados.

**k*

Buscando compreender o universo da Festa do Divino de Pirenopolis/GO e as
representacdes e simbolos impressos nos artefatos festivos e ainda a partir dos saberes e
fazeres desses objetos rituais, optamos por um sumario que sintetize o estudo em trés
capitulos, sendo esses divididos em temas, a saber: 1)Memodria e histdria; 2)Saberes e fazeres
e 3)Devocdo e Familia.

O Capitulo I “Memorias, historias e tradicoes” introduz o universo do tema ao
leitor, apresentando as origens do culto ao Espirito Santo e as particularidades da Festa de
Pirenopolis. O primeiro item “Recordar é lembrar com o coragao” problematiza a memdria
social e aborda questBes tedricas e metodoldgicas quanto ao uso da Histdria Oral. O segundo
item “As festividades na Antiguidade e o culto ao Espirito Santo” apresenta celebragdes e
ritos ancestrais pagdos e as transformacbes ocorridas em suas estruturas a partir do
cristianismo, nesse item relacionamos as festas, o calendario e as origens do culto ao Espirito
Santo. O terceiro e ultimo item “Comer, rezar e festejar o Divino em Pirendpolis” apresenta
uma breve etnografia da Festa do Divino de Pirendpolis, dialogando com autores que

pesquisaram a festa em diversos aspectos e questdes.
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O Capitulo II “Aurora dos objetos: saberes e fazeres” apresenta os objetos rituais
inseridos em seu processo de feitura, os saberes e fazeres envolvidos na producdo desses
artefatos e aponta o consumo simbdlico e performéatico desses objetos. O primeiro item
“Cultura material: objetos etnograficos de memoria” discute os estudos da cultura material
enquanto categoria de andlise para a construcdo do objeto de pesquisa. O segundo item
“Legado arabe: do agticar ao alfenim” ¢ seus subitens “Com agtcar, com afeto: a verdnica de
alfenim” ¢ “O Divino gravado no chumbo” descrevem a origem do alfenim e evidenciam a
verdnica, o processo de fazer o doce e sua férma. O terceiro item “Ancestralidade das
mascaras” adentra o universo da mascara, buscando em sua ancestralidade Uusos e
representacdes. Os subitens que seguem “Bois, ongas, caveiras e capetas” e “O fazer da
mascara” recortam esse universo, apresentando a mascara em sua inser¢cdo na festa,
descrevendo seu fazer e representatividade simbdlica. O quarto e ultimo item “As flores dos
mascarados” aborda as flores de papel, artefato que faz parte da composicdo das méascaras e

da paramentacdo do mascarado.

O Capitulo III “Memorias do fazer, do celebrar e do representar” problematiza as
redes de relagdes familiares dentro da festa, bem como a elaboragdo de identidades e das
tradi¢des. O primeiro item “Nucleo familiar e devocdo simbolica” apresenta narrativas que
apontam para uma pratica de “imposicdo de fé” ¢ de devocgdo que estdo impressas na tradicdo
familiar de participar e vivenciar a festa. O segundo item “Temporalidades, territorialidades e
performances no celebrar” problematiza a cidade e seu cotidiano nos tempos e territorios
definidos pelas performances dos objetos rituais. O terceiro e ultimo item “ldentidade e
tradicdo: veronicas, mascaras e flores” finaliza a dissertagdo colocando em questéo a continua
elaboracdo de identidades e tradi¢cbes que se encontram em um movimento de tensdo no

processo ritual da festa, entre acOes de preservacao e inovagao.
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MEMORIAS, HISTORIAS E TRADICOES
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Imagem 3

Irméos de tradi¢do. Pastorinha e congo.
Pirendpolis, 2012,

Foto: Amanda Alexandre.
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Alguém deve rever, escrever e assinar 0s autos
do Passado antes que o Tempo passe tudo a raso.

Cora Coralina
Ao leitor

O que a memdria ama fica eterno.

Adélia Prado
Parao Zé

Esos recuerdos no eran simples; cada imagen visual
estaba ligada a sensaciones musculares, térmicas, etcétera.
Podia reconstruir todos los suefios, todos los entre suefios.

Mas recuerdos tengo yo solo
que los que habran tenido todos los hombres
desde que el mundo es mundo.

Jorge Luis Borges
Funes, el memorioso
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1.1 RECORDAR E LEMBRAR COM O CORAGAO

[...] Dirijo-me para as planicies e os vastos palacios da meméria, onde estdo tesouros
de inumeraveis imagens veiculadas por toda a espécie de coisas que se sentiram. Ai
estd escondido também tudo aquilo que pensamos, quer aumentando, quer
diminuindo, quer variando de qualquer modo que seja as coisas que 0s sentidos
atingiram, e ainda tudo aquilo que lhe tenha sido confiado, e nela depositado, e que
0 esquecimento ainda ndo absorveu nem sepultou. Quando ai estou, peco que me
seja apresentado aquilo que quero: umas coisas surgem imediatamente; outras s&o
procuradas durante mais tempo e sdo arrancadas dos mais secretos escaninhos;
outras, ainda, precipitam-se em tropel e, quando uma é pedida e procurada, elas
saltam para o meio como que dizendo: ‘Serd que somos nos?’ E eu afasto-as da face
da minha lembranga, com a mao do coracéo, até que fique claro aquilo que eu quero
e, dos seus escaninhos, compareca na minha presenca. Outras coisas ha que, com
facilidade e em sucessdo ordenada, se apresentam tal como sdo chamadas, e as que
vém antes cedem lugar as que vém depois, e, cedendo-o0, escondem-se, para
reaparecerem de novo quando eu quiser. Tudo isto acontece quando conto alguma
coisa de memoria (SANTO AGOSTINHO, 2001, p. 53-54).

No Livro X de suas Confissbes® Santo Agostinho de Hipona (354-430) reflete
profundamente sobre a faculdade da memoria, relacionando-a ao saber e ao aprendizado.
Recordar é reconhecer algo que estd na memdria; sentimentos, objetos, lugares, pessoas,
sensacgdes e experiéncias. Para Santo Agostinho (2001, p. 60) “a memoria ¢ como o ventre da
alma” e ¢ nela que geramos o conhecimento. A contempla¢cdo do mundo interior, voltada aos
imensos palacios da memoria, € um dos caminhos para se elevar o espirito a Deus, uma vez
que o saber e as ideias séo de origem divina.

De acordo com a etimologia a palavra recordar, recordis do latim, re (de novo) e
cordis (coracao), significa colocar de novo no coracgdo. E esse, na Antiguidade para 0s povos
gregos e semitas (principalmente os hebreus), era o centro da memdria, da vida espiritual, da
inteligéncia, da reflexdo e da meditagdo (GALLIAN, 2007; LESETRE, 1912 apud
GALLIAN, 2007). Segundo Gallian (2007) o coracdo era o lugar de encontro e comunicacao
com Deus, lugar da inspiragdo divina e “o coragdo ¢ também 0 receptidculo do qual se
alimenta o pensamento: ele concebe o0s pensamentos, forma as idéias, conserva as lembrangas;
a lembranca ‘sobe’ do coragdo...” (GUILLAUMONT, 1950, p. 47 apud GALLIAN, 2007, p.
2). Dessa forma, para Santo Agostinho a memoria estd intimamente relacionada ao coracdo,
entendido metaforicamente em sua reflexdo como espirito (GALLIAN, 2007). As narrativas e

0 processo de recordacgdo ainda hoje guardam esses aspectos, como nos mostra a narrativa de

8 Confissdes é um dos escritos mais conhecidos de Santo Agostinho de Hipona e é considerado como um relato
autobiografico. Tem como registro 0s anos 397-398, sendo que a obra foi escrita apés 10 anos de sua
conversdo ao cristianismo.
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Dona Risoleta: “Ja esta acabando esse ano santo e agradeco por estar recordando e burilando
meu espirito.”. Bosi (2003) explica que para Dona Risoleta o recordar se constitui como um
tempo sabatico, onde as lembrancas sao lapidadas pelo espirito.

Em um periodo de transicdo do pensamento greco-latino para o judaico-cristdo,
durante os séculos IV e V, Santo Agostinho estruturou diversas concepgdes acerca do mundo,
do homem e de Deus. Sua filosofia se tornaria fundamental para a doutrina catdlica e para a
visdo do homem medieval. A partir de sua concep¢do, 0 homem esta voltado para a
compreensdo de si mesmo e em busca do proprio eu. A memdria se encontra no centro de
todo esse processo, pois € pela iluminacdo divina que o conhecimento é construido
(CAMARGO, 2009; LE GOFF, 2003).

No entanto, essa condicdo divina da memdria é muito anterior aos escritos de
Agostinho de Hipona. De acordo com a cosmogonia grega, a deusa Mnemosyne é filha de
Urano (Céu) e Gaia (Terra) e irma de Chronos (Tempo) e de Okeanos (Oceano)*’.Mnemosyne
teria 0 dom de vencer as dguas de um dos rios do Mundo dos Mortos de Hades, o Rio Lethe; o
Esquecimento, que era a representacdo da morte. Lembrar e esquecer eram, portanto, formas
de poder e estavam estritamente ligadas ao eterno e ao divino, pois aquele que guarda sua
memoria consegue transcender sua condi¢cdo mortal, uma vez que o esquecimento implica a
privacdo da memoria e a perda de identidade (CAMARGO, 2009; LE GOFF, 2003).

Aspecto interessante € que da memdria nasce a historia, pois conforme a mitologia
Mnemosyne e Zeus se uniram por nove noites seguidas e dessa unido nasceram as Nove
Musas: divindades que com seus cantos inspiravam 0s homens nas ciéncias e nas artes.
Pesavento (2008) explica que no Monte Parnaso, Clio, a Musa da Histdria, era a filha dileta
entre as Musas, pois partilhava com sua mae 0 mesmo campo do passado e a mesma tarefa de
fazer lembrar, e que até talvez Clio superasse Mnemosyne, uma vez que “com o estilete da
escrita, fixava em narrativa aquilo que cantava e a trombeta da fama conferia notoriedade ao
que celebrava” (PESAVENTO, 2008, p. 7).

Le Goff (2003, p. 438) explica que a concepcdo da memoria sofre profundas
transformagoes durante a Idade Média em decorréncia da “difusdo do cristianismo como
religido e como ideologia dominante e do quase monop06lio que a Igreja conquista no dominio

intelectual”. O judaismo e o cristianismo, entendidos como “religides da recordacdo”,

% Relato de D. Risoleta, ancia negra e antiga cozinheira, em pesquisa de Bosi (2003, p. 33).

1% Mnemosyne é a deusa da memoria e a palavra refere-se ao verbo Mimnéskein (lembrar-se de), sendo assim a
personificagdo da Memoéria. (BRANDAO, 1996 apud CAMARGO, 2009). Percebemos que todos esses deuses;
Urano, Gaia, Chronos, Okeanos e Mnemosyne sdo metaforas de infinitude.
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pressupdem o dever da lembranca; da recordacdo, da memoria das tradi¢des e das escrituras
sagradas como parte fundamental da vida religiosa e da constituicdo de uma identidade (LE
GOFF, 2003).

A memoria esta estritamente ligada a construcdo de identidades e associa-se tanto em
categorias individuais quanto coletivas. A partir dos estudos de Halbwachs compreendemos a
memoria individual como fragmento e construgdo de uma memoria coletiva, pois nossas
experiéncias e vivéncias sao lembrancas inicialmente construidas por grupos, coletivamente.
Portanto, a memdria individual ndo esta inteiramente isolada, ja que para evocar seu passado
particular recorremos a outras lembrancas e referéncias que sdo determinados em sociedade.
Assim, nossa memoria é construida se apoiando em pontos e lembrangas comuns de grupos,
do coletivo. Essas lembrancas sdo representacBes, imagens construidas no presente sobre o

passado que passam por nossos referenciais de individual e coletivo (HALBWACHS, 2006).

A memoria é base construtora de identidades e solidificadora de consciéncias
individuais e coletivas. E elemento constitutivo do autorreconhecimento como
pessoa e/ou como membro de uma comunidade publica, como uma nhagdo, ou
privada, como uma familia. A memoria é inseparavel da vivéncia da temporalidade,
do fluir do tempo e do entrecruzamento de tempos multiplos. A memoria atualiza o
tempo passado, tornando-o tempo vivo e pleno de significados no presente
(DELGADO, 2010, p. 38.).

Esse fluxo temporal estabelecido pela memdria entre presente-passado-futuro
caracteriza novos significados as lembrangas no rememorar. O tempo presente é um tempo de
transformacéo e construcdo do passado, assim a dinamica estabelecida € viva, pois 0s sujeitos
fazem parte do processo de construcdo do passado, vivenciando e experimentando o presente.
O momento da entrevista, onde o0 sujeito rememora suas lembrancas, estabelece uma relacéo
entre 0 momento presente e o passado vivido. A memoria é construida nesse instante, sendo

ressignificada pelo sujeito.

Para Bosi (1994, p. 55), “na maior parte das vezes, lembrar ndo € reviver, mas refazer,
reconstruir, repensar, com imagens e idéias de hoje, as experiéncias do passado. A memdria
nao ¢ sonho, ¢ trabalho”. Dessa forma, ndo podemos engessar a memodria como um material
pronto e finalizado, pois ela estd em um constante processo de construgdo. Meneses (1992, p.
11) explica que “a elaboragao da memoria se da no presente e para responder a solicitagcdes do

presente”.
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As memorias espacial e sensorial participam ativamente nesse processo de recordacdo
e reconstrucdo, visto que lugares, objetos e a capacidade sensorial ativam nossa memoria

visual, auditiva, olfativa, gustativa e tatil.

Assim, ndo ha memdria coletiva que ndo aconteca em um contexto espacial. Ora, 0
espaco € uma realidade que dura: nossas impressdes se sucedem umas as outras,
nada permanece em nosso espirito e ndo compreenderiamos que seja possivel
retomar o passado se ele ndo estivesse conservado no ambiente material que nos
circunda. E ao espago, a0 Nnosso espago — O espago que ocupamos, por onde
passamos muitas vezes, a que sempre temos acesso e que, de qualquer maneira,
nossa imaginacdo ou nosso pensamento a cada instante é capaz de reconstruir — que
devemos voltar nossa atencdo, € nele que nosso pensamento tem de se fixar para que
essa ou aquela categoria de lembrancas reapareca (HALBWACHS, 2006, p. 170).

As identidades, tanto no ambito individual quanto coletivo, se ancoram na memoria.
Para Pollak (1992) ha uma ligacdo fenomenol6gica muito estreita entre a memoria e a
identidade, considerando que esse sentido de construcdo de identidade é compreendido como
“a imagem que uma pessoa adquire ao longo da vida referente a ela propria, a imagem que ela
constrdi e apresenta aos outros e a si propria, para acreditar na sua propria representacdo, mas
também para ser percebida da maneira como quer ser percebida pelos outros” (1992, p. 204).
Portanto, para Pollak (1992) a memoria se configura como um dos componentes que
constituem o sentimento de identidade, coletiva e individual, possibilitando coeréncia e
continuidade no processo de reconstrucdo identitaria de um individuo ou grupo. Assim sendo,

a memoria social possibilita a idealizagdo e construcdo de referenciais identitarios.

Identidades referem-se a atributos culturais, simbologias, experiéncias, habitos,
crengas, valores. Remete a um elenco de varidveis em permanente construcao. Nesse
sentido, “para determinado individuo ou ainda um ator coletivo, pode haver
identidades multiplas...” (CASTELLS, 1999, p.22), uma vez que sua inser¢ao social
humana ndo é univoca, mas, sim, diversificada. O trabalho da memdria é
especialmente frutifero para o reconhecimento desses lagos identificadores, ja que
contribui para a internalizacdo de significados e experiéncias (DELGADO, 2010, p.
47).

No ambito da memoria social e nas relagcdes entre memoria e historia, entendemos que
a memoria também se vale como campo de lutas sociais e politicas onde os sujeitos historicos
sdo responsaveis pela producdo dessa ou outra memdria. A partir de outras memaorias, como

as lembrancas e narrativas dos sujeitos excluidos, silenciados e dissidentes, é possivel
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compreendermos disputas e tensdes entre os dominados e as classes dominantes (FENELON
et al, 2004).

Tornar-se senhores da memoria e do esquecimento € uma das grandes preocupacdes
das classes, dos grupos, dos individuos que dominaram e dominam as sociedades
historicas. Os esquecimentos e os siléncios da histéria sdo reveladores destes
mecanismos de manipulacdo da memoria coletiva. O estudo da meméria social é um
dos meios fundamentais de abordar os problemas do tempo e da historia,
relativamente aos quais a memdria esta ora em retraimento, ora em transhordamento
(LE GOFF, 2003, p. 422).

Podemos também problematizar a constituicdo e formalizacdo dessas memorias a
partir da concep¢cdo de memoria subterrdnea de Pollak (1989), que se opde a “memoria
oficial”. Para o autor a memoria entra em disputa. Esse processo também pode ser
problematizado como imposi¢cdo de uma memdria coletiva, operando como uma forma

especifica de dominacdo ou violéncia simbdlica (BOURDIEU, 2011).

A memoria, essa operacdo coletiva dos acontecimentos e das interpretagdes do
passado que se quer salvaguardar, se integra, como vimos, em tentativas mais ou
menos conscientes de definir e de reforgar sentimentos de pertencimento e fronteiras
sociais entre coletividades de tamanhos diferentes: partidos, sindicatos, igrejas,
aldeias, regides, clas, familias, nagdes etc (POLLAK, 1989, p. 9).

Um dos recursos utilizados nesse processo de estudo da memdria social é a Historia
Oral, que como recurso metodolégico presta-se como instrumento de construcdo da Histdria.
Para o olhar que observa o andnimo, a forma da entrevista apreende esse universo e abstrai
um novo mundo, novas formas de explicar a identidade das manifestacGes que sdo dotadas de

saberes, simbolos e significados. Assim,

A histéria oral é um procedimento metodolégico que busca, pela construgdo de
fontes e documentos, registrar, através de narrativas induzidas e estimuladas,
testemunhos, versdes e interpretacdes sobre a Histdria em suas maltiplas dimensoes:
factuais, temporais, espaciais, conflituosas, consensuais. [...] Portanto, a historia oral
é um procedimento, um meio, um caminho para producdo do conhecimento
histérico. Traz em si duplo ensinamento: sobre a época enfocada pelo depoimento —
o tempo passado, e sobre a época na qual o depoimento foi produzido — o tempo
presente. Trata-se, portanto, de uma producédo especializada de documentos e fontes,
realizada com interferéncia do historiador e na qual se cruzam intersubjetividades
(DELGADO, 2010, p. 15-16).
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O papel do historiador é inerente & producdo de documentos de narrativas orais. A
narrativa oral é apenas um recurso em potencial que s se transforma em documento e fonte
histérica quando a pesquisa, ou seja, o historiador a chama para a existéncia. E o historiador
qguem decide se ira realizar uma entrevista, portanto o resultado final da entrevista, ou seja, a
transformacdo da transmissdo oral em documento e fonte historica, é produto de ambos,
narrador e pesquisador (PORTELLI, 1997).

Uma das principais vantagens da historia oral deriva justamente do fascinio do
vivido. A experiéncia histérica do entrevistado torna o passado mais concreto,
sendo, por isso, atraente na divulgacdo do conhecimento. Quando bem aproveitada,
a histdria oral tem, pois, um elevado potencial de ensinamento do passado, porque
fascina com a experiéncia do outro. Esse mérito refor¢a a responsabilidade e o rigor
de quem colhe, interpreta e divulga entrevistas (ALBERTI, 2004, p. 22).

Pierre Nora (1984 apud Bosi, 2003, p. 16) explica que “a memoria se enraiza no
concreto, no espago, gesto, imagem e objeto. A historia se liga apenas as continuidades
temporais, as evolucdes e as relagdes entre as coisas”. A memoria oral ¢ uma ferramenta
valiosa para se construir a histdria do cotidiano e é na pluralidade que esta sua riqueza, pois a
memoria é um trabalho sobre o tempo vivido que se significa pelo homem e pela cultura
(BOSI, 2003).

A historia oral, no trabalho com a populagdo, tem possibilitado o resgate de
experiéncias, visdes de mundo, representagdes passadas e presentes. Nesse sentido,
as entrevistas permitem instituir um novo campo documental que, muitas e muitas
vezes, tem-se perdido com o falecimento dos seus narradores (MONTENEGRO,
2007, p. 26-27).

As narrativas construidas nesse processo da Histéria Oral permitem a divulgacdo e
criacdo de outras referéncias historicas e culturais que antes estavam restritas a grupos,
familias e comunidades especificas. As concepcles e representacGes desses grupos sobre a
vida, experiéncias, trabalho, lutas e visdes de mundo conquistam novos sentidos ao serem
transformadas em documentos, registrando essa parcela de realidade e enfrentando outras
versdes e representacdes de imaginario social, por muitas vezes consideradas como
hegeménicas (MONTENEGRO, 2007).
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As narrativas orais sdo manifestagbes linguisticas da memoria. Repletas de
subjetividades, essas narraces sdo as percepcOes e representacdes que a pessoa tem de um
fato ou acontecimento. A relacdo com o tempo € unica na memdria, por ela podemos acessar
tempos distintos vivenciados pela pessoa, num vaivém de lembrancas que vao construindo a
escrita da Histdria. Deste modo, a partir dessas fontes orais buscamos reconstruir as muitas
historias da Festa do Divino de Pirendpolis, valorizando a singularidade das fontes orais e
compreendendo a partir delas um universo desconhecido, possibilitando relacionar o
individual e o coletivo e ainda observar o processo de constru¢cdo da memdria, o que foi

lembrado, o que foi esquecido, o que foi dito, os siléncios e a comunicagéo corporal.

Cada pessoa, valendo-se dos elementos de sua cultura, socialmente criados e
compartilhados, conta ndo apenas o que fez, mas o que queria fazer, o que acreditava
estar fazendo e o que agora pensa que fez. As fontes orais sdo Unicas e significativas
por causa de seu enredo, ou seja, do caminho no qual os materiais da histéria sdo
organizados pelos narradores para contd-la. Por meio dessa organizacdo, cada
narrador da uma interpretacdo da realidade e situa nela a si mesmo e aos outros e é
nesse sentido que as fontes orais se tornam significativas para nés (KHOURY, 2001,
p. 84).

O narrador exerce funcBes pela tradicdo oral e a memdria. Evidenciando ser uma
experiéncia em vias de extincdo, a arte de narrar esta relacionada a experiéncia de quem conta
uma histdria. Segundo Benjamin (1994, p. 214) “o grande narrador tem sempre suas raizes no
povo, principalmente nas camadas artesanais”. Dessa forma a propria narrativa € considerada
por Benjamin como uma arte artesanal ou um oficio manual. Para Portelli (1997, p. 30) “as
fontes orais de classes ndo hegemonicas sdo ligadas a tradi¢do da narrativa popular”. A
relacdo da memoria e o interesse pela conservacao do que foi narrado constroi a relacdo entre
0 ouvinte e o narrador e essa fundamentacdo apoia o papel da memdria enquanto sustentadora
da tradicdo. Na Festa do Divino de Pirendpolis observamos esse aspecto: a memdria sustenta
a tradicdo e continuidade da festa. Os saberes e as artes de fazer os objetos da cultura material

estdo salvaguardados por uma memadria coletiva.

Os narradores da presente pesquisa sdo homens e mulheres comuns: artesdos e
guardides de saberes especificos. Dessa forma, o estudo busca uma perspectiva da histéria
“vista de baixo” e busca dar voz a grupos por muito silenciados. Assim, ao analisar os objetos
da cultura material e suas representacdes no imaginario coletivo, estaremos escovando a

historia a contrapelo, fazendo novas perguntas a novas fontes.
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1.2 AS FESTIVIDADES NA ANTIGUIDADE E O CULTO AO ESPIiRITO SANTO

Muitas das festividades hoje cristds remontam, na realidade, a Antiguidade e séo
legado de indmeras culturas. Os solsticios e os equinocios, principalmente, definiam uma
série de festividades, comemoragBes e ritos de passagem de ano, o que possibilitava o
controle do ritmo da natureza, das fases da Lua e da posicdo do Sol, determinando, portanto, o
calendario agricola. Esses antigos rituais agrarios, de diversas origens e povos, celebravam a
natureza e seus deuses, as plantacdes e as colheitas, a fertilidade e a vida. Eram momentos de
coletividade importantes onde se festejavam as experiéncias e vivéncias puramente cotidianas

do homem.

Na Grécia haviam as festas dionisiacas, culto ao deus da vitalidade, da videira e do
vinho, que eram as Dionisias Rurais realizadas em dezembro, as Leneias em janeiro e as
Dionisias Urbanas na primavera. Todas essas festas possuiam representacdes teatrais com o
uso de mascaras, projetando dessa forma o desejo pela revitalizacdo da natureza e o inicio do
solsticio. Bem como o culto ao deus da vitalidade, os rituais cénicos em honra aos deuses da
fertilidade também utilizavam mascaras. E da mesma forma que o0s gregos, os celtas também
comemoravam o0 solsticio no chamado Samain, que celebrava o fim de um ano e os bons
pressagios do préximo ano. A celebracdo magico-ritual ofertava sacrificios aos deuses, no
desejo da manutencdo e repeticdo dos ciclos anuais e a fertilidade da terra, para que a
abundancia celebrada se repetisse. O deus céltico celebrado, Cernnunus, é o deus da
abundancia, representado com chifres de veado, pois no universo céltico o veado € o animal
que mais esta ligado a natureza e a fertilidade em funcéo do crescimento e renovacgdo de seus
chifres, evidenciando a forca da natureza, a virilidade e a masculinidade que garantem a

renovacdo da vida no ciclo das estagdes do ano (MACIEL, 2005).

Os romanos, nos seus contactos com o mundo dos celtas, provocaram aculturacées
de que resultaram comportamentos comuns, por sincretismo ou justaposicao,
conforme era mais ou menos préxima a manifestacdo de antigas tradi¢des indo-
européias. Da documentagdo que nos ficou dos tempos finais do Império e da época
das invasdes barbaras, somos levados a concluir que, nas diferentes regides célticas
romanizadas, a festa do Ano Novo ou das Calendas acabou por aglutinar,
designadamente sob o epiteto de ceruulumfacere, ou seja, fazer, imitar o veado, as
diferentes variantes da mesma festa original indo-européia, que para 0s gregos eram
as Dionisias, para 0s romanos as Saturnais e para os celtas o Samain (MACIEL,
2005, p. 187).
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As festas romanas aconteciam propiciamente no inverno, sobretudo no solsticio, pois
gracas aos dias mais curtos e ao clima frio as pessoas estavam livres dos trabalhos nos
campos. Nesse periodo, chamado brumalia, as festas que aconteciam eram as Saturnales.
Nessas festividades estava presente a inversao nas atividades entre amos e servos; o dia era
reservado ao descanso, jogos e brincadeiras, trocas de presentes e principalmente a
abundancia dos banquetes. As chamadas Festas dos Mascaros, dos Caretos, dos Rapazes ou
de Santo Estévéo realizadas ainda hoje em localidades transmontanas'! remetem as tradicoes
ancestrais celtas e greco-romanas das comemoracfes do Solsticio de Inverno (MACIEL,
2005).

Os romanos nunca esqueceram os ritos ancestrais, condicionantes de uma religido
funcional e utilitaria onde até se cultuavam os daemonia ou pequenos deuses da
natureza, porque havia a consciéncia de que eles eram necessarios na ordem natural
das coisas, no calendario agricola e na sucessdo das estacdes do ano. Dai o
cumprimento de rituais ser uma norma jamais esquecida. Para tal, nos dias de festa
religiosa, ou feriae, ndo se trabalhava. Quem o fizesse era multado e teria de
oferecer um porco em expiacdo (MACIEL, 2005, p. 188).

Dentre vérios exemplos de apropriacdes de festas pagds'® da Antiguidade temos as
celebragdes e ritos dos Solsticios de Verdo e Inverno, que foram revestidas e transformadas
nas conhecidas festas de S&o Jodo em junho, correspondente ao Solsticio de Verdo; e o Natal

em dezembro, equivalente ao Solsticio de Inverno®®,

A noite de S8o Jodo cai no Solsticio de Verdo. Nos inicios da Europa moderna, essa
festa era a ocasido de muitos rituais, que incluiam acender fogueiras e pular por cima
delas, tomar banho em rios, mergulhar ramos. O fogo e a 4gua sdo simbolos usuais
de purificagdo, de modo que é plausivel afirmar que o significado da festa era a
renovagdo e a regeneracdo, e também a fertilidade, pois existiam rituais para
adivinhar se a préxima colheita seria boa ou se uma determinada moca se casaria no
ano seguinte. O que tudo isso tem a ver com S&o0 Jodo? E como se a Igreja medieval
adotasse uma festa pré-cristd e a fizesse sua. Assim como a festa do Solsticio de
Inverno, em 25 de dezembro, veio a ser celebrada como o nascimento de Cristo, da
mesma forma a festa do Solsticio de Verdo veio a ser celebrada como o nascimento
do anunciador de Cristo (BURKE, 2010, p. 246).

1 A regido de Tras-os-Montes, atualmente a Provincia de Tras-0s-Montes e Alto Douro, esta localizada no norte
de Portugal e abrange os distritos de Braganga e Vila Real.

12 Utilizaremos no trabalho o termo pagéo no sentido de festas pré-cristas. Segundo Vaccai (1986 apud Ferreira,
2000, p. 122) “a palavra ‘pagdo’ deriva do costume das religides antigas de pagar, expiar culpas em
cerimonias, festas etc., quase todas com o carater de expiagdo”.

13 A referéncia para demarcacao desses solsticios é o Hemisfério Norte.
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De acordo com Le Goff (2007, p. 18) “a Antiguidade Tardia ¢ o periodo em que o
Deus dos cristdos se torna o Deus Unico do Império Romano. Esse Deus é um Deus oriental
que consegue se impor no Ocidente”. E preciso lembrar que mais de 90% da populagio da
Idade Média vivia nos campos, 0 que possibilitava a resisténcia de crengas e praticas rurais
pagds relacionadas as formas da natureza, como por exemplo, as arvores sagradas. No aspecto
religioso, a substituicdo do politeismo pelo monoteismo foi o grande acontecimento da
Antiguidade Tardia. Contudo, o cristianismo possibilitava crencas e praticas pagas politeistas
a partir de suas proprias concepgoes, pois 0 dogma da Trindade, ao inculcar o mistério de um
Deus que € uno e trino, intrigava e confundia a concepcao popular em seu entendimento de se

poder crer em varios deuses ou em um unico Deus (LE GOFF, 2007).

Al esté toda a flexibilidade do monoteismo medieval, mais nitida ainda na doutrina
espantosa, cujo eco foi consideravel no século XIII e mais tarde, de Gioacchino da
Fiore (c. de 1135-1202). Esse calabrés que se tornou beneditino, depois cisterciense,
retira-se como eremita para as altitudes do planalto de Sila em 1188-9 e ai funda, em
Fiore, um mosteiro que o papa Celestino Il reconhece como cabega de uma nova
ordem, a ordem de Fiore. [...] Gioacchino da Fiore — e é isso que o torna importante
aos olhos do historiador — inscreveu Deus numa dindmica renovada da histéria. Se
bem que a ideia de concérdia seja essencial no seu pensamento, ele da a histéria
como padroeiras sucessivas as trés pessoas da Trindade. A idade do Pai, instaurada
pela lei (antes e depois das leis ditadas a Moisés), deu lugar a idade do Filho, que é a
idade da graca e da Igreja (ordo clericalis), na qual vive a humanidade de seu tempo.
A idade do Filho cedera lugar, por sua vez, a uma terceira e Gltima idade da
humanidade, a idade do Espirito Santo e de uma ordem propriamente espiritual (LE
GOFF, 2007, p. 50-51).

Brand&o (1978) apresenta um relato do Fabriqueiro da Igreja Matriz de Pirenépolis™*
onde esse explica a origem do culto ao Espirito Santo a partir da doutrina do monge Fiore. De
acordo com o Fabriqueiro essa versao era pouco conhecida em Pirenopolis, sendo que nem

mesmo as pessoas de sua familia tinham ciéncia dessa versdo até o ano de 1974.

Essa festa que ha no Brasil Central deve-se exclusivamente aos portugueses. Ha
pesquisas de professores que concluiram que a devogdo ao Espirito Santo vem da
Idade Média pra ca. Eu lembro, tinha a época do Pai, a época do Filho e a do
Espirito Santo. A época do Pai ja passou. A época do Filho também. E viria a época
do Espirito Santo. Essa época do Espirito Santo seria a época do amor, da

4 Fabriqueiro ¢ um membro do Conselho Paroquial encarregado de recolher os rendimentos da igreja,
administrar o patrimonio e zelar pelas alfaias e paramentos litdrgicos (objetos, roupas dos padres etc). O relato
apresentado é do Fabriqueiro Pompeu Christovam de Pina no ano de 1975. Pompeu foi um dos Gltimos
fabriqueiros de igreja do pais, nomeado ha mais de 40 anos com o aval do Papa Paulo VI. Herdou o oficio de
seu avd, o Comendador Cristévao de Oliveira.
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consolacdo e do conforto. Isso foi um monge que se retirou para convento, e, 14,
depois de varios anos, ele conseguiu isso. Conseguiu e partiu. Quando chegou em
Portugal ele comecou a querer pregar a Biblia, mas ndo foi aceito. Ele era catolico,
apostdlico, romano; é que ele tentou trazer a idéia pra Portugal, depois que ele saiu
do convento. Que ele dizia ser iluminado pelo Espirito Santo. Ele quis levar a idéia,
mas ndo foi aceito. Nao aceitaram de jeito nenhum essa idéia. Ela era totalmente
contraria aos principios da Igreja. Entdo foi a razdo do combate. Toda a Igreja contra
a corrente da gente. Mesmo a Inquisicdo mandou queimar, sé em Portugal, uma
infinidade de seguidores. Acontece que essa persegui¢do contra os seguidores do
Espirito Santo fez com que eles viessem, entdo, a estar nas possessdes portuguesas,
inclusive o Brasil. Em todos os recantos do Brasil. VVeio trazido dessa maneira. Mais
tarde, que acabou com a Inquisicao, é que houve esse dominio do Espirito Santo e
foi aceito pela corrente nova que veio. (O Fabriqueiro de Pirendpolis, cit. por
BRANDAO, 1978, p. 143-144).

Para Le Goff (2007) os clérigos da ldade Média se preocupavam com o lugar que o
Espirito Santo ocuparia na teologia e como seria a sua participacdo na vida social.
Desenvolveu-se entdo o tema dos sete dons do Espirito Santo, possibilitando sua introducéo

na sociedade, visto que:

O Espirito Santo ajusta-se as novas atividades da sociedade feudal, que entrara numa
fase mais artesanal e urbana, a qual corresponde o sucesso extraordinario das ordens
mendicantes. O Espirito Santo se introduz na sociedade assumindo um papel
superior em certas atividades coletivas, profissionais, quer dizer, as confrarias.
Torna-se 0 Deus das confrarias. E também dos hospitais. Isso se da em particular
nos meios germanicos. [...] No hospital, na vida profissional, o Deus que 0
acompanha, o Deus que se invoca, é o Espirito Santo. Pareceu-me que estava ai uma
das explicagdes para esse sucesso do Espirito Santo, a partir do século XIII (LE
GOFF, 2007, p. 44-45).

Em Portugal essas ordens mendicantes adquirem forca no reinado de Dom Dinis |
(1261-1325) e de sua Rainha Isabel (1271-1336), a Rainha Santa, que promoveu varias obras
caritativas como fundacéo de hospitais, asilos, albergarias e mosteiros. A instituicdo do culto

ao Divino Espirito Santo em Portugal é popularmente atribuida & Rainha Isabel*.

>0 chamado “Milagre das Rosas” é um dos mitos mais difundidos a respeito da aura santa da Rainha Isabel e
reforca a imagem construida sobre a criagdo do culto e da festa ao Espirito Santo. Segundo Marques (1997) a
lenda conta que a Rainha Isabel teria saido numa manha de inverno, juntamente a sua comitiva, para distribuir
pdes para os pobres. O Rei D. Dinis, que ja estava informado a respeito das obras caritativas de sua esposa e as
quais implicavam gastos a Coroa, surpreendeu a Rainha questionando o que ela levava escondido no vestido. A
Rainha Isabel, que levava os pées, respondeu que eram rosas para enfeitar os altares do Mosteiro de Santa
Clara. O Rei desconfiou e acusou-a, pois ndo seria possivel haver rosas no més de janeiro. Dessa forma ele
obrigou-a a revelar o que levava escondido, no que a Rainha mostrou as mais belas rosas. Assim, todos os que
viram o0 acontecido ficaram espantados, a noticia do milagre se espalhou e o povo proclamou a Rainha Santa.
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O culto cristdo ao Espirito Santo foi relacionado ao dia de Pentecostes, a festa das
colheitas, celebragdo agricola judaica datada 50 dias apds a Pascoa e que também comemora a
entrega dos Dez Mandamentos no Monte Sinai 50 dias apds o Exodo. O cristianismo
incorporou essa data, pois de acordo com o Novo Testamento foi no dia da festa de

Pentecostes que ocorreu a descida do Espirito Santo sobre os apéstolos de Cristo™.

O calendario € um produto das culturas, dado que as sociedades captam o tempo e
medem-no transformando-o em calendario segundo suas estruturas sociais, politicas,
econdmicas e ainda a partir de seus recursos cientificos e tecnoldgicos. O controle do
calendario propicia o controle do trabalho, do tempo livre e das festas, e era a partir das festas
mais importantes que o povo contava o tempo (BURKE, 2010; LE GOFF, 2003).

De um modo geral os calendarios foram pensados a partir do ritmo da natureza,
dividindo o tempo em dois Equindcios (Primavera e Outono) e dois Solsticios (Verdo e
Inverno). Essa divisdo € considerada a mais importante para a maior parte dos povos, pois sao
eventos que marcam os ciclos sazonais no calendario agricola. Sdo esses movimentos do Sol,

da Lua e da Terra que vao orientar a organizacdo de qualquer calendario (ITANI, 2003).

Com o advento do cristianismo e a difusdo da doutrina cristd, a Igreja precisou
organizar o calendario civil e religioso. O calendario vigente na época era o calendéario

romano juliano, mas que com a intervencao da Igreja sofreu alteracgdes.

Mas é claro que foram sobretudo os poderes religiosos, as igrejas e os cleros, onde
estes existiam, a tentar obter o controle do calendario, que tinha alias raizes
profundas no sagrado. [..] Mas o controle do calendario era necessario as
autoridades religiosas também como meio de controle do calendario litargico,
quadro e fundamento da vida religiosa (LE GOFF, 2003, p. 480).

A Pascoa define o calendario eclesiastico, ou seja, o calculo para definir as festas e
celebraces da Igreja é feito em funcao do dia da Pascoa, sendo essa data calculada em fungéo
da Lua Cheia. Durante a vigéncia do calendario juliano houve o Concilio de Niceia, no ano

325, no qual determinou-se que a Pascoa seria no primeiro domingo ap6s a primeira Lua

16 «E, cumprindo-se o dia de Pentecostes, estavam todos reunidos no mesmo lugar; e, de repente, veio do céu um
som, como de um vento veemente e impetuoso, e encheu toda a casa em que estavam assentados. E foram
vistas por eles linguas repartidas, como que de fogo, as quais pousaram sobre cada um deles. E todos foram
cheios do Espirito Santo e comegaram a falar em outras linguas, conforme o Espirito Santo Ihes concedia que
falassem.” (BIBLIA SAGRADA, 2012: Ato dos Apostolos, 2: 1-4).
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Cheia que se verificasse a partir de 21 de margo, ou seja, apds o Equindcio Vernal (Equindcio
de Primavera no Hemisfério Norte e Equindcio de Outono no Hemisfério Sul), e podendo cair
apenas entre 22 de marco e 25 de abril. O calendario atual, estabelecido em 1582 pelo Papa
Gregorio XIlII, que ficou conhecido como calendario gregoriano foi uma manobra da Igreja
para corrigir um erro no entdo vigente calendario juliano. O reajuste seria justamente no
calculo do Equindcio Vernal, pois, devido a um erro matematico, um dia era antecipado a
cada 128 anos, sendo que a época ja constava uma antecipacdo de 10 dias. O calendario
gregoriano é luni-solar, pois mesmo que seja baseado na rotacdo do Sol, ainda segue a Lua

para a demarcacgdo da Pascoa e demais datas eclesiasticas.

Dessa forma, o calendario eclesiastico segue uma sequéncia a partir da Pascoa. Temos
nos 40 dias que antecedem o Domingo de Pascoa o periodo da Quaresma, que se inicia na
Quarta-Feira de Cinzas, logo apds a Terca-Feira Gorda de Carnaval. O Domingo de Ramos,
gue marca o fim da Quarema, é no domingo anterior ao Domingo de Pascoa. A Pascoa
celebra Jesus ressuscitado e sua ascensdo aos céus. A contar dessa data, apos 50 dias temos 0

Domingo de Pentecostes, que celebra a descida do Espirito Santo a terra.

A celebracdo ao Divino Espirito Santo organizada e estruturada como uma festa no
calendario litargico, ou seja, como rito e devocao controlados pela Igreja, indica uma forma
de poderio do cristianismo sobre as celebracdes pagas. Segundo Moraes (2003) as origens
remotas da festa do Divino estdo na Alemanha, como resultado da adaptacdo das festas
publicas romanas da “Floralia”, a celebracdo do renascer da vida na primavera. Essas festas
pagas europeias celebravam a primavera. Del Priore (2000, p. 13) afirma que “as Festas do
‘Divino’, propositadamente comemoradas em maio, tentavam, desde D. Jodo I, em 1385,

evitar o paganismo das ‘Maias’, cantadas e dangadas pelas ruas”.

Da Alemanha, a Festa do Divino foi levada a Portugal, pela rainha dona Isabel e
pelo rei d. Diniz, e incorporada a Igreja como festa religiosa no inicio do século
XIV. Conta o folclorista portugués Luis Chaves (apud FERREIRA, 1978:16) que
dona Isabel estava de passagem pela Vila de Alenquer, onde, em sonho, Deus Ihe
pede que construa no local uma igreja dedicada ao Divino Espirito Santo. Atendido
0 pedido, o culto é instituido e, ao longo dos séculos, popularizado em diversas
outras localidades do solo portugués, com funcdes caritativas, como distribuicdo de
alimentos e solturas de presos, e de invocacdo contra doencas. Foi durante o século
XVII, indicou Moraes Filho (1979:43), que a Festa do Divino foi difundida por
todas as coldnias portuguesas (MORAES, 2003, p. 42).
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A Franga, por exemplo, que, juntamente com a Alemanha, teria sido a difusora do
culto ao Divino pela Europa, como destaca Jayme Dias, tinha confrarias muito
antigas, bem anteriores ao tempo da Reforma Catolica, e, portanto, suscetiveis a uma
menor ortodoxia religiosa. Tradicionalmente, destaca Le Roy Ladurie, baseado em
dados que remontam ao século XIII, essas confrarias do Espirito Santo sempre
estabeleceram importantes vinculos com os setores populares e com as comunidades
como um todo, por ndo se identificarem diretamente com algum grupo social ou
profissional. Para o historiador francés, a “terceira pessoa (da Trindade) ¢ a mais
coletivista e futurista dos trés”. Jacques Heers, por sua vez, ainda acrescenta que no
processo de apropriacdo das festas pagds, por parte da Igreja catélica, as festas de
Pentecostes completavam o ciclo do ano da Primavera europeia, quando eram
bastante naturais, desde tempos muito antigos, a alegria, os divertimentos e as a¢fes
de graca. Pentecostes era a festa da abundancia, e a propria Igreja, para atrair
devotos, figurava os inimeros dons do Espirito Santo, lancando chuvas de luzes e
estrelas, além de distribuir magés e queijos (ABREU, 1999, p. 42).

Segundo Folgado (2010, p. 38) “os dados sdo demasiadamente escassos para que se
facam afirmaces categoricas acerca da introducdo e do estabelecimento do culto do Espirito
Santo em Portugal”. De acordo com Azevedo (1962/63 apud FOLGADO, 2010, p. 38) o
documento mais antigo conhecido a respeito ¢ o0 Compromisso da Confraria do Espirito Santo
de Benavente, anterior ao ano 1234. No entanto, ha uma referéncia nesse documento a outro
compromisso mais antigo, lavrado em Alenguer no ano 1217. O autor conclui que em funcéo
do documento ter sido registrado em Alenquer é muito provavel que em data mais remota

ainda tenha sido fundada a Confraria do Espirito Santo em Alenquer.

Deixando de lado as conjecturas, o primeiro documento que positivamente se lhe
refere € uma carta da Rainha Regente D. Beatriz «a tomar em sua guarda e defesa a
albergaria do Espirito Santo de Alenquer». Esta datado de 18 de setembro de 1279 e,
para além de nos confirmar a sua existéncia neste ano, mostra-nos que a confraria ja
tinha agregada uma albergaria, e merecedora da proteccdo real. Mas, mais
esclarecedor ainda, este documento vem desfazer, em parte, a tradicdo que
localmente se veio a enraizar: a da fundacgdo, envolta em aura milagrosa, de uma
Casa do Espirito Santo — Igreja, Confraria e Festas — por iniciativa da Rainha Santa
Isabel, no ano de 1321. [...] Mas, se tudo parece apontar para uma fundacdo no
principio do século XIII, por que razdo nos aparece, na tradi¢do, a Rainha Santa
Isabel como fundadora, um século mais tarde? Em Alenquer ndo é caso Unico. A
tradicdo local atribui-lhe também a fundacdo da Igreja de Santa Maria de Triana,
mas o facto é que esta ja era paréquia em 1239. O grande carisma da Rainha Santa, a
circunstancia de ter vivido muito tempo em Alenquer, de que foi senhora, e a
possibilidade de ter patrocinado obras nos referidos templos, podem explicar o
surgimento dessas tradicdes (FOLGADO, 2010, p. 39-40).

A Rainha Regente D. Beatriz de Castela (1242-1303) era esposa do rei D. Afonso 111
de Portugal (1210-1279) e mée de D. Dinis I, que viria a desposar a Rainha Santa. No entanto,

é consensual por grande parte dos pesquisadores que por iniciativa da Rainha Isabel foram
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instituidas as Festas do Império do Divino Espirito Santo em Alenquer, ao que se aponta o
periodo de 1295-1322 (FOLGADO, 2010).

Ainda que esses ritos pagdos tenham sido revestidos pela doutrina cristéd e difundidos
da Alemanha e Franca para outras regifes do continente europeu, foi em Portugal que as
festas ao Divino desenvolveram a estrutura que conhecemos hoje e dali foram trasladadas
para as colnias portuguesas, principalmente para os Acores e posteriormente para a nova

coldnia no Atlantico.

Para Etzel (1995) a festa do Divino é um eco das remotas festividades das colheitas e
que se desenvolveu num Brasil provinciano e rural dando énfase a alegre comilanca,
ritualizada para afugentar a fome, como expressdo de um sentimento inconsciente de um povo
simples. O autor categoriza a construcdo da festa a partir de quatro elementos basicos: 1) o
teatro religioso, catequético de pratica jesuitica; 2) as folias originarias das andangas boémias
e ciganas da Idade Média; 3) a comilanca presente nos antigos cultos aos mortos e em
comemoracdes e festivais de colheita; e por fim 4) o objetivo da festa: o Espirito Santo. A
teoria seria que a Rainha Isabel deu corpo ao festejo, reunindo em uma Unica comemoracao 0s

elementos j& existentes nos usos e costumes populares.

Imagem 4

Quete nommée la folie de I’empereur de St. Esprit.
(Folia do Divino do Imperador do Espirito Santo)
Jean Baptiste Debret, Paris, 1839.

Fonte: Biblioteca Brasiliana Guita e José Mindlin
www.brasiliana.usp.br
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O pintor e desenhista francés Jean Baptiste Debret'’ (1768-1848) retratou em suas
viagens a cultura e a natureza brasileira, evidenciando pessoas, costumes e paisagens. Em seu
livro “Viagem Pitoresca e Histdrica ao Brasil” encontramos o relato sobre a caridade
exercida pela Irmandade do Santissimo Sacramento aos presos durante a festa de Pentecostes

na cidade do Rio de Janeiro:

[...] Esse exemplo de assisténcia fraternal é também seguido, embora somente uma
vez por ano, na véspera de Pentecostes, pela irmandade do Santissimo Sacramento.
Seu volumoso presente, que enche os bordos de dois carros de bois, compde-se de
carne fresca, toicinho, carne seca, feijdes pretos, laranjas e farinha de mandioca. Mas
o valor dessa oferta levada a cadeia pela manhd na véspera da festa do Espirito
Santo, é logo reembolsado gracas aos intimeros presentes de toda espécie de
comestiveis que, na mesma noite, sdo entregues em todas as sedes do Santissimo
Sacramento espalhadas pela cidade. Essas oferendas sdo postas solenemente em
leildo, na noite da festa, em beneficio da irmandade a qual aufere disso seus Unicos
recursos (DEBRET, 1975, p. 193).

Imagem 5

Vivres portés aux prisionniers: la veille de la Pentecbte.
(Viveres levados aos prisioneiros: na véspera de Pentecostes)
Jean Baptiste Debret, Paris, 1839.

Fonte: Biblioteca Brasiliana Guita e José Mindlin
www.brasiliana.usp.br

7 Debret integrou a Missdo Artistica Francesa que chegou ao Brasil em 1816. O grupo de artistas foi contratado
para ser responsavel pela criacdo da Academia Real de Belas Artes, inaugurada em 1820 e dirigida por Debret
em 1828. Debret retornou a Franca em 1831 e publicou entre os anos 1834-1839 seu livro Voyage pittoresque
et historique au Brésil organizado em trés volumes.
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O pintor alemdo Johann Moritz Rugendas'® (1802-1858) percorreu vérias cidades
brasileiras e em seus escritos registrou desenhos e pinturas tipos e costumes locais. No

seguinte relato, o viajante apresenta a relevancia das festividades religiosas:

[...] A monotonia dessa existéncia so é interrompida, de quando em quando, pelas
festividades religiosas; a importancia destas aumenta ainda pelo fato de se tornarem
uma oportunidade para a reunido de todos os colonos da regido; eles surgem a fim
de terminar seus negocios ou iniciar outros. [...] As grandes festas da Igreja sdo
celebradas com muito aparato: ha fogos de artificio, dancas e espetaculos. [...]
(RUGENDAS, 1976, p. 116-117).

As festas religiosas eram momentos importantes e significativos na simples e
mondtona vida cotidiana da coldnia. Eram ocasides de sociabilidade e de expressdo das
inimeras préaticas da religiosidade popular. Em todo o Brasil, ainda hoje, sao realizadas festas
do Divino Espirito Santo durante o Ciclo de Pentecostes. Foi possivel localizar a ocorréncia

do culto ao Espirito Santo e a realizagdo de festas em 21 estados brasileiros™®.

'8 Rugendas chegou ao Brasil em 1821 e inicialmente integrou a Expedicdo Langsdorff que percorreu Minas
Gerais, S8o Paulo, Centro-Oeste e Amazonia entre os anos 1824-1829. Apos deixar a Expedicdo, Rugendas
seguiu viagem até 1825. Seu trabalho “Viagem pitoresca através do Brasil” foi publicado na Frang¢a em 1835.

9 De acordo com o mapeamento realizado, indicamos a ocorréncia da festa em 21 estados e 228 cidades. Na
regido Norte a festa acontece no estado do Amapé nas cidades de Macapd, Magazdo Velho e Amapa. Em
Rondénia a festa ocorre com expressao ha 120 anos em toda a regido do Vale do Guaporé em 37 comunidades
ribeirinhas. No Amazonas a festa acontece nas cidades de Alvardes, Uarini, Urucara, Benjamin Constant e
Maués. No Paréa a festa ocorre em Santarém e Faro. No Tocantins nas cidades de Natividade, Jalapdo, Parand,
Araguaina e Palmas. Ja no Nordeste encontramos a festa no Maranhao, estado que festeja 0 Divino em mais de
32 municipios com a ocorréncia de cerca de 200 festas em todo o estado. Cidades como Alcantara, Sdo Luis,
Paco do Lumiar (164 anos de festa), Humberto de Campos, S&o José de Ribamar, Codo, Caxias, Cedral, Santa
Rita, Bequim&o, Cajari, Icatd, Penalva, Pinheiro, Viana e Rosério sdo as mais conhecidas. No Piaui a festa
acontece na cidade de Amarante. No Ceara a festa acontece na cidade de Morada Nova. Em Pernambuco na
cidade do Paudalho. Em Alagoas na cidade de Macei6. Na Bahia a festa acontece em Pog¢des h4 136 anos e
também nas cidades de Brotas de Macalbas, Chapada da Diamantina, Bom Jesus da Lapa, Juazeiro e em
Salvador. No Centro-Oeste, 0 estado de Goias é conhecido por ser relevante aos festejos, aonde as festas
ocorrem por todo o estado e em cidades como: Jaragua, Pirendpolis, Pilar, Posse, Santa Cruz, Formosa, Goiés.
No Distrito Federal, na cidade de Planaltina, a Folia do Divino acontece ha 130 anos, muito antes da criacdo da
federacdo, ainda quando a cidade pertencia ao estado de Goias. No Mato Grosso a festa acontece em Corumba,
Cuiaba, Poconé, Porto Esperidido e Caceres.Em Minas Gerais encontramos a festa em Ouro Preto, Lagoa
Santa, Montes Claros, Serro, Sdo Jodo del Rey, Cambugquira, Lamim, Diamantina e Sabara. No Espirito Santo
ocorre na praia de Marataizes no municipio de Itapemirim e na cidade de Viana. No Rio de Janeiro a festa
ocorre em cidades como Paraty, Angra dos Reis e em inimeras regides da capital. Em S&o Paulo encontramos
a festa em 42 municipios e destacamos que em Mogi das Cruzes a festa acontece ha 402 anos. A festa também
ocorre em cidades como Itanhaém, Itu, S&o Luis do Paraitinga, Anhembi, Ubatuba, Suzano, Piracicaba, Tieté,
Conchas, Salesdpolis, Biritiba Mirim, Sdo Sebastido, Itararé, Apiai, Capdo Bonito, Itapetininga, Sorocaba, Sdo
Roque e em vérias regides da capital se celebra com festa o Divino Espirito Santo. Na regido Sul encontramos
a festa no Parana, onde a cidade de Guaratatuba realiza o festejo ha 104 anos e em demais cidades como
Curitiba, Campina do Simdo, Campo do Tenente, Goioxim, Jataizinho, Maringa, Morretes, Paranagua, Ponta
Grossa, Tibagi. Em Santa Catarina encontramos a ocorréncia da festa em 49 municipios, alguns deles sdo
Floriandpolis, Araraqui, Armacdo da Piedade, Biguacu, Blumenau. Camboril, Enseada do Brito, Garopaba,
Governador Celso Ramos, Imarui, Imbituba, Itajai, Jaguaruna, Laguna, Mirim, Navegantes, Palhoca, Penha,
Porto Belo, Sao José, Santo Amaro da Imperatriz e Tijucas. No Rio Grande do Sul temos a festa em Santo
Antonio da Patrulha, Jaguardo, Séo Lourenco do Sul, Sdo Sepé, Cacapava do Sul.
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Algumas festas sdo mais conhecidas e expressam grande notoriedade no universo de
manifestacbes da cultura popular brasileira, sendo também tema de estudos e trabalhos
académicos®®. Podemos citar como exemplo as festas das cidades de Mogi das Cruzes/SP (que
ocorre ha 402 anos), Paraty/RJ (300 anos) Pirendpolis/GO (197 anos), e Alcantara/MA (150
anos)?!. Dessas festas, apenas duas possuem o Registro como Patriménio Cultural Imaterial
do IPHAN: a festa de Pirendpolis, que obteve o registro em 2010 e a de Paraty que foi
registrada em 2013.

O culto, a fé e a festividade coletiva ao Espirito Santo em Goiés, bem como em todo o
Centro-Oeste, € uma das mais relevantes expressdes da religiosidade popular do estado e da
regido. Branddo (1978) supbe que a festa esta intimamente ligada ao ciclo do ouro e que o
costume se conservou nas velhas cidades goianas do século XVIII, sendo que raras sao as
cidades surgidas ap6s o ciclo do ouro que festejam o Divino. O surgimento e popularizagdo
das “festas de santo” no Brasil colonial sdo geralmente atribuidos aos esforcos catequéticos
das miss@es jesuiticas, no entanto, ndo sera por esse motivo o aparecimento de festas desse
tipo no Estado de Goias, uma vez que a presenca de grupos jesuitas no estado é recente. Nos
séculos XVIII e XIX apenas um ndmero muito pequeno de padres jesuitas estavam na regiao
dedicados a catequese de grupos indigenas (BRANDAO, 1978).

%A temética da festa do Divino é amplamente estudada e problematizada no meio académico. Para leituras
aprofundadas sobre o tema verificar os seguintes trabalhos: ETZEL, Eduardo. Divino — Simbolismo no folclore
e na arte popular. Sdo Paulo: Giordano; Rio de Janeiro: Kosmos, 1995; MORAES FILHO, Mello. Festas e
tradicGes populares do Brasil. Editora Itatiaia: Belo Horizonte, Rio de Janeiro, 1999; ABREU, Martha. O
Império do Divino: festas religiosas e cultura popular no Rio de Janeiro, 1830-1900. Rio de Janeiro: Nova
Fronteira; Sdo Paulo: Fapesp, 1999; CASCUDO, Luis da Camara. Dicionario do Folclore Brasileiro. 92
edicdo. Sdo Paulo: Global, 2000; BARBOSA, Marise. Umas mulheres que ddo no couro: as caixeiras do
Divino no Maranh&o. Dissertacdo de Mestrado em Histéria: Pontificia Universidade Catélica de S&o Paulo,
2002; MORAES, Fernando Oliveira de. A festa do Divino em Mogi das Cruzes: folclore e massificacdo na
sociedade contemporanea. Sdo Paulo: Annablume/Fapesp, 2003; SILVA, Rita de Cassia da. Entre o velho e 0
novo: A Festa do Divino Espirito Santo de Anhembi. Dissertacdo de Mestrado em Ciéncias Sociais: Pontificia
Universidade Catdlica de Sdo Paulo, 2003; ARAUJO, Ana Maria Ramalho Camara de. A Festa do Divino e
suas transformagdes na comunicagdo e na cultura. Dissertagdo de Mestrado em Comunicacdo e Semiotica:
Pontificia Universidade Catélica de Séo Paulo, 2003; CHAVES, Robson Belchior Oliveira. Salesépolis — Festa
do Divino: das origens aos dias atuais. Dissertacdo de Mestrado em Ciéncias da Religido: Pontificia
Universidade Catolica de Sdo Paulo, 2003; ALMEIDA, Luiz Nunes de. Rio Tieté: estrada liquida dos
romeiros do Divino Espirito Santo. Dissertagdo de Mestrado em Ciéncias Sociais: Pontificia Universidade
Catolica de Sao Paulo, 2008; SOUZA, Marina de Mello e. Paraty: a cidade e as festas. Rio de Janeiro: Ouro
sobre Azul, 2008.

1 A datacdo dessas festas é apenas uma referéncia, uma vez que ndo existem documentos que afirmam com
exatiddao o inicio desses festejos. Apenas em relacdo a festa de Mogi das Cruzes/SP foi encontrado um
documento que aponta a ocorréncia da celebragdo ja no ano de 1613. A datacdo da festa de Piren6polis/GO,
que aponta como inicio o ano de 1819, é comumente aceita a partir do registro do escritor Jarbas Jayme. Ja a
respeito das festas de Paraty/RJ e Alcantara/MA, ndo se sabe exatamente desde quando essas ocorrem, apenas
se tem como referéncia temporal o século XVIII para a cidade de Paraty e a segunda metade do século XI1X
para a cidade de Alcéntara.
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Segundo Pereira e Jardim (1978) a festa do Divino em Goias é uma festa de
congracamento coletivo no trabalho mdtuo e no agradecimento. E momento de pagar
promessas e de exercer a funcdo primordial da festa: a caridade, principalmente na farta e
abundante distribuicdo de alimentos. E funcio do Divino curar doencas, epidemias e pestes
relacionadas ao universo agropecudrio, sendo a festa realizada para o agradecimento dessas
gracas ou até mesmo pelo medo de castigo caso ndo haja a realizagdo do festejo. A
solidariedade presente no trabalho coletivo fortalece o preparo e a celebracdo da festa. O povo

trabalha e se diverte junto.

Caindo, geralmente, entre meados de maio ou de junho, 0 Domingo de Pentecostes
sucede aos tempos de colheita, primeiro do milho e, depois, do arroz, fonte essencial
da economia agricola de todo o estado [Goids]. O periodo, compreendido entre o
final da colheita do arroz (entre fins de marco e fins de maio) e o inicio efetivo das
atividades de preparo do terreno para uma “nova lavoura” sazonal (agosto,
setembro), € aquele onde circulam com maior fartura os alimentos, onde hd mais
dinheiro disponivel e, por outro lado, onde h4, necessariamente, menos trabalho a
fazer. Como uma regra geral, o més de maio costuma marcar o final do periodo “das
aguas” e o inicio do prolongado periodo de seca, que se estendera até pelo menos 0s
dias intermediarios de setembro. E justamente este o periodo em que as festas
populares — as “festas de santo” — se concentram em todo o Estado de Goias. Todo o
ciclo do Espirito Santo distribui-se entre 0 Domingo de Pentecostes e 0 més de
agosto (BRANDAO, 1978, p. 37-38)

Viajantes como o botanico e naturalista francés Auguste de Saint-Hilaire?? (1779-
1853) e 0 médico, gedlogo e botanico austriaco Johann Baptist Emanuel Pohl? (1782-1834)
registraram em seus escritos os festejos ao Divino ao longo de suas viagens pela Provincia de

Goias no século XI1X.

Saint-Hilaire relata a festa de Pentecostes em 1819 no Arraial de Santa Luzia, hoje a
cidade de Luziania, descrevendo a realizacdo de cavalhadas e presenca de mascarados. Para o
viajante a encenagdo se mostrou tediosa, no entanto para o povo da regido era uma festa
solene e esperada, como o préprio Saint-Hilaire relatou o fato de muitos participantes que
moravam em fazendas irem até ao povoado apenas uma vez ao ano e durante os festejos de

Pentecostes.

22 Saint-Hilaire veio ao Brasil em 1816 e permaneceu até 1822. Percorreu o Rio de Janeiro, Espirito Santo,
Minas Gerais, Goias, S&o Paulo, Santa Catarina e o Rio Grande do Sul.

2 Pohl fez parte da Comitiva Austriaca que acompanhou a vinda da Princesa Leopoldina ao Brasil, em razéo de
seu matriménio com Dom Pedro |. O trabalho de Pohl na expedi¢do cientifica durou quatro anos (1817-1821).
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Acabava de ser realizada em Santa Luzia a festa de Pentecostes. Todos o0s
fazendeiros das redondezas estavam reunidos no arraial, € no momento em que
cheguei a praca publica ia ser realizada uma cavalhada. [...] A cavalhada n&o tardou
a comecar. Havia sido tracado na praga, com pd branco, um grande quadrado, a
volta do qual se enfileiravam os espectadores, de pé ou sentados em bancos. Os
cavaleiros vestiam o uniforme da milicia. Traziam na cabeca um capacete de
papeldo e seus cavalos estavam enfeitados de fitas. Eles se limitaram a galopar pela
praca em varias direcdes, enquanto outros cavaleiros, mascarados e fantasiados de
mil maneiras diferentes, faziam momices e trejeitos semelhantes aos dos palhagos de
circo. Durante esse espetaculo, bastante monétono, mantive conversa com o vigario,
ndo tardando a verificar que, além de amével, ele era bastante instruido. Terminada a
cavalhada, todos se retiraram e as senhoras voltaram para suas casas. [...] No dia
seguinte o vigario esteve ocupado o tempo todo. Deu confissdo a um grande nimero
de fazendeiros pertencentes a sua paréquia, mas que moravam a varios dias de
viagem do arraial. Esses homens sé vinham ao povoado uma vez por ano, e para se
confessarem e comemorarem a Pascoa aproveitavam os festejos de Pentecostes, data
que é celebrada no Brasil com grande regozijo e solenidade (SAINT-HILAIRE,
1975, p. 24).

Saint-Hilaire também encontrou uma Folia do Divino, no mesmo ano de 1819, pouco
apos presenciar a Cavalhada da festa de Pentecostes de Santa Luzia. O viajante estava na zona
de matas, chamada zona do Mato Grosso de Goias. A folia tinha partido de Pouso Alto (atual
Piracanjuba) e estava em Curralinho (atual Itaberai), perto de Vila Boa, capital da provincia

de Goiéas e atualmente a historica e conhecida Cidade de Goiés.

Nesse dia encontrei na mata um bando de gente a cavalo, conduzindo burros
carregados de provisdes. Um dos homens levava um estandarte, outro um violdo e
um terceiro um tambor. Procurando saber o que significava tudo isso, fui informado
de que se tratava de uma folia, palavra cujo sentido passarei a explicar. Ja tive
ocasido de dizer em outro relato que a festa de Pentecostes é celebrada em todo o
Brasil com muita devogdo e em meio a bizarras cerimonias. Tira-se a sorte, no final
da festa, para saber quem ird custear as comemoragdes no ano seguinte. A pessoa
sorteada recebe o titulo de Imperador. Para poder celebrar a festa com maior pompa
e oferecer um condigno repasto, que é o seu fecho obrigatério, o Imperador sai
recolhendo oferendas em toda a regido ou encarrega alguém de fazer esse servico.
Mas nunca se desincumbe dessa tarefa sozinho. Leva sempre em sua companhia
musicos e cantores, e quando chegam a alguma fazenda o pedido é sempre feito por
meio de cantigas, em que se misturam louvagdes ao Espirito Santo. Os cantores e 0s
mausicos sdo geralmente pagos pelo Imperador, mas muitas vezes trata-se de pessoas
que estdo cumprindo uma promessa. Entretanto, mesmo quando recebem paga pelo
seu trabalho, a quantia é sempre insignificante, pois ndo ha ninguém que nédo
considere uma obra altamente meritéria servir dessa maneira ao Espirito Santo.
Essas coletas duram as vezes varios meses, e é ao bando encarregado de executa-la
que € dado o nome de folia. Cada pardquia, cada capela tem possibilidade de reunir
muita gente, pois a festa ndo é celebrada no mesmo dia em todos os lugares. Assim,
a folia que encontrei no Mato Grosso pertencia a pequena capela de Curralinho,
perto de Vila Boa, que s6 iria celebrar a festa no dia 12 de agosto (SAINT-
HILAIRE, 1975, p. 96-97).
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Pohl também presenciou uma festa do Divino em 1819 no Arraial de Trairas, povoado
também conhecido como Tupiragaba e que hoje faz parte do atual municipio de Niquelandia,

na epoca o Arraial de Sdo Jose do Tocantins.

Durante a nossa estada em Trairas, tornamos a ter ensejo de assistir a varias
solenidades religiosas, entre as quais a chamada Festa do Espirito Santo, que
transcorreu normalmente, despertando muito entusiasmo entre os habitantes da
cidade. Desta vez caiu a sorte num dos moradores mais pobres de Trairas. No dia
dessa festa fizeram a outorga da dignidade imperial ao tal homem. Depois de
celebrada a missa, aproximou-se ele do altar, colocaram-lhe uma coroa de folha a
cabeca, puseram-lhe um cetro de madeira na mdo e o “imperador”, ao rufar dos
tambores, tendo a frente a bandeira do Espirito Santo, seguiu para casa
acompanhado de grande multiddo. Todos os acompanhantes da congregacao
levavam cajados dourados. Chegando a casa, 0 porta-bandeira imediatamente se
ajoelhou e recebeu, com toda a congregacdo, a béncdo do “imperador”. Foram
apostas as armas portuguesas a porta da casa e, com isso, terminou a solenidade
(POHL, 1976, p. 202).

Ao percorrer a regido para conhecer as minas de mica®, Pohl encontrou no caminho

de volta a Trairas uma multiddo que voltada de uma Festa do Divino:

Depois de fazermos mais um quarto de légua, atingimos as margens do Corrego
Alegre, que, um pouco adiante, se une ao Corrego Candonga. Atravessamos este
riacho sem o menor problema. Desagradavel foi a serra que logo depois se
apresentou. Entretanto, nds a escalamos valentemente e, em pouco tempo, ndo sem
esfor¢o, chegamos ao cume. Aqui encontramos uma multiddo de moradores das
fazendas circunvizinhas, familias inteiras, criancas e escravos. Estavam todos
festivamente vestidos e voltavam da festa da Pentecostes, alacremente, para suas
casas. Estavam muito contentes (POHL, 1976, p. 197).

Pohl ainda relata que havia em Trairas uma estéria contada na qual narravam que ha
varios anos (periodo anterior a 1819) um homem muito pobre foi sorteado como Imperador e
que esse, confiante de que tudo daria certo, resolveu plantar seu Gltimo saco de feijdo com a
finalidade de vender a colheita e assim saldar as despesas da festa. Feito dessa forma, o feijdo
deu uma boa e répida colheita e um milagre aconteceu: em cada carogo de feijdo colhido

havia a imagem do Espirito Santo. A noticia se espalhou em toda a regido e todo o feijdo foi

2% Mica é um mineral cristalizado encontrado em rochas eruptivas e metamérficas. Pohl conta que a regido é
“célebre em todo o reino pela ocorréncia de mica em grandes laminas” (1976, p. 195) e explica que o mineral é
extraido das rochas depois de amolecido em agua, separando-se em folhas/laminas. A mica era utilizada como
substituta do vidro para janelas.
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comprado a altos precos, o0 homem pode fazer uma pomposa festa e até se tornou abastado.
Pohl conta que conseguiu verificar um desses feijoes, pois muitas pessoas haviam plantado a
espécie para conserva-la e porque os que haviam comprado os feijées ndo 0 comiam por um
respeitoso temor ao Espirito Santo. Ele obteve trés carocos do feijdo e relata sua impressédo a
respeito do milagre: “Logo vi que s6 uma imaginagdo exaltada poderia reconhecer na
alongada mancha branca que esse feijao vermelho tinha no hilo a imagem do Espirito Santo”

(POHL, 1976, p. 203).

Ainda em Goias, Pohl participou da Festa de Pentecostes em Santa Cruz no ano de
1820. Ele relata a festa de forma minuciosa, descrevendo todo o ritual. O relato inicia-se no
sabado que antecede o Domingo de Pentecostes, quando o viajante narra a preparacdo para o
festejo. No Domingo do Divino o relato compreende desde o primeiro cortejo, da residéncia
do Imperador até a Igreja, onde ocorre a missa e o sorteio do proximo Imperador, descrevendo

toda a sequéncia de ritos e cerimonias até a apresentagdo dos mascarados e das Cavalhadas?>.

Durante a minha estada em Santa Cruz, levaram-me a assistir & festa de Pentecostes,
que comecou com grande solenidade. J4 na tarde de nossa chegada comecara 0
barulho, sem o qual os brasileiros ndo concebem festa. A essa hora a localidade
estava muito animada, pois todos os habitantes pertencentes ao julgado, de perto ou
de longe, haviam chegado com suas familias para abrilhantarem os festejos.
Observei, entre as mulheres fisionomias de notavel beleza. Nessa noite todas as ruas
do lugar j& estavam iluminadas; defronte da residéncia do “imperador” e da
“imperatriz” eleitos para essa festa, havia arcos triunfais e caramanchdes de folhas
verdes. Ecoavam trombetas e tambores, disparavam-se tiros de festim e entoavam-se
cantos de louvor ao Espirito Santo. [...] (POHL, 1976, p. 297).

Os relatos de Pohl e Saint-Hilaire, apesar de serem 0s primeiros registros encontrados
sobre a festa do Divino Espirito Santo em Goias, indicam que os festejos ao Divino ja
ocorriam muito antes de 1819. A preparacdo para a festa, o envolvimento coletivo, a devocao
do povo e, sobretudo, a estrutura do festejo encontrados nas festas relatadas apontam que o
culto ao Divino Espirito Santo em ritos formalizados deveria ocorrer em Goiés desde o século
XVIII. Esses registros memorialistas dos viajantes sdo fundamentais para a pesquisa e se

constituem como relevantes fontes histdricas.

% O relato de Pohl pode ser lido na integra no Anexo A, p. 199.



Acrelna Google

Imagem 6
Percurso dos viajantes por Goias
Fonte: Google Maps, 2015.
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1.3 COMER, REZAR E FESTEJAR O DIVINO EM PIRENOPOLIS

A Festa do Divino Espirito Santo de Pirendpolis € tema recorrente de diversas
pesquisas académicas, matérias jornalisticas em midia impressa e televisiva, nacionais e

internacionais, e ainda de inimeros documentarios?®.

O professor e escritor Jarbas Jayme?’ registrou os Imperadores®® da Festa do Divino de
Pirendpolis a partir de 1819. Contudo, se levanta a hipdtese que festejos coletivos ao Espirito
Santo ja ocorriam desde o século XVIII. (BRANDAO, 1978; PEREIRA; JARDIM, 1978). Os
relatos ja apresentados dos viajantes Saint-Hilaire e Pohl apontam para a existéncia desses
festejos em diversas cidades do estado antes dessa data, €, 0 que parece muito provavel, a

ocorréncia dessa festa em periodo anterior também em Pirenopolis.

A Festa do Divino de Pirendpolis é uma celebracédo ciclica. O fim de um Império é
comemorado com o inicio do proximo, dessa forma o ano Imperial € marcado pela festa. Com

um cronograma complexo de festejos, a Festa é minuciosamente organizada e € resultado de

%% para leituras aprofundadas a respeito da Festa do Divino da cidade de Pirenépolis conferir os trabalhos:
BRANDAO, Carlos Rodrigues. Cavalhadas de Pirendpolis — um estudo sobre representacdes de cristdos e
mouros em Goias. Goiania: Oriente, 1974; BRANDAO, Carlos Rodrigues. O Divino, o Santo e a Senhora. Rio
de Janeiro, Campanha de Defesa do Folclore Brasileiro, 1978; PEREIRA, Niomar de Sousa. JARDIM, Mara
Puablio de Souza Veiga. Uma festa religiosa brasileira: festa do Divino em Goids e Pirenopolis. Sdo Paulo:
Conselho Estadual de Artes e Ciéncias Humanas, 1978; RAPOSO, Euda da Silva. No Império do divino, seus
devotos o saudam: Viva o espirito santo! Viva! Dissertacdo de Mestrado em Histdria: Universidade de Brasilia,
1997; SILVA, Mbnica Martins da. A festa do Divino: Romanizacdo, patrimdnio e tradicdo em Pirendpolis
(1890-1988). Dissertagdo de Mestrado em Histéria: Universidade Federal de Goids, 2000; MAIA, Carlos
Eduardo Santos. Enlaces geogréaficos de um mundo festivo — Pirendpolis: a tradi¢ao cavalheiresca e sua rede
organizacional. Tese de Doutorado em Geografia: Universidade Federal do Rio de Janeiro, 2002; VEIGA,
Felipe Berocan. A Festa do Divino Espirito Santo em Pirendpolis, Goias: Polaridades Simbolicas em Torno de
um Rito. Dissertacdo de Mestrado em Antropologia: Universidade Federal Fluminense, Niter6i, 2002; ALVES,
Ana Claudia Lima e. Minotauros, capetas e outros bichos: a transgressdo consentida na festa do divino de
Pirendpolis de 1960 ao tempo presente. Dissertagdo de Mestrado em Histdria: Universidade de Brasilia, 2004;
LOBO, Tereza Caroline. A singularidade de um lugar festivo: o reinado de Nossa Senhora do Rosario dos
pretos e o Juizado de S&o Benedito em Pirenopolis. Dissertacdo de Mestrado em Geografia: Universidade
Federal de Goiés, 2006; CURADO, Jodo Guilherme. As altera¢Bes ocorridas na paisagem por onde passam as
procissBes de Pirendpolis — Goiés: 1920 a 2005. Dissertacéo de Mestrado em Geografia: Universidade Federal
de Goiés, 2006; SPINELLLI, Celine. Cavaleiros de Pirendpolis: etnografia de um rito equestre. Dissertagdo de
Mestrado em Sociologia e Antropologia: Universidade Federal do Rio de Janeiro. Rio de Janeiro, 2009.

?Jarbas Jayme (1895-1968) nasceu em Pirenépolis e publicou diversos livros sobre a histéria da cidade,
dedicando-se também ao estudo genealdgico das familias pirenopolinas. O livro Esbogo Historico de
Pirendpolis, publicado em dois volumes pela Universidade Federal de Goias em 1971, apresenta a relagao
completa dos Imperadores do Divino de 1819 até o ano 1942. Tal foi a importancia de sua obra, que 0s anos
apontados pelo escritor para marcar o inicio da Festa (1819) e das Cavalhadas (1826) ficaram gravados na
memoria coletiva popular e ainda estabelecidos como datas oficiais.

%8 O Imperador é o festeiro, figura responsavel pela administragdo e divulgacio da festa. Ele representa grande
autoridade e status, pois foi escolhido pelo Divino para ocupar tal posicdo de honra e carregar seus simbolos do
Império: a coroa e o cetro. A Lista dos Imperadores da Festa do Divino de Pirenopolis pode ser consultada no
Anexo C, p. 202.
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um grande trabalho coletivo. Para Veiga (2002) o processo ritual estd sintetizado em trés
grandes fases: as folias, o Império e as Cavalhadas.

No Domingo do Divino do ano corrente da festa, ao ser sorteado o novo Imperador,
termina um ano festivo e inicia-se um novo e, nesse momento, ja comegcam oS preparativos,
pois 0 novo Imperador recebe a Coroa ha mesma noite e precisa preparar um altar, mesmo
que provisorio, para receber o simbolo do Divino. Do més da Festa (que pode ser abril, maio
ou junho) até janeiro do ano seguinte concentram-se as atividades de planejamento e
organizagao para os festejos.

Logo em janeiro o ano festivo comeca suas praticas rituais. A primeira delas é a
realizacdo dos tercos dos cavaleiros das Cavalhadas, sdo 25 encontros para os tergos, que se
iniciam na Casa do Imperador e seguem para as residéncias dos vinte e quatro cavaleiros,
sendo que a ordem € intercalada entre cristdos e mouros respeitando a hierarquia: rei cristao,
rei mouro, embaixador cristdo, embaixador mouro, primeiro soldado cristéo, primeiro soldado
mouro e dai em diante até o décimo soldado mouro (que é o décimo segundo cavaleiro e
também conhecido como cerra-fila) encerrando assim os encontros dos tercos. Em 2014, por
exemplo, o Terco dos Cavaleiros comecou no dia 20 de janeiro na casa do Imperador
Pompeu.

O rezar € um espaco de preparacao espiritual para a celebracdo festiva. Spinelli (2009)
explica que cada cavaleiro prepara em sua casa um altar para receber a Coroa do Divino,
sendo que ¢ de frente para esse espago que acontece a reza do ter¢o. “O lugar central da coroa
nos tercos é marcante. Trata-se do simbolo maximo do império, e, por contiguidade, ela
materializa o proprio Divino Espirito Santo.” (SPINELLI, 2009, p. 49). E costume que o
Imperador acompanhe 0s encontros dos tercos, uma vez que a Coroa fica sob sua guarda,
porém pode acontecer de uma pessoa representar o Imperador, desde que a Coroa seja levada
para 0 encontro. Sempre ao final da reza do terco é oferecido um jantar ou um lanche. O
alimento comum é arroz, feijdo tropeiro, carne e salada e, no caso de um lanche, sdo

oferecidos salgados diversos.

O Domingo de Pascoa marca uma importante movimentacdo no ritual festivo, pois

além de contabilizar os 50 dias para 0 Domingo de Pentecostes é 0 momento em que a Coroa
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segue para a Casa do Imperador®. E também no Domingo de Pascoa que ocorre na Casa do
Imperador a Assinatura da Ata pelos cavaleiros das Cavalhadas. Segundo Spinelli (2009) a
“assinatura do livro”, obrigatoria a todos os cavaleiros, ¢ o ato publico que confirma o
compromisso e responsabilidade em participar das Cavalhadas ou o pronunciamento de
renuncia e afastamento. Spinelli (2009) aponta ainda que esse momento se configura como
um rito de passagem para os cavaleiros. Sendo assim, a Pascoa € uma data que oficializa esses
personagens da festa e marca o inicio de muitos preparativos e afazeres. S& muitos os
compromissos e tarefas a serem pensadas e elaboradas: roupas, enfeites, reunides, ensaios,

preparo de alimentos, etc.

Cerca de trinta dias antes do Domingo do Divino (Pentecostes) inicia-se a feitura das
verdnicas de alfenim, mas esse periodo de tempo varia a cada ano, a depender do
planejamento do Imperador. O tempo necessario é de pelo menos quinze dias antes do
Domingo da Festa. O processo de feitura do doce € coletivo, reunindo a comunidade na Casa
do Imperador para o trabalho.

As maéscaras e flores de papel também sdo feitas com antecedéncia, nesse mesmo
periodo, mas isso pode variar muito pois essas mascaras e flores sdo, em sua grande maioria,
encomendas feitas pelos mascarados. Os artesdos das mascaras e flores produzem esses
artefatos todo o ano, pois sempre deixam expostos esses objetos para venda em diversas lojas
de artesanato na cidade. O consumo de tais artefatos vai além do especifico consumo
ritualizado pelo mascarado, abrangendo também um consumo turistico, que configura os
objetos em uma funcéo plastica e decorativa. As verdnicas também recebem encomendas para
outras festividades, como casamentos, batizados, primeira comunh&o, bodas, etc. No entanto,
sua comercializacdo e utilidade fora do ritual e celebracéo ao Divino ainda é mais restrito que

as mascaras e as flores de papel.

As folias do Divino saem cerca de vinte dias antes do Domingo e tém como objetivo
recolher donativos para a festa. Os folibes fazem os giros pelas fazendas levando a Bandeira
do Divino, acompanhados pela comunidade que participa do evento e pelos anfitrides da casa
que oferecem o pouso e o alimento. A dinamica alimentar é caracteristica primordial no
processo das folias, constituindo um ato de fé e um comportamento festivo compartilhado
socialmente (VEIGA, 2002).

9 Na préxima Festa do Divino, em 2015, ser4 a primeira vez em 197 anos de festa que a Coroa cruzara a ponte
do Carmo. Isso significa que nunca houve Imperador que morasse fora da regido do centro historico da cidade.
O Imperador da Festa do Divino de 2015 ¢ Jodo Geraldo da Costa Pina, o conhecido Seu Jodo Pé de Chumbo.
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De acordo com Silva (2000) existem varias versdes que explicam a origem das folias
do Divino. A versdo mais plausivel é a que justifica a folia como uma forma de se estender as
celebracfes aos moradores da zona rural. Para a autora, a realizacdo das folias em Pirendpolis

é tdo antiga quanto a Festa do Divino.

Atualmente existem trés grupos de folias: 1) a Tradicional Folia do Espirito Santo,
conhecida como “folia do povo”, 2) a Folia da Cidade e 3) a Folia do Divino Renovagéo
Crista, conhecida como a “folia do padre”. A Tradicional Folia e a Folia Renovagao Crista
partem a cavalo e fazem os giros e 0s pousos na zona rural do municipio partindo em datas
diferentes. Geralmente a ‘“folia do padre” sai e chega primeiro ¢ a “folia do povo”,
considerada a Folia Tradicional, tanto da zona rural como a da cidade, saem e chegam na
mesma data. Cada folia gira em torno de dez dias, podendo variar, pois depende da
quantidade de pousos ofertados. A Tradicional Folia do Espirito Santo planeja seus giros e
pousos a partir de sua data de chegada e entrega que é fixa, sempre no domingo anterior ao
Domingo do Divino. A Tradicional Folia (da zona rural) completou 161 anos em 2014 e hoje

esta sob 0 comando dos Alferes® Litdo e Roque.

As folias do Divino, como todo ritual de religiosidade popular, estabeleceram
determinadas relagdes simbdlicas, que estiveram associadas aos grupos que com elas
se envolveram. Muitos desses simbolos, no entanto, pertenceram a uma atavica
heranga cultural, como é o caso da bandeira do Divino, de cor vermelha com a
pomba branca, que representa essa divindade, bordada ou pintada ao centro. Outras
bandeiras parecidas sdo usadas também nas festas urbanas, mas nas folias elas
assumem a centralidade do ritual (SILVA, 2000, p. 38-39).

As duas bandeiras da folia sdo levadas pelos dois Alferes que véo a frente do grupo de
folibes, as bandeiras nunca se cruzam durante 0s giros, pois o trajeto ja é pensado para que
ndo aconteca esse cruzamento. Se a fazenda fica do lado esquerdo a bandeira que entra na
casa € também a do lado esquerdo, se a propriedade fica a direita € a bandeira que esta a
direita que e recebida. Durante a chegada e a partida da folia, quando os folibes fazem o
chamado “S”, também é com cuidado que o fazem, para que as bandeiras ndo se encontrem. A

folia tem uma estrutura ritual que se repete a cada pouso:

%0 Alferes é o responsavel pela organizacéo e gestdo da folia. Em Pirendpolis a Folia Tradicional tem dois
Alferes e duas bandeiras.
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A chegada, o cantorio conduzindo as bandeiras ao altar da casa, o cha, a janta, o
agradecimento de mesa, o peditério de esmola, o baildo, a alvorada, o reza do terco
matinal, o café, o agradecimento da companhia, o almogo, mais um bendito de mesa
e, finalmente, a despedida, antes da viagem até a proxima parada (VEIGA, 2002, p.
74-75).

A chegada e entrega da Folia Renovacdo Cristd é feita na Igreja e para a Igreja, o
padre € quem recebe a folia. J& a chegada e entrega da Tradicional Folia é feita na casa do
Imperador e para o Imperador. A chegada da Tradicional Folia é emocionante, pois é uma
folia de grande porte: retne cerca de 400 folides que a cavalo adentram a cidade exibindo as
duas Bandeiras portadas pelos dois Alferes, apds desfilarem pelas principais ruas da cidade
vao até a casa do Imperador para os ritos de entrega.

No dia da chegada e entrega da Tradicional Folia, ou seja, no domingo anterior ao
Domingo do Divino, a noite, apés a missa € Novena do Divino na Igreja Matriz, ocorre
também a bencdo e procissdo das Bandeiras e o levantamento dos Mastros do Reinado de
Nossa Senhora do Rosério e do Juizado de Sdo Benedito. A procisséo sai da Igreja Matriz e
percorre as ruas da cidade até a Igreja de Nosso Senhor do Bonfim, onde os Mastros séo
levantados. Os devotos acompanham a procissio ao som da Banda de Couro®, o
levantamento dos Mastros é acompanhado de queima de fogos e das duas fogueiras, uma para

cada Mastro.

Os cavaleiros das Cavalhadas iniciam seus ensaios aproximadamente quinze dias antes
do Domingo do Divino, os quais acontecem duas vezes ao dia, sempre ao nascer e pér do sol.
Ainda na madrugada, antes do ensaio matutino e ap0s 0 ensaio vespertino, acontecem as
“farofas” ou “farofadas”, onde os cavaleiros dangam catira, fazem uma farta refei¢cao e cantam
em agradecimento. Os ensaios duram 11 dias e no ultimo dia é feita a entrega das lancas para

o Imperador, sempre na tarde da quarta-feira que antecede o Domingo de Pentecostes.

1 A Banda de Couro é formada por jovens que tocam instrumentos de percussdo, no caso caixas e tambores de
madeira forrados com couro de animais, e um Unico instrumento de sopro, um clarinete. A Banda de Couro,
popularmente conhecida como “Zabumba”, remete a heranga negra da cidade e de acordo com Siqueira (2006,
p. 83) € apresentada desde 1814 e “era a orquestra dos negros para louvar a N* S* do Roséario dos Pretos e ao
Sdo Benedito”.
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Imagem 7
Cartazes da Festa do Divino de Pirendpolis/GO dos anos 2012, 2013 e 2014 respectivamente.

Imagem 8 Imagem 9 Imagem 10

Chegada da Folia Tradicional Chegada da Folia Tradicional a Imperador Pompeu com Bandeira
a cidade. Casa do Imperador. da Folia em frente ao altar.
Pirendpolis/GO, 2014. Pirendpolis/GO, 2014. Pirendpolis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre.
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A Novena do Divino Espirito Santo inicia-se sempre numa sexta-feira, nove dias antes
de Pentecostes. Durante esses nove dias, a cidade, como que numa preparagao e preltdio da
Festa, amanhece com fogos e roqueiras®* que anunciam duas alvoradas: a primeira as 4 horas
com a Banda de Couro e a segunda as 5 horas com a Banda Phoénix*. De acordo com
Siqueira (2006) as ronqueiras, como dizem popularmente em Pirendpolis, sdo ouvidas durante
toda a Festa e também sempre ao meio dia, antes dos ensaios das Cavalhadas, apos o sorteio

do novo Imperador e ap0s a retirada de uma argolinha por um cavaleiro na Cavalhada.

A Novena acontece as 18 horas sendo seguida de Missa, as 19 horas, com canticos em
latim, acompanhada pela Orquestra Nossa Senhora do Rosario. Durante os dias de Novena e
demais dias da Festa, a Igreja Matriz organiza uma quermesse, chamada “Barraca da
Familia”, que oferece varias barraquinhas de comidas tipicas, brincadeiras ¢ musica ao vivo.

A barraquinha da Igreja s6 abre ap6s a Novena e Missa noturna.

No sébado, véspera de Pentecostes e ultimo dia da Novena, ocorre a procissao de
chegada da Bandeira do Mastro, acompanhada na Igreja Matriz pelos membros da Irmandade
do Santissimo Sacramento®. A Bandeira do Mastro é feita especialmente para cada Império,
sendo de responsabilidade do Mordomo da Bandeira, 0 Mastro também tem seu Mordomo e
muitas vezes ¢ reaproveitado. O Mastro atual tem 27 metros de altura e foi “tirado” pelo
Mordomo da festa de 2013, o seu Jodo Pé de Chumbo®®. Apds a Missa, ocorre no largo da

Igreja Matriz a bencdo e levantamento da Bandeira e do Mastro e a queima da Fogueira do

%2 A descarga ou salva de roqueira/ronqueira ou ainda tiros de toco é um tipo de salva de tiro que imita o ronco
do canhdo roca. E um artificio artesanal feito com pélvora, salitre e tocos, produzindo um barulho alto e
caracteristico. E profusamente utilizada durante a Festa do Divino e sauda o Imperador e ritos festivos
expressando alegria. De acordo com Siqueira (2006, p. 83) ¢ um dos elementos da Festa e “consiste em um
cano de ferro afixado a um toco de madeira ao qual é colocado pélvora e depois farinha de mandioca. Em
seguida, sdo socados para dar um tiro mais seco. Os tocos sdo enfileirados e ligados entre si por um rastilho de
pélvora, em consequéncia, da uma sequéncia de estrondos”. Veiga (2002, p. 75-76) explica que os tiros
marcam os momentos rituais importantes, “numa espécie de barulho ritual convocatério”. Para o autor, no
universo da folia, 0 som da ronqueira comunica a distancia e demarca os limites temporais e espaciais do rito.
Entendemos essa fungdo para toda a prética festiva.

%3 A Banda Phoénix foi fundada em 1893 pelo maestro Joaquim Propicio de Pina e é composta por instrumentos
de metais. Essa banda de musica é responsavel pela execucdo do Hino do Divino e pela orquestragdo do auto
das Pastorinhas e ainda da encenacdo das Cavalhadas.

% A Irmandade do Santissimo Sacramento data do século XVI1I e inicialmente constitufa-se apenas de homens
brancos, catélicos praticantes e casados na Igreja. Angariava fundos para reformas e reparos da igreja, compra
de objetos e vestes e demais custos com méo de obra para algum trabalho.

% Jodo Geraldo da Costa Pina, conhecido como Pé de Chumbo, foi sorteado na Festa de 2014 para proximo
Imperador na Festa de 2015.
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. .. . . . 36 , .
Mastro, seguido do tradicional “Queima” no Beira Rio™. Apds o “Queima” ocorre a

apresentacdo do auto natalino, a “Revista Pastorinhas” no teatro da cidade.

A apresentacdo das Pastorinhas iniciou-se em Pirenopolis em 1922 trazida pelo
telegrafista nordestino Alonso Machado, sendo encenada durante Pentecostes. Teve retorno
do publico e, dessa forma, foi incorporada aos festejos do Divino, bem como muitas outras
expressdes da cultura popular. A memoria coletiva local aponta que a participacdo na
apresentacdo das Pastorinhas era reservada as meninas das familias tradicionais de renome e

que equivalia ao “début” de quinze anos.

O costume de representar pecas e autos, por ocasido dos festejos do Divino, chegou
até o século XX, assim como a exibicdo de filmes. No programa da festa de 1957,
por exemplo, anunciavam-se sessfes corridas e gratuitas com filmes especiais no
Cine Pireneus, que tinha sido arrendado pelo Imperador, assim como tardes
esportivas, jogos variados, barraquinhas, inimeras serenatas pela cidade e desfiles
de dancas tipicas na porta da Matriz. Essas dangas, tal como o programa
apresentava, eram contradanga, catira, lundu, vildo, slUcia, congada, congos e
tapuias. Quase todas essas dancas desapareceram (DEUS; SILVA, 2003, p. 23).

Além das Pastorinhas, ainda hoje, estdo presentes na programacao da Festa expressdes
da cultura popular como o grupo de congada, o terno de congo, o grupo de contradanga com

seus arcos e pau-de-fitas e ainda o grupo feminino de catira.

Ainda no sébado a noite, os familiares do Imperador contam com a ajuda de amigos e
pessoas voluntarias para trabalhar para o Divino na decoracdo e demarcacdo do trajeto dos
cortejos para 0 Domingo. A cada ano o trajeto da procissdo/cortejo é alterado em funcdo da
residéncia do Imperador. Esse trajeto é sempre da casa do Imperador até a Igreja e 0 percurso
é todo demarcado com bandeirolas brancas e vermelhas e também com bandeiras de tecido
vermelho com a pomba branca do Espirito Santo.

% 0 “Queima” é o grande espetaculo de queima de fogos de artificio que acontece na beira do Rio das Almas
apos o levantamento do Mastro do Divino. Essa queima dura geralmente entre 15 a 20 minutos e é referéncia
para a comunidade se a festa vai ser boa.
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Imagem 11 Imagem 12 Imagem 13

Igreja Matriz decorada no dltimo  Bencédo da Bandeira e do Mastro. Levantamento do Mastro.
dia da Novena. Pirendpolis/GO, 2012. Pirendpolis/GO, 2014.
Pirendpolis/GO, 2012. Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre.

Foto: Amanda Alexandre.

A cidade vibra ao amanhecer do Domingo de Pentecostes. Ap6s as alvoradas, as
pessoas retinem-se cedo na Casa do Imperador para dar inicio ao Cortejo Imperial, que
primeiro faz o trajeto da casa do Imperador até a Igreja, onde esperam o padre, o Bispo e a
equipe litargica para o inicio da Missa as 9 horas. O Imperador e sua familia vdo a frente, em

lugar de honra, no quadrante vermelho.

Imagem 14 Imagem 15 Imagem 16

Detalhe do altar decorado. Igreja Matriz enfeitada para festa. Contra-danca em frente a Casa do
Barraquinha da Igreja Matriz. Pirendépolis/GO, 2013. Imperador.
Piren6polis/GO, 2014. Foto: Amanda Alexandre. Pirendpolis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre.
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PirenGpolis/GO, 2012. Pirendpolis/GO, 2014.
Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre.

Imagem 19 . Imagem 20

Congo em frente a Casa do Imperador. Distribuicdo das verdnicas de alfenim.
Piren6polis/GO, 2013. Pirendpolis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre.

Imagem 21 (Esquerda)

Cortejo da Casa do Imperador
para a Igreja. Virgens carregando
andor com o Divino.
Piren6polis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre.

Imagem 22 (Direita)

Cortejo da Casa do Imperador
para a Igreja. Imperador Pompeu.
Pirendpolis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre.
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Imagem 23 Imagem 24 Imagem 25

Chegada do Cortejo Imperial a Procisséo das Virgens no Irmandade do Santissimo

Igreja Matriz. Cortejo Imperial. Sacramento no Cortejo Imperial.
Piren6polis/GO, 2012. Pirendépolis/GO, 2012. Piren6polis/GO, 2012.

Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre.

Na Igreja é celebrada a Missa e antes da bencdo final é realizado o sorteio do préximo
Imperador e dos Mordomos®’, saindo em seguida um novo cortejo, agora da Igreja rumo a
casa do atual imperador. Nesse cortejo seguem: o Imperador atual e sua familia ocupando
lugar de honra na procissdo juntamente com o proximo Imperador, a Irmandade do
Santissimo Sacramento, a Procissdo das Virgens (meninas vestidas de branco), os grupos de
congada, congo e contradanca, as bandas de Couro e Phdenix e, por fim, a comunidade que
acompanha para receber do Imperador os cumprimentos e as tdo esperadas verdnicas de

alfenim e os paezinhos do Divino®®.

Na casa do Imperador fica exposto durante todo o Império o altar em homenagem ao
Divino, exibindo a Bandeira, a Coroa e o Cetro — simbolos do Espirito Santo. Esses objetos
possuem um status sacro: nas visitas ao altar e nas procissdes as pessoas se debrucam para

toca-los e pedir gracas.

%7 0s Mordomos s&o pessoas que auxiliam o trabalho do Imperador na organizagdo e producéo da Festa. Os
cargos sdo: Mordomo da Bandeira, Mordomo do Mastro, Mordomo da Fogueira, Mordomo dos Fogos e
Mordomo das Velas.

% Quando o cortejo chega a casa do Imperador, as bandas entram para a &rea preparada para o evento
(geralmente um pétio ou a area externa da casa), que é onde fica o altar ao Divino. Todas as pessoas que
participaram da procissdo se organizam em uma fila para receber as lembrancinhas. A banda toca o Hino do
Divino e apds esse momento os familiares do festeiro comegam a distribuir as veronicas e os paezinhos do
Divino, ambos bentos pelo padre e embalados especialmente para a ocasido.



Imagem 26
Altares do Divino exibindo a Coroa, a Salva e o Cetro.

Em sequéncia da esquerda para a direita os altares das festas de 2012, 2013 e 2014.
Fotos: Amanda Alexandre.
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Imagem 27
Embalagens das verdnicas de alfenim e pdezinhos do Divino.

Em sequéncia da esquerda para a direita as embalagens das festas de 2012, 2013 e 2014.
Fotos: Amanda Alexandre.
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As atividades do Domingo do Divino, que se iniciaram com as alvoradas as 4 horas da
manhd, se prolongam até as 12 horas. A sequéncia de atividades € intensa, pois a abertura das
Cavalhadas inicia-se as 13 horas no campo conhecido como “Cavalhédromo”. Durante toda
a tarde do Domingo acontece o primeiro dos trés dias de encena¢édo das Cavalhadas. Ainda no
Domingo, na missa a noite, temos a posse do novo Imperador que, juntamente com 0s
Mordomos, jd comeca a pensar nos preparativos para a festa do proximo ano. O novo ciclo se

inicia antes mesmo que o ciclo corrente termine.

As Cavalhadas se tornaram populares sobretudo nas festas e expressdes da cultura
popular que se fundiam com a religiosidade popular catolica. Mesmo que a préatica das
Cavalhadas tenha sido presente nos ndcleos urbanos brasileiros, essa manifestacdo é
caracteristica da cultura agréria. Foram nos arraiais do interior do Brasil que as Cavalhadas
tiveram grande expressdo, uma vez que raros eram 0s momentos de sociabilidade (SILVA,
2000).

No primeiro dia das Cavalhadas (Domingo do Divino) ocorrem as embaixadas, onde
0s embaixadores, cristdo e mouro, trocam injarias e tentam converter um ao outro para evitar
o confronto. Nenhuma das partes cede a rendi¢do partindo entdo para as batalhas, nas quais 0s
cavaleiros encenam em “carreiras” duelos de langas, pistolas e espadas. No segundo dia da
encenacdo (Segunda-Feira) os cristdos vencem as batalhas e subjugam os mouros, que se
convertem e sdo batizados, é a imposicao da fé pela espada. No terceiro e Gltimo dia (Terca-
Feira) acontecem as demonstracdes de amizade. Agora irm&os, os vinte e quatro cavaleiros
trocam flores e iniciam jogos e disputas, como em torneios medievais. A demonstracdo das

habilidades dos cavaleiros é notavel nos jogos de tira-cabecas e argolinhas.

Ao findar a encenagéo na terca-feira, os cavaleiros desfilam pelas ruas da cidade do
campo das Cavalhadas até a Igreja do Bonfim, onde fazem uma ultima oracdo e ainda

descarregam suas garruchas numa salva de tiros*, finalizando assim o espetéaculo-ritual.

$Cavalhddromo é o espaco onde se encena as Cavalhadas. Foi construido especialmente para esse fim e sua
inauguracdo é recente, em 2006. Essa mudanga, consequentemente, alterou a cartografia da festa e também a
dindmica do publico/espetaculo presente no ritual.

0 As garruchas s&o armas de fogo de cano curto e sdo utilizadas na encenagdo com balas de festim.



Imagem 30

Cavalhadas - Tournois

(Cavalhadas — Torneios)

Jean Baptiste Debret, Paris, 1839.

Fonte: Biblioteca Brasiliana Guita e José Mindlin

www.brasiliana.usp.br
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Imagem 28

Castelo Mouro com seus cavaleiros.
Pirendpolis/GO, 2013.

Foto: Amanda Alexandre.

Imagem 29

Castelo Cristdo com seus cavaleiros.
Pirendpolis/GO, 2013.

Foto: Amanda Alexandre.
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Juntamente a atuacdo dos cavaleiros das Cavalhadas estdo os mascarados, que surgem
pelas ruas da cidade a partir do sabado que antecede Pentecostes. Esses mascarados alegram a
celebracdo com seu colorido e tilintar de guizos e promovem com sua performance a
irreveréncia e subversdo da festa. “Contestando e reivindicando, na expressdo brincalhona da
desfacatez e da alegre fanfarronice, 0 mascarado se contrapfe as ordens e contra-ordens do
prefeito, do Imperador, da organizagdo da festa” (ALVES, 2004, p. 130). Os mascarados
percorrem as ruas e adentram o campo das Cavalhadas nos intervalos das carreiras dos

cavaleiros, sua performance sera apresentada em maior detalhes no Capitulo I1.

Imagem 31 Imagem 32 Imagem 33

Cavaleiros Mouros Cavaleiro Cristao Cavaleiros Cristdo e Mouro.
Piren6polis/GO, 2013. Pirendpolis/GO, 2013. Piren6polis/GO, 2013.
Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre.

Imagem 34 Imagem 35 Imagem 36
Mascarados Mascarados Mascarados
Pirendpolis/GO, 2014. Pirendpolis/GO, 2014. Pirendpolis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre.
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Nas manhds da segunda e terca-feira ap6s o Domingo do Divino acontecem 0s
Reinados, diferenciados como Reinado de Nossa Senhora do Roséario e Juizado de S&o
Benedito. Essas manifestacdes da religiosidade popular sdo consideradas como ““festejos dos
negros” e antigamente eram organizadas pelas Irmandades dos negros, escravos e forros. Ndo
se sabe desde quando acontecem esses festejos, apenas que datam do seculo XVIII, é preciso
lembrar que tinham a época uma dindmica propria, sendo realizados cada um em seu

momento ritual especifico, sendo o Juizado em abril e 0 Reinado em outubro.

Brand&o (1978) apresenta duas versdes a respeito das origens do Reinado: a primeira
hipdtese afirma que o Reinado € anterior a Festa do Divino, pois é “coisa muito antiga, do
comego da cidade, ainda no tempo dos primeiros escravos do ouro” (BRANDAO, 1978, p.
99), segundo o relato apresentado pelo autor. A segunda tese afirma que o Reinado surge ap6s
a Festa do Divino e nasce a partir da vontade dos negros de participarem da festa,
reproduzindo dessa forma uma festa semelhante, mas feita dentro de suas concepcdes e para

0s seus santos padroeiros. O autor apresenta outro relato a respeito dessa segunda hipétese:

O Reinado é uma devocao a Nossa Senhora do Rosério e a Sdo Benedito. Comecgou
na cidade a Festa do Divino. Os pretos tinham também vontade de fazer suas festas,
isso no tempo dos escravos. Entdo eles comecaram a fazer. Pediam licenca,
naturalmente, e faziam também a sua comemoracdo em louvor a Nossa Senhora do
Rosario e a S&o Benedito (BRANDAO, 1978, p. 99).

O Reinado e 0 Juizado possuem uma estrutura similar a Festa do Divino e que
compreende cortejo, Missa e festa — essa celebrada com farta distribuicdo de doces, licores e
quitutes variados. O ritual de procissdo e cortejo segue uma hierarquia: na manha de segunda-
feira, dia do Reinado, o cortejo comeca saindo das casas do juiz e juizas de Sdo Benedito, que
buscam o rei e rainha do Reinado em suas residéncias, de onde seguem para a Igreja Matriz
para a celebracdo da Missa. Ap6s a Missa, 0 cortejo volta para a casa do rei e rainha de Nossa
Senhora do Rosario, onde se festa com fartura. O processo ritual termina com a volta do juiz e
juiza de S&o Benedito para suas respectivas residéncias apos o festejo. Na terca-feira, dia do
Juizado de Sdo Benedito, 0s papéis se invertem, ao que rei e rainha de Nossa Senhora do
Rosario buscam o juiz e juiza de Sdo Benedito em suas casas, seguem para a Missa e depois

voltam para a casa aonde sera o festejar para o santo.
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Os Reinados sofreram um processo de transformacéo e alteracdo no seu publico de
participantes e devotos. Branddo (1978, p. 102) explica esse processo de transferéncia da
devogao como “dos escravos aos negros, dos negros aos brancos pobres” e aponta que a saida
dos negros das Irmandades e dos Reinados aconteceu em dois momentos. O primeiro, em
funcdo da Abolicdo em 1888, o que intensificou um processo de vazdo dos negros na cidade,
processo esse que j& ocorria devido ao esgotamento das minas de ouro. O segundo momento
seria em 1944 com a demolicdo da Igreja de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos, local do

processo ritual dos reinados e ainda marco da identidade negra.

Ao tempo da demolicdo do templo, os negros ja dividiam quantitativamente com os
brancos pobres da cidade o interesse e a quantidade de participantes, tanto nas
irmandades como nos seus rituais. Anos antes da demolicdo ja o Reinado havia sido
atraido para o periodo de Pentecostes e havia “encostado” na Festa do Divino. Sem
0 seu tempo proprio de festejos e sem o seu espaco proprio de ritual, 0os negros
afastaram-se de uma “festa” ainda hoje, como vimos, considerada por todos, em
Pirenopolis, como “coisa de pretos”, deixando a brancos e “morenos” (mas
rarissimos mulatos) o interesse e a participacdo em um ritual depreciado
(BRANDAO, 1978, p. 96-97).

Os festejos do Reinado e do Juizado ainda hoje acontecem na cidade e compreendem
ao conjunto de manifestacdes da Festa do Divino e, dessa forma, as “manifestagcdes

tradicionais da cidade”, portanto, ¢ de interesse que sejam salvaguardadas.

Esses festejos dos Reinados, nas manhds de segunda e terca-feira, se prolongam até o
horario do almogo. A partir das 13 horas da-se continuidade ao segundo dia das Cavalhadas,

na segunda-feira e, respectivamente, ao terceiro e ultimo dia da encenacéo na terca-feira.

Terminada todas essas manifestagdes e celebragdes que compde as “tradicionais festas
de Pirendpolis”, a cidade terd nove dias até a proxima manifestacdo, que agora compreende o
universo infantil. A quinta-feira de Corpus Christi marca na cidade (além das comemorac6es
préprias dessa data religiosa que na cidade também é celebrada com pompa e procissdes pelas
ruas decoradas com belos tapetes feitos de serragem, folhas e flores), uma parte do festejo ao
Divino: as Cavalhadinhas Mirins. Atualmente existem duas: a Cavalhadinha Mirim da Vila
Matutina, que acontece desde 1960 e foi fundada pelo ex-cavaleiro Jodo Luiz Pompeu de Pina
e a Cavalhadinha Mirim do Centro, realizada desde 1996 e que foi idealizada por Eduardo

Tadeu do Nascimento.
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A apresentacdo dessa breve etnografia da Festa do Divino de Pirendpolis tem como
intuito introduzir o leitor no universo festivo, seus ritos e manifestagdes. O objeto de estudo
desse trabalho ndo é a festa em sua com|p|exidade e estutura ritualistica e sim alguns objetos
rituais escolhidos para representar a memdria local e o processo de construcdo das

identidades, tradi¢des e, consequentemente, da propria memoria dos festejos.

Imagem 38
Caixas e tambores da Banda de Couro. Procissdo de Levantamento dos Mastros do Reinado
Pirendpolis/GO, 2013. e Juizado.
Foto: Amanda Alexandre. Pirendpolis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre.

Imagem 39 Imagem 40 Imagem 41

Mastros do Reinado e Juizado Bandeira e Mastro do Reinado Bandeira e Mastro do Juizado
na Igreja do Bonfim. de Nossa Senhora do Rosério. de S&o Benedito.
Pirendpolis/GO, 2014. Pirenépolis/GO, 2014. Pirendpolis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre. Foto: Amanda Alexandre.



JANEIRO

20/01/2014
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ABRIL

13/04/2014
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20/04/2014
DOMINGO

MAIO

12/05/2014

16/05/2014
SEXTA-FEIRA

23/05/2014
SEXTA-FEIRA

25/05/2014
DOMINGO

30/05/2014
SEXTA-FEIRA

Imagem 42
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CRONOGRAMA DA
FESTA DO DIVINO
DE PIRENOPOLIS/GO
ANO 2014

Inicio do Terco dos Cavaleiros na casa do Imperador

Terca-feira de Carnaval
Quarta-feira de Cinzas (Inicio da Quaresma)

Domingo de Ramos (Término da Quaresma)

Domingo de Pdscoa
(Saida da Coroa da Igreja para a Casa do Imperador)

Assinatura da Ata dos Cavaleiros

Inicio de diversos preparativos
(Mascaras e Flores de papel)

@

Inicio da feitura das Verdnicas na casa do Imperador

Saida da Folia do Divino Renovacdo Crista (Folia do Padre)

Saida da Tradicional Folia do Espirito Santo
(Zona Rural) e da Folia da Cidade

Inicio dos ensaios das Cavalhadas e das Farofadas
Encontro das Coroas do Divino em Jaragua/GO
Chegada e entrega da Folia Renovacdo Crista

na lgreja Matriz

Inicio da Novena do Divino Espirito Santo e Alvoradas

Diagrama da Linha do Tempo. Festa 2014. Arte grafica: Mariana Bandeira.
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QUARTA-FEIRA

07/06/2014
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08/06/2014

DOMINGO DO DIVINO
(PENTECOSTES)

09/06/2014
SEGUNDA-FEIRA

10/06/2014
TERCA-FEIRA

19/06/2014
QUINTA-FEIRA

20/06/2014
SEXTA-FEIRA

21/06/2014
SABADO

22/06/2014
DOMINGO

Imagem 43
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Chegada e entrega da Tradicional Folia
(Entrega das bandeiras e esmolas para o Imperador)

Levantamento dos mastros do Reinado e Juizado

Término dos ensaios das Cavalhadas

Entrega das Lancas dos Cavaleiros das Cavalhadas
para o Imperador (Farofada na Casa do Imperador)

Saida dos Mascarados a partir de 12h
Término da Novena

Procissdo da Bandeira e do Mastro do Divino
Bencdo e Levantamento do Mastro do Divino
Queima (Fogos, tiros, ronqueiras)
Apresentacdo das Pastorinhas

Cortejo Imperial da casa do Imperador até a Igreja
Missa

Sorteio do novo Imperador e mordomos

Cortejo Imperial da Igreja até a casa do Imperador

Distribuicdo das Ver6nicas e pdezinhos do Divino
na casa do Imperador

Cerimonia de abertura e inicio das Cavalhadas \
Cortejo até a Casa do Novo Imperador apds a missa das 19h

Reinado de Nossa Senhora do Rosario
2° dia de Cavalhadas
Performance dos Mascarados pelas ruas

Juizado de Sao Benedito
3° e (ltimo dia de Cavalhadas
Performance dos Mascarados pelas ruas

Dia de Corpus Christi

Missa da entrega da coroa ao novo Imperador
(Posse do novo Imperador)

Cortejo/procissdo
Descida do Mastro do Divino
Ultimo dia de presenca dos Mascarados pelas ruas da cidade

Cavalhadinhas Mirins da Vila Matutina e Centro
Cavalhadinhas Mirins da Vila Matutina e Centro

Cavalhadinhas Mirins da Vila Matutina e Centro

Diagrama da Linha do Tempo. Festa 2014. Arte grafica: Mariana Bandeira.
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Ao sistematizar a Festa em uma linha do tempo foi estruturado um cronograma para
organizar temporalmente as aces e manifestacdes do festejo. A partir desse gréfico, podemos
observar 0os movimentos que os festeiros e festejadores ddo a celebracdo. Partindo desses
diversos momentos e movimentos que compdem o festejo é possivel fazer uma breve analogia
do andamento da festa com uma peca de teatro. A festa, enquanto uma composi¢do cénica e
alegdrica, produz coreografias e performances representadas pelas imagens, cores e sons
desse ambiente festivo. O enredo desse espetaculo-ritual € a devocdo ao Divino Espirito

Santo: a crenga num tempo de fartura, alegria e obediéncia. E o inicio de um tempo espiritual.

O prologo é o primeiro momento da festa; o fazer, os preparativos iniciais. Esse
preludio, que abrange uma maior temporalidade do movimento festivo, ocupa 0s meses de
janeiro a maio com as rezas, fazeres, reunides e ensaios. O prologo é o momento de
preparacdo para o grande ato festivo, mas que, a0 mesmo tempo, ja& compreende préaticas de

festa.

O protagonista de nossa encenacao é o Imperador do Divino, que representa o proprio
motivo da festa (o Divino Espirito Santo) e centraliza todas as praticas e acdes do festejo. E
ele o personagem de maior importancia e status, uma figura respeitada por todos os devotos
festejadores, que desempenham papéis também importantes. Outros tantos personagens desse
universo da festa: folides, cavaleiros, mascarados, virgens, pastorinhas, musicos, cozinheiros,
congos, congadas, contra-danca, reis e rainhas de reinado e juizado desempenham papéis e
funcbes enquanto personagens que costuram e constroem as cenas dando forma ao

espetaculo-ritual.

Considerando a triade proposta por Veiga (2002) a peca se divide em trés grandes
atos: as folias, o Império e as Cavalhadas. No entanto, o climax da encenacdo acontece
durante o ato do Império e na passagem para o ato das Cavalhadas. E 0 Domingo do Divino o
grande momento do espetaculo, no periodo da manha quando ocorrem as procissfes/cortejos,
missa, sorteio do novo Imperador e entrega das verénicas e pdezinhos, e, no periodo da tarde,
a abertura e inicio das Cavalhadas.

O desfecho do espetaculo acontece na quinta-feira de Corpus Christi e no fim de
semana que se segue. Nessa data ha a descida do Mastro, a despedida dos mascarados das
ruas da cidade e o inicio das Cavalhadinhas Mirins. Contudo, o grande momento desse dia,
que se configura como um epilogo do espetaculo-ritual, é a posse do novo Imperador, rito que

finaliza um ano Imperial e d& inicio ao proximo ano de festa.



CAPITULO Il

AURORA DOS OBJETOS: SABERES E FAZERES

Imagem 44
Dona Terezinha de Arruda Camargo e uma ver6nica de alfenim.

Pirendpolis/GO, 2013.
Foto: Antonio Bandeira.
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Vida material séo homens e coisas,
coisas e homens. [...] O certo é que é das pessoas
que temos de partir. SO depois poderemos falar das coisas.

Fernand Braudel
Civilizagdo material, economia e capitalismo

Ndés usamos objetos para fazer declaracgdes sobre

nossa identidade, nossos objetivos, e mesmo nossas fantasias.
Através dessa tendéncia humana a atribuir

significados aos objetos, aprendemos desde tenra idade

gue as coisas que usamos veiculam mensagens sobre

quem somos e sobre quem buscamos ser.

Annette Weiner
The trobianders of papua New Guinea

Onde quer que haja mulheres e homens,
h& sempre o que fazer,

ha sempre o0 que ensinar,

ha sempre o que aprender.

Paulo Freire
Pedagogia da autonomia
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2.1 CULTURA MATERIAL: OBJETOS ETNOGRAFICOS DE MEMORIA

A cultura material é o conjunto de materiais fisicos, objetos, artefatos e demais artigos
produzidos pelo homem. Ela é, portanto, um campo de reflexdo associado a uma fonte, um
objeto, um suporte material que nos possibilita compreender préaticas e relagdes socioculturais.
O campo da cultura material também é um instrumento de memoria, uma vez que saberes e
simbolos estdo impressos nesses artefatos e objetos operando como representacao material de
uma representacdo mental. Assim, todo bem material comunica algo, essa materialidade
historica revela diversos aspectos do cotidiano do homem, a partir dos objetos e suas técnicas

de producéo, usos e consumaos sociais.

Os estudos da Historia da Cultura Material comecaram a despertar maior interesse e
relevancia académica a partir do movimento da Escola dos Annales, que ampliou o leque de
dominio do historiador. A cultura material, inicialmente estudada timidamente no ambito do
materialismo histdrico marxista, sera revisitada por historiadores como Marc Bloch e Lucien
Febvre, que inauguraram uma nova forma de pensé-la. Bloch** descobriu a paisagem rural e
as técnicas aplicadas a esse universo (moinho, arado, estribo etc) e Febvre* deu inicio aos
estudos a histdria ligada ao meio ambiente dos homens, tema que também sera estudado com

|43

competéncia por Fernand Braudel™. As obras de Bloch e Febvre orientaram os trabalhos de

Braudel, que sera considerado o precursor dos estudos da vida material, ja que sua obra
“Civilizagdo material, economia e capitalismo™*

Histdria da Cultura Material (PESEZ, 2005).

ser4 a primeira grande sintese sobre a

De acordo com Pesez (2005), Braudel compreende que a vida material e a vida
econbmica estdo essencialmente relacionadas, mas ao mesmo tempo se diferem em varios
aspectos. O autor explica que “para Fernand Braudel, a vida majoritaria € constituida pelos
objetos, as ferramentas, os gestos do homem comum; s6 essa vida lhes diz respeito na

cotidianidade; ela absorve seus pensamentos e seus atos” (PESEZ, 2005, p. 247-248).

* BLOCH, Marc. Les caractéres originaux de I’histoire rurale francaise (Olso e Paris, 1931); “Avénement et
conquéte du moulin a eau” e “Les inventions médiévales”, In: Annales d ’histoire économique et sociale, t.
VII, 1935.

*2 FEBVRE, Lucien. La terre et I’evolution humaine: Introduction géographique a [’histoire. Paris: Albin
Michel, 1922.

* BRAUDEL, Fernand. La Méditerranée et le monde méditerranéen a I’époque de Philippe II. Paris, Armand
Colin, 1949.

* BRAUDEL, Fernand. Civilisation matérielle, économie et capitalisme: XV°- XVIII° siécles, tome 1. Paris,
Armand Colin, 1967.
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Como esclarece Pesez (2005) o campo da cultura material coloca 0 homem em
primeiro plano, uma vez que € a partir da vivéncia material que podemos compreender e
reintroduzir o homem na historia, pois a proposta da histéria da cultura material é que
possamos, através dela, descobrir as relagdes sociais e 0s modos de producdo de determinados

grupos e sociedades.

A Histéria da Cultura Material estuda os objetos materiais em sua interacdo com 0s
aspectos mais concretos da vida humana, desdobrando-se por dominios histéricos
que vao do estudo dos utensilios ao estudo da alimentacdo, do vestuario, da moradia
e das condicBes materiais do trabalho humano. A no¢do que atravessa este campo € a
da “matéria” (ou do ‘objeto material’, que pode ser tanto do tipo durdvel, como no
caso dos monumentos e dos utensilios, como do tipo perecivel, como no caso dos
alimentos). Contudo, este campo deve examinar ndo o objeto material tomado em si
mesmo, mas Sim 0S Seus usos, as suas apropriacdes sociais, as técnicas envolvidas
na sua manipulacdo, a sua importancia econémica e a sua necessidade social e
cultural. Afinal, a nogdo de “cultura” também ndo deixa de atravessar este campo
(BARROS, 2010, p. 30).

De acordo com Meneses (1983) a cultura material é o suporte material fisico de
producdo e reproducdo da vida social e que é apropriado socialmente pelo homem. E possivel
entender a apropriagdo social como uma intervencdo humana, segundo padres e normas
culturais, sendo essa agdo coletiva e ndo aleatoria ou individual. Para o autor, esses artefatos
precisam ser considerados em dois aspectos: como produtos e como vetores de relagfes
sociais, cumprindo ambas as funcBes: como resultado de praticas sociais, mas também como

possibilitadores de novas relagdes sociais.

[...] Nao se pode desconhecer que os artefatos — parcela relevante da cultura material
— se fornecem informacdo quanto a sua propria materialidade (matéria prima e seu
processamento, tecnologia, morfologia e fungdes etc), fornecem também, em grau
sempre considerdvel, informacdo de natureza relacional. Isto é, além dos demais
niveis, sua carga de significacdo refere-se sempre, em Gltima instancia, as formas de
organizacdo da sociedade que os produziu e consumiu (MENESES, 1983, p. 107-
108).

Meneses (1998) explica que 0s objetos materiais desempenham um relevante papel
nos processos de rememoracao, uma vez que a materialidade fisica do artefato cria marcas na
memoria. O autor esclarece que “basta lembrar que a simples durabilidade do artefato, que em

principio costuma ultrapassar a vida de seus produtores e usuarios originais, ja o torna apto a
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expressar o passado de forma profunda e sensorialmente convincente” (MENESES, 1998, p.

90).

Because the material world endures, because it can outlive its makers, it can serve as
a monument to their efforts. Same reason, artefacts survive in ways unintended by
makers and owners to become evidence on which other interpretations of the past
can be reconstructed. This property of things — shared to some degree with written
texts — has given some artefacts a special place as symbols of the past. Cultures
differ degree to which artefacts are used in this way (RADLEY, 1990: 58 apud
MENESES, 1998, p. 90).

De acordo com Gongalves (2007) a descricdo etnografica dos usos individuais e

coletivos de objetos materiais, 0os quais desempenham fungfes simbdlicas, € inerente ao

processo de entendimento das praticas sociais e culturais das sociedades. Os objetos materiais

constituem sistemas classificatérios, demarcando fronteiras entre categorias socioculturais e

expondo as subjetividades individuais e coletivas. Ao mapear as transformagfes ou

reclassificacOes desses “objetos etnograficos” (GONCALVES, 2007, p. 16) compreendemos a

dindmica da vida social e cultural das sociedades, bem como seus conflitos e tensdes e as

interferéncias dessas alteracdes nas subjetividades individuais e coletivas.

As escolhas técnicas séo representac@es sociais que formam uma tecnologia ou uma
acdo tecnoldgica; sdo componentes do grande sistema simbolico e indicadores de
significados e simbolos. S8o opg¢des adotadas pelos artesdos, de maneira consciente
ou inconsciente, como a escolha de usar ou ndo certos materiais disponiveis, dos
instrumentos a ser utilizados numa acdo técnica, a escolha dos processos
tecnoldgicos - conjunto de acBes e seus efeitos sobre a matéria - e os resultados
desses processos, a escolha de como a acdo deve ser executada (LEMONNIER,
1992, p. 5 apud ZUSE; MILDER, 2008, p. 6).

Os processos mentais desses objetos, que sdo pensados e preparados, demonstram

escolhas e saberes que podem indicar caminhos significativos para a compreensdo da

problematica da pesquisa. Além dos processos dos saberes e das artes de fazer que operam

sistematicamente, esses artefatos consolidam simbolos e representacdes em seu uso.

Assim, a matéria prima, seu processamento e técnicas de fabricacdo, bem como a
morfologia do artefato, os sinais de uso, os indicios de diversas duragdes, e assim
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por diante, selam, no objeto, informagbes materialmente observaveis sobre a
natureza e propriedades dos materiais, a especificidade do saber-fazer envolvido e
da divisdo técnica do trabalho e suas condi¢cdes operacionais essenciais, 0s aspectos
funcionais e semanticos — base empirica que justifica a inferéncia de dados
essenciais sobre a organizacdo econdmica, social e simbélica da existéncia social e
histdrica do objeto (MENESES, 1998, p. 91).

A cultura material se significa na pratica. Gongalves (2007, p. 21-22) explica que
enquanto “objetos cerimoniais”, esses artefatos, além de demarcar posi¢fes sociais, exercem
uma funcdo representativa concreta na experiéncia dos individuos e dos grupos sociais quanto
a propria materialidade desses objetos simbdlicos. Dessa forma, esses objetos extrapolam a
funcdo do “representar”, operando na organizagdo e constituicdo da vida social, sendo assim

interpretados como “fatos sociais totais”, segundo a concepc¢ao de Mauss (2003).

Uma parte considerdvel da cultura material € formada por objetos manipulaveis. Sua
fungdo social se estabelece, entdo, em uma relagdo imediata e direta com o corpo.
Mesmo para os demais, cuja manipulacdo é casual ou indireta, a relagdo com o
corpo continua a ser fundamental, pois ndo se trata apenas de um contato fisico
imediato, mas também de articulagbes menos evidentes e que, no cotidiano, podem
passar despercebidas, como, por exemplo, a disposi¢do espacial dos elementos no
ambiente frequentado pelo corpo. [...] No entanto, em todos 0s casos, 0 COrpo se
impde como um balizador maior da experiéncia material do homem (do individuo,
como da sociedade) e, por consequéncia, como variante importante do estudo
antropoldgico (REDE, 2003, p. 283).

Mauss (2003, p. 401) entende como técnicas do corpo as “maneiras como os homens,
de sociedade a sociedade, de uma forma tradicional, sabem servir-se de seu corpo”. E para ele
é o fato da repeticdo que consolida uma tradi¢do, uma vez que é pela oralidade que as técnicas

sdo transmitidas ao longo das geracdes.

Chamo técnica um ato tradicional eficaz (e vejam que nisso ndo difere do ato
magico, religioso, simbdlico). Ele precisa ser tradicional e eficaz. N&o ha técnica
nem transmissdo se nao houver tradicdo. Eis em qué o homem se distingue antes de
tudo dos animais: pela transmissdo de suas técnicas e muito provavelmente por sua
transmissdo oral (MAUSS, 2003, p. 407).
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Warnier (1999) articula corpo e cultura material a partir da teoria de Mauss (2003),

entendendo que “As técnicas do corpo”®

configuram-se como o texto fundamental para
fundar uma teoria antropoldgica da cultura material, uma vez que “Mauss teve a intuigdo
daquilo que poderia ser uma antropologia do corpo e da cultura material articulada a uma

teoria da magia e das representacdes” (WARNIER, 1999, p. 1).

Meneses (1998) explica que os artefatos e objetos materiais tém uma trajetoria, uma
biografia: suas transformacdes na morfologia, funcdes e sentidos estdo em permanente

construcdo. Portanto, é necessario entender esses objetos em suas interacdes sociais.

[...] Temos de seguir as coisas em si mesmas, pois seus significados estdo inscritos
em suas formas, seus usos, suas trajetorias. Somente pela analise destas trajetérias
podemos interpretar as transa¢fes e os calculos humanos que ddo vida as coisas.
Assim, embora de um ponto de vista tedrico atores humanos codifiquem as coisas
por meio de significagdes, de um ponto de vista metodoldgico sdo as coisas em
movimento que elucidam seu contexto humano e social (APPADURAI, 2008, p.
17).

E importante ressaltar esse aspecto nos estudos da cultura material, pois é na interacéo
social, nas préaticas, funcdes e usos atribuidos aos objetos e artefatos que esses adquirem
sentidos e significados. E no consumo simbdlico ritual que as trajetorias e biografias sdo
tracadas e € nesse sentido que devemos problematizar esses objetos; em sua insercdo e
interacdo com 0 homem, como escreveu Braudel (1995, p. 19), “vida material sdo homens e

coisas, coisas e homens”.

®MAUSS, Marcel. “Les techniques du corps.”Journal de Psychologie, v. 32, n. 3/4, 1936.
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2.2 LEGADO ARABE: DO ACUCAR AO ALFENIM

Antes do acucar, o mel era utilizado na Peninsula Ibérica desde os tempos pre-
histéricos*®. Consumido puro, com agua (hidromel), com vinho ou ainda misturado a farinha
constituindo uma massa, 0 mel era um produto de grande importancia. Outro aspecto
interessante atribuido ao mel, e posteriormente ao acuUcar, € seu uso em cerimonias e praticas
religiosas e espirituais, sendo ofertado as divindades. O hidromel fermentado, com seu poder
inebriante, possibilitava essa conexdo conferindo ao homem poderes divinos e sobrenaturais.
O mel continuou sendo o Unico adogante conhecido e utilizado por longo periodo de tempo na
Peninsula; entre os celtas, romanos e visigodos, sendo substituido apenas pelo aclcar, ainda
que muito lentamente, e apenas apds a introducdo da cultura da cana e producdo de agucar
pelos arabes (PARREIRA, 1952).

O dominio &rabe mulgumano na Peninsula Ibérica (711-1492) por mouros, berberes,
sirios entre outros povos arabes, deu continuidade a um longo processo de hibridismo étnico e
cultural nessa regido. A invasao arabe, justificada por questfes religiosas, resistiu por quase
oito séculos. No entanto, muito antes do dominio arabe, a Peninsula Ibérica, principalmente a
regido oeste, fora palco de intensa diversidade étnica, constituindo-se a partir da mistura de
iberos, celtas, romanos, visigodos e suevos, formando um grande mosaico étnico, que por sua

vez recebeu os povos arabes (SAMU, 2010).

Essa regido oeste da peninsula viria a se unificar como Portugal, tornando-se o
primeiro Estado Nacional na Europa Ocidental. A histéria de Portugal estd intimamente
relacionada a Reconquista®’, quando o rei Afonso VI de Le&o e Castela no ano 1096 ofereceu
ao nobre francés Henrique de Borgonha o governo do Condado Portucalense e a mdo de sua
filha Tereza de Ledo como pagamento a ajuda de Henrique em suas investidas contra os
mouros. O filho desse matrimonio, Afonso Henriques, ao vencer uma legido moura na famosa
batalha de Ourique, em 1139, se proclama Dom Afonso |, primeiro rei de Portugal. Em 1143

o reino de Ledo e Castela reconhece Portugal como reino independente. A Gltima regido que

*® Uma gravura rupestre, do final do periodo paleolitico, na caverna La Arafia, préximo de Valencia, documenta
e indica a importdncia do mel ao retratar uma “cena de colheita do mel num ninho de abelhas silvestres”
(PARREIRA, 1952, p. 13).

*T A Reconquista abrange o mesmo periodo secular do dominio mouro na Peninsula Ibérica, sendo do séc. VIII
ao séc. XV e é o termo que designa o periodo em que os cristdos lutam contra os arabes. Em 1492, com a
conquista do reino de Granada, chegaria ao fim a Reconquista na Peninsula Ibérica, possibilitando assim a
unificagdo dos reinos que viriam a se tornar a Espanha, como Estado Nacional, no mesmo ano de 1492.
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seria reconquistada e unificada ao Estado de Portugal seria o Algarve, em 1249, por Dom
Afonso 111, o quinto rei de Portugal.

Quando o portugués veio para o Brasil, o mouro fora expulso do Algarve duzentos e
cinquenta anos antes. Na Espanha foi preciso esperar os finais do século XV para
que o reino de Granada fosse castelhano, justamente em janeiro do ano em que
Cristdvdo Colombo largaria de Palos para a jornada deslumbrante. O mouro viajou
para o Brasil na memdria do colonizador. E ficou. Até hoje sentimos sua presenca na
cultura popular brasileira (CASCUDO, 2001, p. 16).

Além-mar, no misterioso atlantico cujas navegacdes ainda eram pouco praticadas, as
terras longinquas do Novo Mundo vivenciariam a cultura do mundo éarabe a partir do processo
de formacdo étnico e socio-cultural nas terras que viriam a se constituir como Brasil. O
portugués como povo constituido era ainda tdo recente que a influéncia moura esteve presente
ndo apenas como um antigo legado histérico, mas como identidade e parte integrante ao que

seria o ‘“‘ser portugués”.

De acordo com Ramos e Storel Junior (2001), a cana-de-aglcar € uma planta
originaria da segunda maior ilha do mundo, Nova Guiné, localizada na zona tropical do
Oceano Pacifico. Apds sua domesticacdo, a cana foi difundida em ondas sucessivas pelo
continente asiatico e por volta do ano 300 a.C, provavelmente na india, foi processado pela
primeira vez o agUcar cristalizado a partir do suco da cana. As legides de Alexandre Magno, o
Grande, relatam o acUcar de cana em seus registros de viagem pela india Ocidental no ano
325 a.C. Ja Parreira (1952) indica que a cana é originaria da india Oriental, entre o sul do
Himalaia e o norte do golfo de Bengala, nas margens do rio Ganges. O autor aponta que a arte
de se produzir aglcar sélido desenvolveu-se também na india entre os séculos 11l e VI da

nossa era.

Na Europa as primeiras noticias sobre «uma espécie de bambu que produzia mel
sem intervencdo das abelhas, servindo também para preparar uma bebida
embriagante», foram trazidas por generais de Alexandre Magno no seu regresso da
expedicao da India (327 a. C.). A cana foi entfo introduzida na Arébia, no Egito e na
Asia Ocidental, mas a importancia da cultura nio permitia o emprego dos produtos
trazidos para a Europa sendo em medicina, tal era a sua escassez e o elevado preco
que atingiam (PARREIRA, 1952, p. 15).
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Com a expansdo e invasao arabe, a cultura da cana foi sendo divulgada por onde 0s
arabes passavam; no norte da Africa, na regifo que seria unificada como Espanha, logo apos
sua entrada na Peninsula em 711, e, posteriormente na Sicilia (PARREIRA, 1952). Para
Ramos e Storel Junior (2001), na Peninsula Ibérica, seria por volta do ano 755 que o plantio
da cana-de-acucar foi introduzido ao sul da regido que hoje seria a Espanha, onde o clima
subtropical favoreceu o cultivo e crescimento da cana. Na regido do Algarve a cultura da cana
e a producédo de acgucar ja foram experimentadas nos séculos XII e XIIl. “De Chipre, Egito,
Palestina, Sicilia e Espanha, onde os arabes a plantaram, 0s portugueses carregaram a cana-
de-agUcar e técnicos agucareiros para as ilhas atlanticas como a Ilha da Madeira e Sdo Tomé”
(RAMOS, STOREL JUNIOR, 2001, p. 9).

De acordo com Parreira (1952) no tempo aureo do Califado de Cérdova, de 912 em
diante, a costa sul da regido que viria a se constituir como Espanha estava repleta de
canaviais, conferindo larga producdo de aclcar solido que era exportado para a Africa,
constituindo o produto como uma das maiores fontes de riqueza para a regido. Sua relevancia

comercial tanto se comprova que existia um calendario especifico para seu uso.

Embora se ndo refinasse ainda o aglcar, empregava-se ja entdo largamente para
fabricar grande variedade de doces, com adicdo de especiarias para xaropes e
conservas de frutas em calda. O chamado Calendario de Cérdova, pequeno guia de
agricultura e jardinagem do ano de 961, ensina 0 seguinte: em Janeiro corta-se a
cana, que é levada para as moendas, faz-se xarope e confeitos de limdo; em Margo
planta-se a cana; em Abril fabrica-se xarope de rosa e violeta; em Maio, xarope e
confeitos de nozes, papoula, erva-doce, anis; em Junho faz-se 0 xarope de amora,
ameixa e absinto; em Julho, xarope e confeito de péra, maca e pepino; em Agosto,
xarope e confeito de granada, péra e papoula branca; em Setembro comec¢a o
amadurecimento da cana e, em Novembro, ainda se fabricam confeitos de péra,
macé e castanha (PARREIRA, 1952, p. 16).

De acordo com Parreira (1952) ndo existem documentos que comprovem o inicio da
producdo acucareira em Portugal. Contudo, o autor afirma que na regido do Algarve a cultura
da cana existiu e prosperou durante o dominio arabe. “As primeiras noticias escritas que
temos sobre o agucar em Portugal sdo do século XIII e encontramo-las no Inventério e Contas
da Casa de D. Dinis (1278-1282)” (PARREIRA, 1952, p. 18). A partir de outras
documentacdes, 0 autor ainda aponta que ja havia producdo da cana no Algarve e producdo de
acucar no ano 1403 e que néo seria apenas no sul do continente que se cultivava a cana, dado

apontado por um documento datado de 1451, no qual um aleméo, ao visitar Portugal,
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menciona por escrito as riquezas naturais do pais e ainda as plantagdes de cana nos arredores

de Coimbra.

Em 1419 os portugueses chegam a llha da Madeira, sendo que apenas em 1450 sera
criada a Capitania do Funchal. Por iniciativa do infante Dom Henrique (1394-1460) o plantio
da cana-de-acUcar é introduzido logo ap0s a criacdo da capitania, sendo a cana trazida do
Mediterraneo da regido da Sicilia e VValéncia. Em 1452 o infante investe no primeiro engenho

d’4gua para moer a cana e fazer agucar.

Extensa foi a producio de agucar na Madeira. Estima-se 20 mil arrobas™® em 1470 e
105 mil ao final do século. Em 1504 a producéo atingiu 182 mil arrobas subindo para 230 mil
no ano 1506. Assim, nesse periodo de grande producdo e exportacdo, o agUcar da Madeira
estava inserido no grande mercado internacional (MAGALHAES, 2009).

Em 1455, o veneziano Luis de Cadamosto, ao passar na Madeira, notava que a
producdo de aglcar ja era elevada e com tendéncia para crescer: «Por ser esta ilha
regada por muitas aguas, o sobredito senhor (o infante D. Henrique) fez introduzir
nela grande quantidade de canas de aglcar, as quais cresceram e crescem
perfeitamente; e fazem-se aglcares num total de 400 cantaros de uma cozedura e de
mistura: e pelo que julgo, produzirdo, com o tempo, boa quantidade, por ser regido
muito conveniente para tal coisa, pelo ar quente e temperado. Nunca ai faz frio que
se note, como em Chipre e em Sicilia. Crescem também, por ser muito abundante de
agua. E fazem-se muitos confeitos brancos de aglcar, com toda a perfeicdo». Ja
entdo se registrava a producdo de doces cobertos de acucar, indistria que veio a
tornar-se muito importante e caracteristica da ilha (PARREIRA, 1952, p. 24).

Na Madeira a confeitaria desempenharia papel importante com a extensa producao de
acgucar. Para Parreira (1952, p. 35) “a arte de confeitaria atingira grande desenvolvimento e
perfeicao”. Um dos principais consumidores desses confeitos seria a Casa Real, uma vez que
eram enviados para a Corte em Lisboa todos os anos uma grande quantidade de doces e
confeitos, como o alfenim e frutos cristalizados. Nos anos 1494 e 1495 foram enviados a Casa
Real 73 arrobas de acucar, 29 arrateis de alfenim, 71 arrobas e 18 arrateis de confeitos, 11
arrobas e 15 arrateis de améndoas confeitas, 9 arrobas e 2 arrateis de diacidréo e 5 arrobas de
abobora coberta. J& entre os anos 1497 a 1499 foram enviados 143 arrobas e 25 arrateis e

meio de conservas e uma arroba e 21 arrateis de alfenim. Em 1507 e 1508 a Casa Real

*8 A arroba, antiga medida de peso arabe (ar-rub), corresponde a 14,688 kg, mas geralmente é arredondada para
15 kg. J& o arratel, outra medida de peso arabe (al-ratl) também utilizada antigamente em Portugal,
corresponde a 459 gramas, o equivalente a 1/32 da arroba.
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recebeu 92 arrobas e 23 arrateis de variados tipos de conservas. Essa producdo enviada para a
Corte correspondia ao quarto da producdo da Madeira e era o imposto cobrado a ilha sobre a
producdo anual (PARREIRA, 1952).

Ndo lembro os doces mouros no fanatismo do aglcar, por eles revelado ao
Mediterraneo, plantacdes da Sicilia, de onde as primeiras mudas viajaram para as
possessfes portuguesas no Atlantico. Esses doces sdo nossos familiares, os mais
faceis, comuns e preferidos, na base de gema d’ovos, farinha de trigo e agtcar.
Vieram para o Brasil com a portuguesa que aprendera o0 modelo mourisco. Onde
estiver o mouro, o arabe, ai estard, infalivelmente, a dogaria (CASCUDO, 2001, p.
25).

Dessa heranca do doce e do aglcar, a docaria portuguesa se desenvolveu e se
constituiu principalmente nos conventos e mosteiros. A velha civiliza¢do portuguesa aprendeu
com os mouros a fabricar acucar e a fazer mel, doce e bolo, transmitindo e constituindo a
docaria brasileira (FREYRE, 2007). Gilberto Freyre ainda afirma que o Brasil sendo a terra
do acucar influenciaria naturalmente no paladar do brasileiro criando uma cultura dos bolos e
dos doces. Assim, era de se esperar que o brasileiro descendente de portugués, por sua vez
mesclado, no sangue e na cultura, de arabe e de mouro, herdasse desses antepasados um
gosto, é possivel que excessivo, pelos doces e pelos bolos. (FREYRE, 2007). Freyre também
levanta hipoteses quanto ao fator do clima quente ser um aspecto favoravel ao gosto pelo
doce, afirmando que esses povos de terras quentes e tropicais tém uma predisposi¢do ao
paladar do doce. E é esse mesmo povo, mesclado de sentimentos, culturas e gostos, que vai

compor o portugués e posteriormente o brasileiro.

Mas toda essa influéncia indireta do agucar no sentido de adocar maneiras, gestos,
palavras, no sentido de adogar a propria lingua portuguesa, ndo nos deve fazer
esquecer sua influéncia direta, que foi sobre a comida, sobre a cozinha, sobre as
tradi¢Bes portuguesas de bolo e de doce (FREYRE, 2007, p. 65).

A partir da producdo de aclcar pelo arabe, é possivel pensar no fazer do alfenim. De
acordo com o mapeamento realizado podemos apontar que as regides antes dominadas pelos
arabes e que dispuseram do plantio da cana e da producgéo de agucar possuem o alfenim. Além

de Portugal e Espanha, apontamos também a presenca do alfenim nas col6nias dos dois
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impérios, como nas ilhas da Madeira e Acores, no caso de Portugal, e ainda nas terras
atlanticas da Ameérica, coldnias portuguesas e espanholas.

A invasdo moura na peninsula ibérica, mais precisamente em Portugal, marcou
profundamente, deixando muitas vezes o portugués com um comportamento arabe.
O mulgumano influenciou Portugal em sua agricultura, deu-lhe 700 palavras no
vocabulario, novas linhas surgiram na arquitetura e seus cantores induziram a
musica portuguesa. Mas a cozinha também foi temperada com a cebola, a menta, o
aniz, surgiram massas folhadas, os doces saborosos. O colonizador ainda com o
sangue quente de mourismos, transmitiu a nova terra, influéncias que se
cristalizaram através de uma permanéncia arabe em terras portuguesas, de 711 a
1449 de nossa era. Na longinqua Vila Bba de Goias, chegaram os portugueses e o
isolamento da Provincia colaborou na preservacdo de seus costumes, habitos. Como
as trelicas encontradas nas janelas da cidade, encontramos na cozinha vilaboense, a
presenca arabe na maneira de preparar a comida, com carinho, com vagar, com
amor. E foi aqui que os alfenins tiveram uma histéria (RODRIGUES, 1982, p. 19).

Nas leituras realizadas sobre o fazer do alfenim foi encontrado o discurso da tradicao e
exclusividade do doce, considerado como Unico e proprio de cada regido. No mapeamento
realizado por Rodrigues (1982) os alfenins no Brasil estdo presentes nos estados de Goias,
Rio Grande do Norte, Piaui, Bahia, Minas Gerais, Mato Grosso e Sdo Paulo. Entretanto, como
a poetisa goiana Cora Coralina afirmou em 1919, o alfenim é considerado Unico e apenas 0s
dedos de fadas das humildes confeiteiras goianas o sabem fazer com rara perfeicdo
(RODRIGUES, 1982).

De acordo com o mapeamento de Rodrigues (1982), no Rio Grande do Norte o
alfenim estava presente em toda festa de gala e era distribuido com cerimonias na noite de
Natal. Também eram vendidos em tabuleiros em variados formatos como anjos, girafas,
camelos, cachorros e passaros e eram amarelados (devido ao melado de engenho) e grandes,
medindo 10 centimetros. J& no Piaui o alfenim foi encontrado de duas maneiras: o chamado
“alfenim de engenho” feito direto com o melado da cana e outro “alfenim de casa” feito da
rapadura. O alfenim feito com melado de engenho e rapadura tem um tom mais amarelado.
Na Bahia foram encontradas duas receitas de alfenim que s&o indicadas do ano 1842. Em Sao

Paulo uma matéria encontrada na Revista Brasileira de Folclore registra a noticia que

Aos noventa e quatro anos, dona Maria Paes de Barros escreveu o livro “No Tempo
de Dantes”, publicado em 1946, no qual documenta os costumes da segunda metade
do século passado, em S&o Paulo. (...) Em baile de casamento, realizado em sua
casa, teve cha com biscoitos finos e sequilhos. As bandejas eram ornamentadas com
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ramos de flores, feitas de tiras finas de cdco, coloridas, ou frutas de alfenins, na
forma de caju, pitanga, tangerinas, confeccionadas pelas famosas doceiras de Itu.
(JAPUR, 1969 apud RODRIGUES, 1982, p. 18-19).

De acordo com Abrahdo (2014) consta uma receita de alfenim em um caderno de
receitas manuscrito pertencente a Custodia Leopoldina de Oliveira (1835-1889) de

Campinas/SP do século X1X. A autora aponta que

[...] Interessante perceber que Custodia nomeou a receita de “Alfenis”, que Camara
Cascudo considerou caracteristico do caipira de Sdo Paulo. Talvez Custodia tenha se
inspirado em algum livro de cozinha ou trocado receitas com alguma doceira,
possibilidade mais provavel, porque localizamos esse doce apenas no Dicionério do
Doceiro Brasileiro, cuja terceira edigdo data de 1892. Parece, pois, improvavel que
Custodia tenha tido acesso a ele, j& que redigiu seus cadernos entre os anos de 1863
e 1873. Em Lucia Queiroz nos deparamos com a receita de “Alfenins”, ou seja, a
mesma nomenclatura, mas usada para um doce semelhante a bala de coco. Variagdes
de sabores foram sugeridas por Queiroz, como o emprego, por exemplo, de
améndoas, baunilha, chocolate e café. Acreditamos estar diante de uma adaptacdo
culinaria que originou um novo sabor. No momento em que o principal ingrediente,
a alféola ou a alcatira, foi substituido pelo coco, com um ponto de calda diferente,
criou-se um novo doce, até hoje agradavel ao paladar. Tanto é verdade, que em
diferentes edic¢fes do livro de Dona Benta, a receita de balas de coco é denominada
“Alfenins”. [...] (ABRAHAO, 2014, p. 192-193).

Foi pesquisado em alguns dicionarios a etimologia da palavra alfenim, na tentativa de
mapear a origem do doce. A palavra alfenim tem origem do persa panid, passando pelo arabe
alfanidh e chegando ao portugués como alfenide, sendo posteriormente anasalado para
alfenim e designa uma massa de acucar muito branca (SILVA, 2004). Ja no Dicionario do
Folclore Brasileiro temos a definicdo para alfenim ou alfinim como palavra de origem arabe
al-fenie, sendo uma massa de agUcar, agua e vinagre muito alva, vendida na forma de flores,
animais e outros. Difundida pelos arabes na Peninsula Ibérica se espalhou tornando-se
tradicional muito antes do século XVI, principalmente na festa do Espirito Santo, sendo que
no Brasil é popularmente vendida em vérias festas religiosas (CASCUDO, 2000). Ha também
a definicdo para alfenide ou alfenim, sendo um tipo de doce, do arabe al-fénid, este derivado
do persa panid. Foram encontradas variacdes da palavra, sendo: alfini no século XV e no
século XVI alfenim, alfeni e alfenique (CUNHA, 2007). Por fim, no Dicionario Etimoldgico
da Lingua Portuguesa encontramos a definicdo para alfenide ou alfenim, do arabe al-fanid,
um tipo de bolo feito com améndoas ou uma massa agucarada. De alfenide ha a variagéo para
o castelhano como alfefiique. Na forma alfini ha registros posteriores ao ano 1469 e a variagédo
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alfeni se encontra nos escritos do portugués Gil Vicente (MACHADO, 1952). No livro
Vocabulério do Acgucar, encontramos a defini¢do para alfenim como palavra do &rabe al-fanid
“espécie de bolo feito com améndoas” e que alude a tradicional massa branca de agucar e
complementos de améndoas e sumos de frutas, sendo essa massa ainda quente modelada em

forma de diversas figuras de maneira artesanal (LODY, 2011).

Do termo «phanita» ou «phani», usado na india para o caldo de cana concentrado,
derivaram os arabes a palavra «fanid», que foi tendo significacdes diferentes até
chegar a indicar o acUcar purificado e claro. Era com este que se faziam as
guloseimas indicadas no Calendario [Califado de Cérdova], em que os arabes eram
especialistas. Da tradi¢do ficaram em portugués bastantes nomes de docgarias muito
usados em tempos idos. Tal é o «alfenim», massa branca de aclcar e éleo de
améndoas doces, diretamente proveniente de «al-fanido», que também entrava em
receitas médicas. [...] (PARREIRA, 1952, p. 16).

Dessa forma, podemos afirmar que o alfenim é um doce arabe que foi incorporado a
docaria portuguesa durante o processo de dominacdo moura na Peninsula Ibérica. De doce de
tabuleiro a doce de devocdo, o alfenim foi mais uma vez apropriado ao longo da colonizagéo
portuguesa, sendo incorporado a docaria madeirense, acoriana e brasileira. Feito apenas de
acucar, agua e limdo, o alfenim é uma massa branca moldavel e que ao secar se transforma em

uma massa delicada e quebradica.

Ao longo dos séculos XV e XVI o aclcar era considerado um artigo excepcional
utilizado como remédio, ingrediente e até mesmo como ornamento, mas, acima de tudo, era
considerado simbolo de riqueza. Parreira (1952) indica o uso medicinal do alfenim, por ser
feito a partir de um estado purificado do acucar, onde esse era utilizado principalmente para
limpeza e trato das vias aéreas e do sistema respiratorio, pois era bom para curar a tosse e a
garganta e ainda para “limpar o peito”. O autor também indica que o conhecimento do fazer
dos alfenins, alféloas e alcamonias se tornaram popular posteriormente ao emprego medicinal
desses doces. “No entanto, o emprego do acucar fora da medicina, para preparacdo destes
produtos, sé mais tarde veio a generalizar-se, conservando-se durante muito tempo como
privilégio dos farmacéuticos, que mantinham secretas as respectivas receitas” (PARREIRA,
1952, p. 17). O autor ainda aponta que o aglicar muitas vezes desempenhava funcéo de troca,

substituindo até mesmo a moeda.
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Produto de luxo, o aglcar usava-se para conservas e mesmo para com ele se fazerem
efémeras pecas ornamentais. O terceiro capitdo do Funchal, Simdo Gongalves da
Céamara, conhecido como o Magnifico, enviou ao papa Ledo X uma embaixada em
que como prenda iam “muitos mimos e brincos da ilha, de conservas, e o sacro
palacio todo feito de acUcar e os cardeais iam todos feitos de alfenim dourados a
partes, que lhe davam muita graga”. Conta o cronista que o0 papa e 0s cardeais muito
estimaram e louvaram tal bizarria (MAGALHAES, 2009, p. 160).

Esse feito do capitdo do Funchal da ilha da Madeira, em 1516, aponta 0 quanto 0
acucar era considerado como um artigo de luxo e ostentacdo, e também indica talvez uma
estratégia de promocao e divulgacdo dos produtos e producdo da ilha. De qualquer maneira,
para prestar agradecimentos ao Papa, o capitdio mandou fazer de acUcar, do alfenim, as
esculturas. O presente, simbolo de pompa e riqueza, poderia ter sido feito em ouro, mas nesse
momento, no século XVI, com o auge da producdo, da procura e do grande valor do acgucar, a

referéncia de poder ainda ndo era pautada exclusivamente em ouro.

Desenraizado de sua origem o alfenim ndo mais apresenta as caracteristicas
antizoomoérficas da arte arabe (VILHENA, 2000). Diversas sdo as formas moldadas no

alfenim: flores, frutos e os mais variados animais surgem na massa branca de agucar.

Outra caracteristica interessante ¢ o uso de alfenins como ex-votos. Os ex-votos sao
presentes oferecidos pelos devotos aos seus santos de devogdo em agradecimento por uma
graca alcancada. Do latim, ex-voto suscepto, € o voto realizado. Esses objetos podem ser de
qualquer tipo, mas os mais comuns geralmente configuram-se em pinturas e desenhos feitos

sobre madeira, tecido ou papel, ou ainda figuras esculpidas em madeira, argila ou cera®.

O ex-voto se configura como um registro de memdria. Conforme Duarte (2011, p.
123) “¢ considerado ex-voto todo objeto oferecido pelo agraciado a uma entidade
intercessora, como forma de pagamento de uma graca ou milagre atendido. Dessa maneira,

cada objeto torna-se um simbolo, um testemunho de promessa contraida e realizada”.

Em diversas festas de santos no Brasil, como Sao Jodo, Sdo Pedro e Santo Antonio, e
ainda em festas de fim de ano como Natal e Santos Reis e também nos Impérios do Divino

nos Acgores, os alfenins adquirem formatos de partes do corpo humano, como, por exemplo,

* Para saber mais a respeito dos ex-votos consultar: FIGUEIREDO, Beatriz Helena Ramsthaler. Os ex-votos do
periodo colonial: uma forma de comunicagao entre pessoas e santos (1720-1780). Dissertagdo de Mestrado em
Histdria: Pontificia Universidade Catolica de S&o Paulo, 2010; DUARTE, Ana Helena da Silva Delfino. Ex-
Votos e Poiesis: representagdes simbdlicas na fé e na arte. Tese de Doutorado em Histéria: Pontificia
Universidade Catdlica de Sdo Paulo, 2011.
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cabeca, bracos, maos, pernas e pés. A parte do corpo moldada no alfenim representa a parte
do corpo que estd enferma, mas que por forca da promessa e intervenc¢do do santo, a graca foi

concedida e a enfermidade curada.

Na Ilha Terceira, nos Acores, os alfenins sdo considerados doces tradicionais e tipicos
e sdo amplamente ofertados ao Divino como promessa. As pecas de alfenim sdo depositadas

nos altares dos Impérios do Divino™.

De todos os formatos encontrados e usos do alfenim em festas religiosas como dos
Santos Reis, Divino Espirito Santo, as festas dos santos juninos, Natal etc, a verbnica é o
formato que mais se difere e intriga, pois além de ser encontrada apenas em Goias nos festejos

ao Divino é o unico formato que se diferencia também pelo nome.

Nio usavam “molhar” as méos para fazer alfenim, somente nos chavBes das
“verOnicas” ¢ que usavam o polvilho ou araruta, de preferéncia a araruta para nao
pregar a massa na férma. Suas férmas foram feitas, por ourives, em chumbo e
bronze, tendo umas seis variedades de efigie da pomba em baixo relevo. Dr. Pedro
Pinheiro Lemos, famoso ourives da cidade de Goiés, trabalhava os chavdes em
prata, chumbo e bronze. As verfnicas tem a massa mais mole que o alfenim porque
ndo sdo modeladas e sim cunhadas nestes chavBes ou formas. Sdo apresentadas na
festa do Divino Espirito Santo, sendo um doce de devocdo (RODRIGUES, 1982, p.
9).

As verdnicas de alfenim sdo o mesmo em formato de medalha, circular, com motivos
referentes ao Divino Espirito Santo gravados em relevo na massa de acucar. Foram
encontradas as veronicas apenas no estado de Goias, em Pirendpolis e na Cidade de Goiaés,

sendo as verdnicas distribuidas em ambas as cidades na Festa do Divino Espirito Santo.

%Em junho de 2011 o Museu de Angra do Heroismo, na Ilha Terceira, promoveu uma oficina de alfenim,
chamada “Ponto de Agticar”, buscando divulgar o saber fazer do doce. A noticia acessada no sitio eletrdnico do
Governo dos Acores (www.azores.gov.pt) explica que “Ao tornar-se ponto de agucar, durante duas tardes, o
Museu de Angra homenageia a nossa dogaria popular, plena de paladares longinquos, e que, neste caso em
particular ganhou contornos simbdlicos ao associar-se a pratica dos ex-votos (pagamento de promessas) ou ao
assumir a forma de animais especialmente conotados com rituais religiosos e pagéos (a pomba e o toiro)”.


http://www.azores.gov.pt/
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2.2.1 COM ACUCAR, COM AFETO: A VERONICA DE ALFENIM

Veronica, segundo o Dicionario Etimoldgico de Nomes e Sobrenomes, seria cognato
de Berenice, sendo que a prondncia correta deveria ser veronika. A etimologia vera eikén,
“verdadeira imagem” do latim-grego € arbitraria segundo o autor (GUERIOS, 1981). O
Dicionario Etimoldgico da Lingua Portuguesa aponta a palavra verbnica originaria de
Beronica (Berenice), que seria 0 nome da piedosa mulher que enxugou com o seu véu branco
a face suada de Cristo, a caminho do Calvario. Como recompensa, o Salvador deixou-lhe no
véu a impressdo de seu rosto. Nos fins do século XVI a palavra expressa o sentido de
«imagem a Christo»: «traziam uma veronica de Christo mui devota, em panno de linho
pintado... » Cardim p.322. O autor explica que o nome proprio designa simultaneamente o
Santo Sudario e a Santa de existéncia duvidosa (MACHADO, 1952). Camara Cascudo
explica em seu dicionario que verdnica € uma figura biblica que revive, com seu canto
plangente, vestida de preto e com o rosto coberto por um véu, a ceriménia de invocacdo do
Cristo morto, durante as comemoracdes da Sexta-feira Santa (CASCUDO, 2000). Entre todos
os dicionarios consultados, um dos mais interessantes € o dicionario portugués Caldas Aulete,
publicado em Lisboa em 1881, tendo sua primeira publicacdo no Brasil em 1958. Nesse
dicionario encontramos extensa explicacdo a respeito da palavra veronica. Destaca-se a
seguinte descrigdo: “Imagem do rosto e corpo de santo impressa, gravada ou esculpida em
metal, em céra, em pano, etc.” (CALDAS AULETE, 1958, p. 5270, v.5). Portanto, a palavra
verOnica remete a “imagem verdadeira”, do Espirito Santo de Deus. O doce de alfenim, a

verdnica, representa essa ‘“verdadeira imagem”.

Encontramos apenas trés referéncias que apontam o ano de 1826 para a origem das
verdnicas de alfenim na cidade de Pirendpolis. A primeira indicacdo é feita por Jarbas Jayme
(1971), que apenas aponta 0 ano e o Imperador responsavel pelo inicio da distribuicdo das
verdnicas, sem indicar qualquer referéncia de documento ou fonte. Pereira e Jardim (1978, p.
41) afirmam que no ano de 1826 “o Padre Manuel Amancio da Luz, o oitavo Imperador, que
promoveu a primeira Cavalhada, mandou fazer a coroa de prata para dar a Matriz e instituiu a
distribui¢@o de veronicas, alfenins e ‘paezinhos do Divino’ ao povo”. E Curado (1980, p. 82)
explica que as verdnicas e 0s paezinhos sdo de origem portuguesa e que o costume foi

“introduzido em Pirenépolis em 14 de maio de 1826 pelo imperador desse ano, Pe. Manuel
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Amancio da Luz”. As autoras também nao citam fontes ou as referéncias consultadas de onde

essa informacéo foi retirada, no entanto, supomos que seja da obra de Jayme (1971).

Terezinha de Arruda Camargo, aos 74 anos de idade®’. é uma das principais
veronqueiras®® em Pirendpolis e responsavel pelo fazer do doce na Festa do Divino.

Apontamos a partir de sua narrativa a representacdo atribuida ao doce na festa.

Uai, os desenhos eu ja cresci vendo os desenhos nas formas antiga... Entdo tinha um
simbolo do Espirito Santo que tinha nelas. Inclusive, cé vé as minhas tudo tem o
Divino. Eu mandei fazé tudo com o Divininho, a coroa... entdo é um simbolo que eu
ndo sei se tem explicagdo nas verodnicas... tem assim... Um portugués veio aqui pa
sabé de mim o que que era... por que que é verdnica, se ela é de Portugal. Ai eu fui e
falei pra ele que a minha mée criou a gente assim, falando que era o simbolo do
rosto de Jesus no dia que ele cai com a cruz e a Santa Verénica limpa o rosto dele e
fica [gesticula com as duas méos, mostrando como limpa o rosto e depois quando a
imagem “fica” com as duas maos paradas levantadas]. Entio ela dava essa
informagdo pra nois. Ela fald assim... era isso. Entdo era na semana santa que ele
morreu, depois ele ressuscita pra festa do Divino. Entdo vem... a foto do Espirito
Santo. Ja& ndo é o rosto, é o Espirito Santo que foi [gesticula a médo pra cima
indicando que o espirito foi, subiu] (Narrativa de Terezinha de Arruda Camargo,
registrada em 14/07/2013).

Na liturgia catdlica a Via-Sacra ou Via-CrUcis € o trajeto percorrido por Jesus, que
carrega sua cruz do Pretério de Pilatos, onde é condenado a morte, até o Calvério, onde é
crucificado. Esse percurso é dividido em quatorze estacBes que representam a chamada
Paixdo de Cristo. A sexta estagdo “Veronica limpa o rosto de Jesus” é, de acordo com a
construcdo popular, a passagem onde uma mulher de nome Verdnica limpa o rosto sujo de
sangue de Jesus, ficando entdo a imagem em sangue do rosto no tecido. No entanto, ndo existe
mencéo sobre essa passagem ou sobre essa mulher ou ainda da palavra “ver6nica” na Biblia e
em nenhuma das quatro versfes oficiais do Evangelho. Interessante na memdria de Dona
Terezinha o caminho percorrido pela imagem de Cristo, pois, a0 morrer na Sexta da Paix&o,
Cristo ressuscita no Domingo de Pascoa para depois dos 50 dias corridos “descer” como
Espirito Santo no Domingo de Pentecostes: dai a Festa do Divino homenagear sua

“verdadeira imagem” com as doces, brancas e puras veronicas de alfenim.

*! Terezinha nasceu em Pirendpolis/GO em 03/10/1940.

520 termo veronqueira é falado cotidianamente em Pirendpolis e refere-se as pessoas que fazem a veronica de
alfenim. Algumas pessoas dizem “fazedéra de veronica/veronca”.
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Imagem 45

VI Estacédo da Via-Sacra. A Verdnica enxuga o rosto de Jesus.
Sacro Monte di Varallo Sesia, Itélia.

Particolare della cappella XXXVI - La salita al Calvario
Fonte: Google

Pois €, o primeiro contato que a gente teve com a Festa do Divino foi quando o meu
tio foi festeiro, eu tinha seis anos de idade. Era o tempo que fazia a verdnica do
acucar mascavo... aquela branquinha que fica por cima... refinava ela. Eu cheguei da
fazenda, porque morava na roga, pra vé e tava um tabuleirinho inteiro secando essas
verdnica. Minha mée falou: “Isso ¢ do aglicar que seu pai faiz”. Entdo foi a primeira
veiz que eu conheci a Festa do Divino (Narrativa de Terezinha de Arruda Camargo,
registrada em 14/07/2013).

Em sua narrativa, Dona Terezinha rememora sua primeira experiéncia com a festa e
com as verdnicas de alfenim. Consultando a Lista dos Imperadores da Festa, € possivel
apontar que Francisco de Arruda, o tio de Dona Terezinha, foi 0 133° Imperador do Divino no
ano de 1951. A época da festa Terezinha tinha 10 anos de idade, sua memoéria é atemporal,
ndo ha nenhuma indicacdo ou referéncia de tempo em sua narrativa. E interessante
observarmos também que nessa primeira lembranca que Dona Terezinha constroi da festa e
das veronicas - agora j& sabemos que no ano de 1951 - o alfenim ainda era feito com agucar

mascavo, 0 que nos indica quao recente é a producdo com o agucar cristal ou ainda o agucar
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refinado. Os saberes e fazeres do alfenim e das veronicas foram repensados e recriados a
partir dos novos recursos do final do século XX.

Depois dessa experiéncia na festa durante a infancia com seu tio sendo Imperador,
Dona Terezinha vivenciou ainda, ja na fase adulta aos 40 anos de idade, a coroacdo de seu
pai, Benedito Sebastido de Arruda, como 163° Imperador do Divino na festa de 1981. A avo
paterna de Dona Terezinha havia feito uma promessa ao Divino Espirito Santo para que seu
filho (pai de Terezinha) fosse curado de uma enfermidade. A promessa consistia em colocar o
nome da crianca na sorte, mas ele nunca poderia ter a honra de ser Imperador. O menino
cresceu sonhando em ser Imperador e avé sempre advertiu que caso ele fosse sorteado para

festeiro, isso significaria que ele “iria embora”. Dona Terezinha narra a historia:

Nois enfrentamo tudo, tudo... verdnica... foi o imperador que ndo fez a festa, que eu
comentei com vocé. Ele ndo pdde fazé a festa, tinha promessa de ndo sai de festeiro
pra ndo ter o problema que teve mais. Minha v4 quando ele era pequeno, ela foi e
pos ele na sorte. Ele ndo pdde fazé a festa, que o dia... Ela falava assim: ndo precisa
cépensa que seu pai vai cai de festeiro que o Divino leva ele. Entdo ndis cresceu
pensando assim. No tempo da festa, que a gente esperava tanto, ele ficou 25 anos,
noisficofilizdimaisdele realizar o sonho. E todo domingo do Divino ele tinha até o
par de meia novo, ropa, calcado pra esperdrecebé essa Coroa. Foram 50 anos
esperando. O dia que ele foi Imperador ele falou assim: “Eu néo t6 nem ai”. A gente
ja acho estranho a resposta dele. Mas ele arrumé direitinho, foi e recebeu a Coroa e
morreu 7méis depois. Ai ficou a festa pra ndisfaz&. Eu tomei conta de verdade dessa
vez, eu assumi a direcdo da veronica. E td até hoje, pra todo festeiro eu ndo falo néo.
Enquanto Deus me der salde eu ajudo, porque é uma coisa muito maravilhosa. A
gente recebe muita graca... Eu pelo menos...(Narrativa de Terezinha de Arruda
Camargo, registrada em 14/07/2013).

A devocdo ao Espirito Santo é uma pratica familiar que é ensinada e transmitida de pai
para filho. Dona Terezinha aprendeu com seu pai praticas de fé, que a incentivaram a adentrar

no universo festivo do Divino.

No dia que ele morreu, o pombinho vud no caixdo dele assim, subiu vuando... ai
carregd o que tinha na fazenda tudo. A fé era muito pura. Ele falava: “Nada me
atinge. Eu tenho muita fé no Espirito Santo”. E ndo atingia. Demandas, de vé
revorvé na méo... uma divisa com ele e com otro parente, nenhum revérveé saia tiro.
Nem dos meus irmao, nem dele. Ele entregava na mao do Espirito Santo. E dur6 um
ano e tanto. Entéo tudo isso € histéria da gente... crescé vendo aquilo... e tudo com o
Espirito Santo na méo. Pedindo pro Espirito Santo. E até hoje ja rezo, peco pro
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Espirito Santo olhameus filho, a familia, todo mundo... 0 mundo inteiro. Saio na
porta da rua, antes de fazé meu café. Rezo para o mundo, entrego pro Espirito Santo.
E a gente recebe graca dimais... nossa... muito. Entdo ja € muitos anos, 73 anos que
eu faco agora. Tem muita histéria do Espirito Santo praconta. E entreguei também...
eu ndo procupo. E uma maravilha. E s6 quem ta nessas... recebendo essas gragas que
sente catdlica... num é? Em toda religido... ele é quem manda. Entdo a gente tem
muita fé. Muito... Ai meu fioentrd na sorte agora... tem 2 ano. Meu filho e meu
subrinho. E ainda vam6fazé uma festa maravilhosa. Com isso aqui [verdnicas] com
fartura [risos seguido de siléncio] (Narrativa de Terezinha de Arruda Camargo,
registrada em 14/07/2013).

Estorias de milagres e gracas alcangadas pela familia reafirmam préaticas de fé e
devocdo ao Espirito Santo. E justamente em funcdo dessa devocdo é que Dona Terezinha
pdde acompanhar o fazer das verdnicas na infancia e ainda aprender o saber-fazer do doce na

juventude, motivada pela fé e pelo engajamento familiar nos festejos.

A familia minha inteirinha é assim. Nada que ndis faiz... é s6 o Espirito Santo na
frente. Entdo a gente vai trabalha até hoje. Téo bunito. Eu ndo tenho priguica de fazé
[verbnica]. Se fala pra mim “Céfaiz de graga?” Eu fago. DO, reparto, na aldeia da
paz, levo no asilo. S6 gbsto de fazé, ndo é porque ganha ndo, sabe. [pausa].
Enquanto eu pude eu vo fazé. E muito bonito... [siléncio] (Narrativa de Terezinha de
Arruda Camargo, registrada em 14/07/2013).

Incentivada pelo seu pai, Terezinha aprendeu a fazer a veronica com Rosa Figueiredo,

que pela relacdo familiar com Terezinha, se disp6s a ensina-la e a aceitou como ajudante.

[...] Que trabalhava no meu tempo foi morrendo. Uma morria... que tinha Tia Dind,
era Rosa Figueiredo... Rosa Figueiredo foi a Ultima que morreu, a que eu falei procé
que entregb pra mim. Entdo todo festeiro a gente era convidada pra ajuda, ai eu ja
era casada. Tempo de solteira a gente morava na roga. Mas quando vinha, noéis
ajudava, mas era aquele poquinho que fazia. E elas era muito sistematica, nao
passava 0 que sabe. Ai depois que eu fiquei com a Tia Rosa, que foi uma
verongueira muitos anos, ela é prima minha. Ai eu entrei de verdade, pra podé fazé.
[...] Ela fal6 assim: “Eu v0 passd minha profissdo pra vocé, porque eu ndo guento
mais” (Narrativa de Terezinha de Arruda Camargo, registrada em 14/07/2013).

A receita era segredo e quem fazia ndo gostava de ensinar. O saber fazer do doce,

como profissédo e devogdo ao Divino, configura-se como um status dentro das relagdes da
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festa, constituindo um importante personagem dentro do rito festivo, pois o trabalho

devocional dignifica e integra o individuo em uma rede relacional préopria do festejo.

Castorina dos Santos Abrantes, 86 anos>, ¢ doceira e “fazedéra de verdnica”
conhecida em toda a cidade>. Dona Castorina conta em sua narrativa como aprendeu a fazer a

verénica;

[...] Mas antes disso [casamento] eu ja fazia verdnica... minha madrinha que me
ensinou... e vinha cé ensinava eu fazé e eu fazia... e nesse tempo ela morreu... mas
tinha uma vizinha minha que fazia e eu pegava e ajudava ela a fazé e achei bom
demais e comecei a fazé [risos] a faz& a verdnica... ai chamava uma amiga e
chamava outra... elas tudo ajudava eu a baté a puxa e forma as veronicas [faz com as
ma&os como se bate a puxa e gesticula indicando as verdnicas no formato circular] ai
continuei trabalhando... [...] Assim, achava bom vé& os étrotrabalhd e fui pegando...
balinha também, sabe... fazia ver6nica, fazia balinha... faco daqueles raminho de
flor... tudo com a massa da verdnica... (Narrativa de Castorina dos Santos Abrantes,
registrada em 21/11/2013).

Imagem 46 (Esquerda)

Dona Castorina e sua bandeira
do Divino.

Pirendpolis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre.

Imagem 47 (Direita)

Dona Castorina com uma férma
de verdnica.

Piren6polis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre.

>3 Castorina nasceu em Piren6polis/GO em 23/01/1929.

%0 nlicleo familiar de Dona Castorina est4 intimamente envolvido nos festejos ao Divino. Seus filhos Sebastido
Abrantes, 63 anos, e Lucio Flavio Abrantes, 62 anos, sdo primorosos artesdos. Sebastido é artesdo das formas
de verdnica e também das mascaras de papel. Licio Flavio é conhecido artesdo de mascaras e é o responsavel
pela feitura das mascaras do “tira-cabega” das Cavalhadas. Veremos no préximo item 2.2.2 O Divino gravado
no chumbo o trabalho de Sebastido e nos itens 2.3.1 Bois, ongas, caveiras e capetas e 2.3.2 O fazer da mascara
mais a respeito das memoérias e do trabalho de Lucio Flavio.
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A ver6nica é o alfenim, a diferenca é no formato do doce e no ponto da massa, pois
para a verdnica o alfenim deve estar num ponto um pouco mais “mole” para que seja possivel

moldar as medalhas e gravar os desenhos com as férmas.

O alfenim é feito apenas de acucar, agua e limdo, no entanto, ao usar agucar cristal ou
ainda o acucar de férma ou mascavo, € preciso limpa-lo antes. Se o acgucar utilizado for do
tipo refinado ndo € necessario “limpar o melado” e pode-se fazer o ponto do alfenim direto. A
receita para 1kg de agucar refinado ¢ 1¢ de agua e uma colherinha de cha de limdo. Para esse
primeiro melado da-se o “ponto de espelho” e que quando pronto deixa-se reservado. E
preciso deixar guardado para fazer o ponto do alfenim aos poucos, pois a massa precisa ser

moldada ainda quente.

Dona Terezinha faz o alfenim e suas ver6nicas com o acucar cristal, 0 que exige maior
trabalho, pois antes € necessario “limpar o melado”. A receita para 2kg de agucar cristal ¢
1,5€ de agua, duas colherinhas de cha de lim&o e uma clara de ovo batida com &gua. Depois

de juntar tudo em um tacho a mistura é levada ao fogo, sem mexer.

Ao ferver, uma espuma “levanta” no tacho e “racha no meio”, o que indica 0 momento
de se jogar mais um pouco de agua ao melado que se forma. A fervura continua e “levanta”

uma espuma branca e grossa, que ¢ a “sujeira” do agucar.

Depois de tirar com a colher essa espuma, é preciso esperar o ponto certo do melado, o
“ponto de espelho”, que é indicado pela calda grossa, que ao levantar a colher cai devagar.
Estando a calda nesse ponto, retira-se do fogo e é preciso coar com um pano para outro

recipiente, mantendo esse melado guardado para ser utilizado para fazer o ponto do alfenim.



Imagem 48

Passo a passo da feitura da verénica de alfenim.
Etapa 1: Limpando o melado.

Artesd: Terezinha de Arruda Camargo.
Pirendpolis/GO, 2013.

Fotos: Amanda Alexandre.
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Imagem 49

Passo a passo da feitura da ver6nica de alfenim.

Etapa 1: Limpando o melado e “dando o ponto de espelho”.
Artesd: Terezinha de Arruda Camargo.

Piren6polis/GO, 2013.

Fotos: Amanda Alexandre.
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Para o ponto de alfenim utiliza-se esse melado em menor quantidade. Mede-se apenas
uma caneca de melado, que volta para o fogo indicando o ponto certo quando se testa jogando
uma colher de melado num recipiente de aluminio com agua. Ao entrar em contato com o
recipiente de aluminio o melado “estala” e forma uma bolinha de puxa. Atingindo esse ponto,

0 melado estd no ponto de alfenim e pode-se retirar do fogo.

Nesse momento o melado deve ir para a pedra gelada. Essa pedra foi preparada
anteriormente, resfriada com gelo. Quando a massa estiver numa temperatura que possibilite o
manuseio, deve ser retirada da pedra sendo puxada pelas bordas e comeca o trabalho do

“puxa”. A massa ¢ puxada, fazendo movimentos de “oito”, até que adquira uma cor branca.

Nesse ponto a massa é levada para uma superficie lisa e enrolada como “pavio”, e
cortada em pequenos pedacos que sdo amassados com a palma da méo, formando discos
circulares. Aqui o polvilho é utilizado apenas para que a massa ndo grude nas férmas. Essas
medalhas de massa de alfenim sdo cunhadas com os chavdes, as formas de chumbo, que
foram trabalhadas em baixo relevo com desenhos de motivos religiosos, especificos ao

universo do Divino Espirito Santo.

Dona Terezinha deixa a férma em cima da medalha por um tempo, para que a massa
ndo “encolha” enquanto esfria e para que ndo estrague o desenho que foi cunhado na massa.
Enqguanto isso a borda da verdnica é trabalhada com o cabo de um garfo ou qualquer outro
instrumento, fazendo o acabamento final. Estando as ver6nicas prontas é preciso deixa-las

secar, por cerca de dois dias, sempre ao sol da manha.



Imagem 50

Passo a passo da feitura da ver6nica de alfenim.

Etapa 2: Do melado ao alfenim. D&-se o ponto do alfenim no melado e depois a “puxa”.
Artesd: Terezinha de Arruda Camargo.

Piren6polis/GO, 2013.

Fotos: Amanda Alexandre.
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Imagem 51

Passo a passo da feitura da ver6nica de alfenim.
Etapa 3: Da massa de alfenim se faz uma verénica.
Artesd: Terezinha de Arruda Camargo.
Piren6polis/GO, 2013.

Fotos: Amanda Alexandre.
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Para cada festa sdo feitas cerca de dez mil verdnicas, cerca de trinta ou quinze dias
antes do Domingo de Pentecostes. Terezinha, a responsavel pelo fazer da verénica de alfenim,
coordena o grupo de pessoas gue se dispdem a ajudar. Organizados num tipo de trabalho em
série, Dona Terezinha limpa o melado e da o ponto certo: “ponto de espelho” no melado e
depois 0 ponto do alfenim. Essas duas primeiras etapas sdo realizadas apenas por Dona
Terezinha que ndo confia a ninguém o feitio e ponto certo do melado do doce. Todas as
pessoas reunidas para fazer, geralmente separadas por género, sé@o coordenadas e observadas
pelos olhos atentos de Terezinha. Os homens ficam com a “puxa” da massa transformando o
melado em branco alfenim e as mulheres ficam com as férmas das verénicas dando graga e

leveza a massa com os desenhos em relevo.

Dona Terezinha explica como é organizado o fazer da verdnica durante 0s
preparativos para a festa. Os encontros sdo realizados a noite na Casa do Imperador e 0 povo

participa ajudando a modelar as veronicas.

Duas semana. Com duas semana eu trabalho com quatro tacho grande, quatro pedra
grande, gelo de barra... que ai déa pra tira muitas por noite. E muito cumpanhéro,
muita gente gosta de ajuda. O que quisé da ajuda pro festeiro vai fazé verénica.
Ganha muita coisa, muito acucar. J& hoje ta mais facil que o estado da também, no
tempo do meu pai ndo deu ndo. S6 dava os fégo, que o prefeito dava. Ai néisfeiz
tudo vendendo o que ele deixd. Mas hoje em dia j& t& bem mais f4cil, gracas a Deus.
O povo conscientizou que precisa. Nos primeiro dia é dificil, ai depois cé vai
recuperando, cé vai ganhando, vai pagando o que cé ficou devendo. E muito bonita a
festa. E a gente tem muita fé. Eu tenho dimais. O Espirito Santo olha mesmo, da a
luz, basta cépedi. Nada me prende. Porque o Espirito Santo é poderoso. E muito
bonito. E eu ajudo dimaisos festeiro. Até com coisas... agUcar, tudo... Além do meu
trabalho... meu trabalho faiz parte da minha vida. (Narrativa de Terezinha de Arruda
Camargo, registrada em 14/07/2013).
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Imagem 52
Feitura da verénica para a Festa. Encontro na Casa do Imperador.

Pirendpolis/GO, 2014.
Fotos: Daniela Vazquez Mills
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Infelizmente ndo foi possivel acompanhar o processo de feitura das veronicas para a
festa. Durante os meses de abril e maio de 2014 houveram vérias conversas com Dona
Terezinha pelo telefone com o intuito de ficar a par do andamento dos preparativos para a
festa. Como o Domingo do Divino nesse ano de 2014 seria no dia oito de junho, o
planejamento para inicio da feitura das verdnicas ja precisaria estar comegando nessa época,
mas, no entanto, Dona Terezinha ainda néo tinha uma data para confirmar quando iniciariam
0s encontros na Casa do Imperador para o fazer das verdnicas. As passagens para Goias ja
haviam sido compradas, pois nao seria possivel compra-las de ultima hora em razéo dos altos
precos. Dona Terezinha informou que devido ao estado delicado de saide do Imperador
Pompeu de Pina, algumas medidas para a festa estavam “meio atrapalhadas”, mas que muitos
familiares estavam ajudando, como por exemplo, a sobrinha de Pompeu, Helena, filha de
Wilno de Pina (irmdo de Pompeu), que estava organizando e fazendo a comunicagdo a
respeito das verdnicas com Dona Terezinha. Por fim, a feitura das verdnicas comegou na
semana do dia doze de maio e foi concluida no dia vinte e cinco de maio. Porém,
infelizmente, a chegada a Pirendpolis para 0 acompanhamento da feitura s6 ocorreu na terca-

feira da mesma semana, dia vinte e sete de maio.

Na noite do dia quinze de maio foi feita uma ligacdo na Casa do Imperador Pompeu,
na tentativa de descobrir até quando os encontros noturnos aconteceriam, no intuito de
remarcar as passagens a fim de participar do processo de feitura das verénicas. Houve uma

surpresa com o dialogo, que transcrevo alguns fragmentos:

- Ald, casa do Pompeu (um rapaz atendeu ao telefone)

- Oi, a Dona Terezinha ta ai?

- Ela acab6 de descé!

- Ah... ela tava ai fazendo as verdnicas?

- Tava! Mas ela ja deu o ponto e foi embora agora mesmo!
- Ah, ta... e a Helena, filha do seu Wilno ta ai?

- Ela cabd de descé também...

- Ah, ta...

- Quem ta falando?

- E a Amandal!

- O, Amanda, cé num vai vim ajudé a fazé as verénicas nio?

[.-]
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O convite feito pelo rapaz ao telefone, e dito em um tom de cobranca, indica a intensa
relagdo participativa que a comunidade tem com o festejo. O rapaz com quem conversei ao
telefone ndo me conhecia e nem sabia quem eu era, se eu era da cidade ou de fora, ou ainda o
porqué da minha ligacdo. No entanto, a0 mostrar que eu estava integrada ao andamento dos
preparativos ao perguntar pelas veronicas e, ainda, ao mencionar 0s nomes certos — de
personagens desse universo de festa — me comuniquei no cédigo da festa e assim ja estava

inserida na rede de relacdes e das obrigacdes para com o festejo.

Apesar de ndo poder acompanhar a feitura especifica das veronicas para a festa, em
outros momentos tive a alegria de aprender o fazer da verénica com Dona Terezinha, que me
ensinou a limpar o melado de acgUcar e a dar o ponto certo, a identificar o ponto do alfenim e
ainda a modelar as verdnicas com as médos e 0 processo de cunhar essas medalhas com as
formas de chumbo. O trabalho, que pode durar horas, é cansativo e exige disposicéo,
dedicacdo e muita forca nos bracos e nas maos. O resultado compensa todo o esforgo, uma

vez que as verdnicas encantam com sua delicada beleza e doce sabor.

Imagem 53

Aprendendo a fazer a verbnica com
Dona Terezinha.

Pirendpolis/GO, 2013.

Foto: Antonio Bandeira.
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Imagem 54

Formas de verbnica feitas de chumbo com
desenhos em baixo relevo.

Piren6polis/GO, 2013.

Foto: Antonio Bandeira.

Imagem 55

Tabuleiro com veroénicas e formas.
Piren6polis/GO, 2013.

Foto: Antonio Bandeira.

Imagem 56

Verdnica de alfenim e sua respectiva férma de chumbo.

Nota-se no desenho a pomba representando o Espirito Santo, a Coroa e as trés estrelas que representam
a Santissima Trindade.

Piren6polis/GO, 2013.

Foto: Amanda Alexandre.
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Dona Terezinha expde sua opinido a respeito da transmissdo do saber fazer das
verdnicas, segundo a mesma é fundamental que muitas pessoas aprendam o fazer do doce,
para garantir a presenca das verdnicas nos festejos ao Divino. Faz questdo de ensinar para
qualquer pessoa que demonstre interesse, indiscriminadamente, para adultos, jovens e
criangas. Para Dona Terezinha o saber da veronica e o trabalho devocional no fazer

configuram-se como uma importante honra.

Num é um so carrega. E muita gente que precisa aprendé. Eu num vo dé conta daqui
uns tempo. Sei |4, né... até que eu td muito forte [risos]. A forca de vontade que é
que manda, num é? Eu acho que num v0 deixa facil ndo... Eu sinto eu assim [de
olhos fechados suspirando] muito superior de sabé. Gente, eu fui criada em roca
panhando café. Hoje em dia eu t6 com o Espirito Santo na méo. Eu falo: “Obrigado
senhor, Espirito Santo me proteja 0 méximo que pudé. Que eu to sintindo muito
honrada.” Converso fazendo, vou conversando com o Espirito Santo. E Ele néo
deixa de atendé. N&o deixa eu sem ajuda. Porque é bom dimais... eu faco 100 a
noite. Comecgo 6 hora, 10 hora eu tenho 100. Levanto de manhd as 6 horas, até hora
dessa [cerca de 11h] eu fago mais 100. Quanto mais bunita ela fica, mais eu quero
que fica. Entdo é porque gosta, num é? Num é nem tanto pra vendé elas nédo, que eu
dodimais pros otros. (Narrativa de Terezinha de Arruda Camargo, registrada em
14/07/2013).

Ao questionar Dona Terezinha por que a presenca das verdnicas de alfenim se

configura como um item importante e inerente no processo ritual da festa, ela explica que:

Uai, porque toda vida existiu essas veronica... € o que agrada as virgé... Era s6 das
crianga de virgé, criancinha vestidinha de branco. Aqueles pacotinho antigo,
amarradinho no papel. Entdo era s6 das virgé, ndo dava pro povdo. Mas tudo quiria.
Era feita pras virgé. Era aquela procissdo no cortejo do Imperador, era mais de 100
minininha vestidinha de branco, grinaldinha branca, tipo uma dama de honra. Muitas
minina, muitas... sminina. Entdo elas ganhava o pacotinho. Cé& enrolava, dobra no
guardanapinho branco, punha as trés verdnica, trés pdozinho. Que é o simbolo da
fartura. E amarra e d4 um pra cada uma. Entdo virdpré da pra todo mundo, que tudo
qué, todo mundo qué. O pessoal que participa da festa, o pessoal que gosta da festa
quéganha. Entdo ai que aument6. Ela era poquinha, sé ganhava essas minininha de
branco. Eu alembro minha mée pdisndis de virgé, mas eu senti honradissima de
ganhd um pacotinho. Morava em fazenda, minino bobo de roca. Mas achei
baodimais, nois num quiria nem comé o doce... ndo, e ficoméisinterinho... Aquele
pdozinho vai pras latas de mantimento. Eu, minhas lata tudo tem. Faco questdo de
ganha ele. O padre benze, entdo desde o tempo da minha mée minina era assim. E o
pdozinho da fartura, os trés pdo. Cada pacote de verdnica tem trés verbnica e trés
pdozinho. Entdo esses pdozinho vai tudo pras lata de arroz, feijdo... Meu é tudo
jogadinho la dentro. Ou entdo numa bolsa. E nunca lembro defalt4 nada pra gente.
Pode sé pobre, mais néo falta. Entdo minha mée ndo deixava comé de jeito nenhum.
“Ndo pode comé, ¢ pra guarda”. [risos]. O dia que cépegaum pacotinho cé vai vé
que tem trés paozinho, cé ja viu? Entdo na Festa do Divino o simbolo dele é fartura.
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Agora de recebé mais, mais graga do Espirito Santo quantas vezes eu peco eu
recebo. E muito bonito a gente té fé. Eu num procupo com a vida ndo. O Divino
toma conta. (Narrativa de Terezinha de Arruda Camargo, registrada em 14/07/2013).

No entendimento popular a pratica tradicional ndo se situa em um marco temporal.
“Toda vida existiu essas verdnica”, diz Dona Terezinha. De presente do Império
especialmente para as meninas virgens vestidas de branco, as verbnicas tornaram-se um
mimo, e até mesmo uma reliquia, para todos os devotos e festejadores do Divino. Ainda hoje
a prioridade na distribuicdo do doce s&o as meninas virgens, mas como a producao do doce é
em larga escala, ao que séo feitas cerca de dez mil verénicas para cada festa, ndo ha perigo de

faltar o doce.

Dessa memoria coletivizada do consumo simbolico ritualizado da verénica de alfenim,
expresso na narrativa de Dona Terezinha, identificamos representaces e simbolos presentes
na dindmica festiva: a pureza e purificacéo atribuida a verénica, a sacralizacdo desse artefato
comestivel, a simbologia e representacdo da fartura atribuida ao doce e aos péezinhos e, por
fim, a presenca e atuacéo constante do Divino, que é o motivo de devocdo e homenagem, mas
que, no entanto, participa e se constitui como principal atuante nos festejos, pois como disse

Dona Terezinha; “o Divino toma conta”.
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2.2.2 O DIVINO GRAVADO NO CHUMBO

Sebastifo Abrantes, 63 anos™, conhecido como Tido Catitu, é artesdo de mascaras de
papel e férmas de verdnica. As mascaras, Tido faz desde os doze anos de idade. A
participacdo como mascarado na festa durante a infancia impulsionou Tido e muitas outras
criancas a comecarem a fazer suas proprias mascaras. Ele conta que a primeira mascara que
fez foi pra si prdprio, causando euforia nos amigos, que comegaram a encomendar as
mascaras com ele. J& as férmas das veronicas, Tido conta que comegou ja adulto, por volta
dos vinte anos de idade. Sera dada énfase ao trabalho de Tido com as férmas de chumbo, por

ele ser 0 Unico artesdo apresentado na pesquisa que realiza esse trabalho com as férmas.

Movido pela curiosidade, Tido comecou a fazer as formas na tentativa de ajudar sua
mde, Dona Castorina, verongueira conhecida em Pirendpolis. Ele conta que quando pequeno
acompanhava sua mée no fazer das veronicas e explica que as férmas antigas (primeiro fazia-
se um molde de barro e depois jogava-se o estanho/chumbo derretido por cima), eram muito

“trabalhosas” de se fazer e que o Divino “ficava feio demais” na forma feita dessa maneira.

Minha méde com as amiga dela ficava tentando fazé ai... ficava tudo esquisito...
[risos] ai tentei fazé, né... [...] As pessoas mais antiga batia ela no barro e depois
jogava o neg6cio em cima, o trem pipocava, num prestava... peguei e tentei fazé
assim [novo método] e prestd. [...] Jogava no barro e ficava tudo borrado assim... o
Divino num ficava perfeito. [...] Antes era tudo tipo um carimbo no barro que eles
fazia as férmas. [...] Pegava isso aqui e fazia uma copia dela 14 no barro, esperava
secd e depois jogava o estanho em cima la daquele negdcio... é a maior dificuldade...
ai peguei e comecei a cria pra ela ai... e pra 6tras pessoas também... (Narrativa de
Sebastido Abrantes, registrada em 21/11/2013).

As formas feitas no novo método sdo de chumbo com o desenho cinzelado depois que
o chumbo esfria e endurece. Tido Catitu explica que “pega o chumbo, derrete ele, joga dentro
de uma forminha qualquer no tamanho que d, né... e ai... depois risca aqui e vai furando com
a mao...”. Ele improvisa uma lata de aluminio para derreter o chumbo no fogo, na chama do
fogdo a gas de cozinha.

O chumbo utilizado ¢ do tipo “chumbado pra pesca”, facilmente adquirido em

qualquer loja de caca e pesca. Assim que o chumbo estd completamente derretido, ele

% Sebastido nasceu em Piren6polis/GO em 31/08/1951.
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transfere o liquido para um copo de aluminio, que tem o didmetro ideal para a férminha em
sua base circular. No copo, o chumbo esfria rapidamente, em cerca de quarenta segundos.
Tido imerge o fundo do copo em um recipiente com agua por poucos segundos e ja retira a
forma com muita facilidade, apenas virando o copo para baixo. A forminha “cai” do copo

pronta para se iniciar o trabalho de entalhe dos desenhos.

Imagem 57

Processo de feitura da férma de chumbo para a verénica de alfenim.
Artesdo: Sebastido Abrantes

Pirendpolis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre.
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Para gravar o Divino no chumbo, Tido risca o desenho com lapis, com a ajuda de um
molde em papel seda. Depois de riscado o desenho, vai furando, entalhando, gravando em

baixo relevo o chumbo, fazendo surgir o Divino, a Coroa, a Igreja Matriz, Nossa Senhora do

Rosario entre outros motivos relacionados ao universo pirenopolino do Espirito Santo.

Imagem 58 Imagem 59

Materiais utilizados por Tido Catitu para fazer as Tido Catitu cinzelando a férminha de chumbo.
férmas de veronica. Pirenopolis/GO, 2013.

Pirendpolis/GO, 2013. Foto: Amanda Alexandre.

Foto: Amanda Alexandre.

Imagem 60

Formas de verdnica riscadas com o desenho para Imagem 61

iniciar trabalho com cinzel. O artesdo Sebastido Abrantes, o Tido Catitu,
Piren6polis/GO, 2014. com uma de suas formas de chumbo.

Foto: Amanda Alexandre. Pirendpolis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre.
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2.3 ANCESTRALIDADE DAS MASCARAS

Mascaras™ sdo como segredos mantidos escondidos, guardados. Sdo misteriosas,
encantam e atraem. S0 poéticas e enigmaticas. As mascaras podem causar sensacoes
antagobnicas: assombram e causam espanto, mas também deslumbramento e admiragdo. As
mascaras sao um rico legado da producdo cultural humana e, carregadas de um simbolismo
magico-religioso, fizeram e fazem parte das inimeras formas e expressGes culturais da

humanidade.

De acordo com Cascudo (2000) as méascaras sdo de uso universal e sua origem néo
pode ser calculada no tempo. Assim, sendo imemoriais, as mascaras sofreram ressignificacdes
ao longo dos tempos. No entanto, mesmo sendo utilizadas em rituais e festividades distintas
no tempo e espaco, as mascaras sempre representaram o poder da transformacao: ser o outro.
Permitindo o anonimato e a liberdade, a mascara esconde e confunde, porém também revela
novas personalidades, sejam fisicas ou espirituais. Como explicado por Brilhante (2010, p.
29) “a mascara ¢ um elemento que, temporal e espacialmente, conhece uma enorme
representacdo e um universalismo que nenhum outro testemunho material da cultura humana
iguala. Através dela o mundo dos deuses e dos mortos instaura-se temporariamente entre 0s

homens”.

Jansen (1952) explica que nos primérdios da historia as mascaras eram utilizadas para
amedrontar 0 inimigo nas guerras ou até mesmo deménios e fantasmas, pois tinham para o
homem um poder méagico. Cascudo (2000) descreve que as mascaras poderiam ser utilizadas
em ritos fanebres; como amuletos defensivos; em atividades de caca e pesca e que as

mascaras representativas e ludicas eram utilizadas para recreacéo e festas da colheita.

Esse poder transformador de ser o outro é a caracteristica primordial da mascara, e

para sustentar essa nova identidade o mascarado disfarca; altera seus gestos, o andar, o falar.

*® De acordo com Brilhante (2010) a palavra mascara, nas linguas romanicas, teve sua origem no &rabe
maskhara, que denominava uma figura facial destinada a obter um disfarce. A cultura latina j& dispunha,
entretanto, de um substantivo equivalente para identificar tal objeto; o termo persona que por sua vez veio do
grego prassopou/prossopa. Os vocébulos gregos eram derivados de proské que significava “falsa aparéncia”
ou “transformagdo da aparéncia”. A forma arabe foi difundida na cultura latina a partir da linguagem teatral
italiana. A forma grega prossopa para a latina persona deu-se devido a utilidade do objeto de amplificar o som,
tendo a palavra persona raiz no verbo sono/sonui/sonitum que indicava a funcdo de fazer soar e ressoar.
Posteriormente o termo deixou de caracterizar apenas o ‘“ressoar”’ para indicar também o carater da
representacdo de outra identidade, ou seja, 0 personagem.
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“Da significacdo milenar de a mascara constituir outra pessoa, resta-nos a invariavel voz
falsa, esganicada, o falsete de todos os mascarados” (CASCUDO, 2000, p. 371).

Estas primeiras mascaras, ja conhecidas na época micénica, apresentavam tragos
humanos, animalescos e teriomdrficos, atribuindo uma fungdo magica a quem as
usasse, por tornarem possivel a assungdo de outra identidade ou personalidade no
sentido original grego da palavaprosopon/persona (MACIEL, 2005, p. 184).

As mascaras descritas por Maciel (2005) referem-se as festividades gregas de cultos

dionisiacos e simbolizavam a vitalidade, a fertilidade e a abundancia.

Foram encontradas as mascaras nas mais antigas civilizacdes. Sua ancestralidade esta
relacionada a ritos de passagem e ritos dedicados aos mortos e aos deuses, sendo que sua
funcdo no uso ritual revela uma vocagdo mediadora que comunica dominios antes tidos como
separados, como por exemplo, vivos e mortos, homens e divindades, céu e terra, visivel e

invisivel, natureza e cultura® (BITTER, 2010).

O carater profundamente ambiguo das mascaras é o que as torna fascinantes e, de
certo modo, poderosas. Essa ambiguidade é provocada pelo paradoxo contido na
ideia de que uma coisa a0 mesmo tempo é e nao €. Isso se dé precisamente porque a
méscara produz uma ilusdo, um disfarce, operando na esfera das aparéncias, das
convencdes, e no modo como sdo interpretadas (BITTER, 2010, p. 200).

Essa ambiguidade descrita é justamente o seu poder de transformacdo. E a
possibilidade de ser varios que torna a mascara um simbolo magico. Chevalier e Gheerbrant
(2007) descrevem inimeras simbologias e funcGes das mascaras, apontando seus diversos
tipos inseridos em seus ritos/povos. Os autores destacam o poder de cura e protecdo das
mascaras e as descreve como: representacdes da face divina; exteriorizadoras de tendéncias
demoniacas; libertadoras e catarticas e ainda como arquétipo imutavel quando utilizadas em

ritos funerarios.

5’0 autor (BITTER, 2010) ainda destaca alguns pesquisadores que fizeram relevantes estudos etnograficos a
respeito do uso das mascaras: Franz Boas, Marcel Griaule, Claude Lévi-Strauss, David A. Napier e Victor
Turner.
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O uso de mascaras nas sociedades ritualisticas € extremamente preciso. A méascara
significa o espirito, o sopro inatingivel, o imaterial, o espirito vital da natureza. A
mascara tem a funcéo de concretizar o abstrato e travestir o ser humano da qualidade
espiritual. Quando um homem reveste-se da mascara e das roupagens e pinturas
rituais, ele abandona a sua encarnacdo cotidiana e mortal, para, naquele momento,
ser e representar o espirito. O homem torna-se simbolo. O homem sela a sua alianca
com as entidades espirituais (KLINTOWITZ, 1986, p. 7).

Imagem 62

Acima

Esquerda: Caretos do carnaval de Lazarim em Portugal.

Centro: Besta de carnaval na Italia que sai na terca-feira gorda para espalhar o terror.

Direita: Juan Tramposo, personagem do Carnaval em Alsasua na Espanha.

Abaixo

Esquerda: Festival da Primavera nos Pireneus da Franca, homem vestido de urso acordando da hibernacéo.
Centro: Veado no ano novo da Roménia.

Direita: Na Bulgaria, o kukeri se veste com pele de cabra e simbolizava a fertilidade.

Fotos: Charles Fréger, 2010.

Projeto intitulado Wilder Mann do fotdgrafo francés Charles Fréger. (www.charlesfreger.com)
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Esse papel mediador entre o homem/fisico e o sagrado/espiritual é ancestral as
maéscaras. No item 1.2 As festividades na Antiguidade e o culto ao Espirito Santo no Capitulo
| foi possivel compreender como as festividades da Antiguidade dos celtas, gregos e romanos
estavam relacionadas ao ciclo agrario, promovendo ritos e celebracdes que se expressavam
em maéscaras, desejando a fertilidade e abundancia. O homem se identifica na relacdo com a

natureza e energias espirituais, cuidando do equilibrio da comunidade.

As dangas em procissdes mascaradas evocam, no final dos trabalhos da estagdo
(cultivo, semeadura, colheita), os eventos das origens e a organizacdo do mundo,
assim como da sociedade. Elas fazem mais que apenas lembra-los; elas os repetem
com o fim de manifestar sua permanente atualidade e de reativar, de alguma
maneira, a realidade presente, remetendo-a a esses tempos fabulosos em que o deus
a concebeu com a ajuda dos génios. [...] As mascaras reanimam, a intervalos
regulares, os mitos que pretendem explicar as origens dos costumes cotidianos. De
acordo com os simbolos, a ética se apresenta como uma réplica da génese do cosmo
(CHEVALIER, GHEERBRANT, 2007, p. 596).

Lévi-Strauss (1981, p. 15) explica que “tal como os mitos, as mascaras ndo podem ser
interpretadas em si e por si, como objectos isolados”, pois um mito s6 adquire sentido quando
esta inserido no grupo de suas transformacdes. Ao considerarmos a mascara apenas pelo seu
aspecto plastico, ela é uma réplica, objeto material, mas se transforma ao assumir a sua
individualidade, ou seja, no seu uso especifico/ritual. E nesse sentido que devemos

compreendé-las.

A nossa abordagem limita-se aqui a reconhecer a forma e a fungdo da mascara no
contexto da festa transmontana como ponto de chegada de um comportamento que
remonta aos tempos indo-europeus. [...] Por isso, poderiamos falar da festa, também
aqui, dentro da totalidade social e, por analogia, da mascara como facto artistico
total. No primeiro aspecto, ao dar conta da interaccao das tradigdes célticas e greco-
romanas nas comemoragdes do solsticio e sua cristianiza¢do, dentro do ciclo anual
que tem como motor os referenciais da fertilidade e da abundancia. No segundo
aspecto, observando a mascara como integrante da festa do solsticio, conservando ao
longo dos tempos caracteristicas essenciais: opacidade e transparéncia na
representacdo da alteridade e da perpetuidade do humano e do divino ou da sua
subversdo. A expressao destas realidades encontra suporte no anonimato do portador
da méscara, seja ela funeraria (os mortos), cultual (os cumpridores dos rituais), ou
teatral (os actores ou actuantes da festa), tenha ela uma expressao real, dramatica,
hilariante, animalesca ou teriomdrfica, mas de qualquer maneira perpetuando a
memoria. Dai 0 seu caracter comemorativo, perdendo-se a sua origem na poeira dos
tempos e interagindo com todos os comportamentos artisticos que caracterizam os
grupos sociais em que se manifesta (MACIEL, 2005, p. 197-198).
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Da Antiguidade para a Idade Média e ainda posteriormente para a Idade Moderna, a
mascara perpassa a condi¢do do tempo e se atualiza nos ritos e festejos populares. De sua
prima condicdo simbolica magico-ritual da Antiguidade referenciada pelos celtas, gregos e
romanos, encontramos no medievo a mascara “grotesca” do riso e do escarnio da cultura

popular descrita por Bakhtin:

O motivo da mascara é mais importante ainda. E o motivo mais complexo, mais
carregado de sentido da cultura popular. A mascara traduz a alegria das alternancias
e das reencarnacgdes, a alegre relatividade, a alegre negacdo da identidade e do
sentido Unico, a negacdo da coincidéncia estlpida consigo mesmo; a mascara é a
expressdo das transferéncias, das metamorfoses, das violagbes das fronteiras
naturais, da ridicularizagdo, dos apelidos; a méscara encarna o principio de jogo da
vida, estd baseada numa peculiar inter-relacdo da realidade e da imagem,
caracteristica das formas mais antigas dos ritos e espetaculos. O complexo
simbolismo das mascaras € inesgotavel. Basta lembrar que manifestacBes como a
parddia, a caricatura, a careta, as contor¢des ¢ as “macaquices” sdo derivadas da
méscara. E na mascara que se revela com clareza a esséncia profunda do grotesco.
(BAKHTIN, 1987, p. 35).

A maéscara esté carregada de varios e profundos sentidos da chamada cultura popular.
A alegria — afavel ou assustadora — transmitida pela mascara opera na alteridade, na

possibilidade de transgresséo, na inversao e no travestimento.

Nos carnavais da ldade Moderna as mascaras eram utilizadas e faziam parte da
inversdo da festa. Homens se vestiam de mulher e mulheres de homem, haviam padres,
diabos, méascaras com narigdes, bobos da corte, animais selvagens, entre outros. Na peninsula
italica as mascaras estavam presentes nos personagens da commedia dell’arte. ESSe
movimento de se mascarar ajudava o povo a se libertar dos seus eus cotidianos. As mascaras
libertavam as pessoas da rotina da personalidade e impunham novos papéis e novas
identidades (BURKE, 2010).

Bédouin (1961) explica que o cristianismo agregou as méscaras valores negativos,

com referéncias diabodlicas.

Até entdo, a mascara havia sido o instrumento mais ou menos perfeito, gragas ao
qual o homem havia tentado elevar-se acima da sua condicdo terrestre, de vir a
tornar-se semelhante aos deuses. No momento em que 0 novo dogma prevalece e se
admitiu que a identificacdo se devia efectuar no outro sentido, do divino ao humano,
é claro que a méascara perdeu, pelo menos no Ocidente, a sua principal razao de ser.
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Contudo, ela continuou a desempenhar um certo papel na tradicdo popular. Esta,
guarda durante muito tempo os vestigios das [...] praticas herdadas dos antigos
cultos agrarios, como o prova abundantemente uma grade parte do folclore europeu.
E no seio desta tradicio particularmente viva em certas regides do campo que as
mascaras conservaram até aos nossos dias as suas antigas funcBes magicas.
(BEDOUIN, 1961, p. 124 apud PEREIRA, 1973, p. 15).

De acordo com Balogun (1980) a dindmica religiosa nas sociedades africanas é
caracterizada pelo culto de espiritos e deuses, bem como pelo culto aos antepassados. Nessas

cerimdnias as mascaras sdo utilizadas para promover a comunicagédo entre esses dominios.

[...] E para toda a multiddo dos deuses inferiores e dos antepassados deificados que a
maioria dos africanos se volta, a fim de Ihes pedir para intervirem na sua vida
quotidiana e intercederem a seu favor junto das forcas da Natureza e do Ser
supremo. As cerimdnias mascaradas procedem, regra geral, de um ritual destinado a
invocar estes deuses ou a estabelecer uma comunicacao entre eles e o grupo, e, ao
mesmo tempo, a lembrar aos seus membros os lacos que os unem as forcas ndo
humanas do universo. A ceriménia mascarada é, portanto, considerada como a
manifestacdo material de uma forca inacessivel, como uma encarnagdo temporéria
adquilo que est4 para além do humano. Mas trata-se de uma manifestagdo cuja
realizacdo exige a participacdo dos homens, tanto sob a forma de um sistema de
crengas partilhadas, que a torna plausivel, como pela presenca de um executante
(muitas vezes o portador da mascara) que desempenha o papel de veiculo. Este
executante deve distinguir-se dos outros seres humanos por um simbolo ou por um
conjunto de simbolos, que, a0 mesmo tempo, mostrem que, enquanto a cerimonia
durar, ele deixou de ser um homem para se tornar num avatar da divindade ou do
antepassado cuja presenca é invocada. (BALOGUN, 1980, p. 47-48).

A funcdo da méascara em cerimonias desse universo também € a transformacdo em
outro, o portador da mascara se transforma no espirito da divindade ou do antepassado
invocado. E para guardar esse outro e poder ser o outro que nessas cerimonias o homem se

veste da mascara, que representa:

[...] O essencial da vivéncia humana: a dor, a alegria, a maternidade, a paternidade, o
ultraje, a morte, o destino, o desafio, a receptividade aos Deuses, a memoria da
espécie, as entidades da natureza, o encontro do homem com o mito da Criacao, a
identificagdo com os espiritos e os instintos vitais simbolizados pelas figuras
animais. (KLINTOWITZ, 1986, p. 26).



114

Em toda a América Latina as méascaras estdo presentes em diversas manifestacdes
culturais populares. As celebragdes apresentadas por Palavecino (1954) na América Hispanica

se assemelham as festas ocorridas no Brasil:

Forma parte de esecuerpo de wusos y costumbreslacelebracién de
fiestasenlascualeslas mascaradas tienen lugar prominente. Con motivo de los
festejos del santopatrono, de la Semana Santa, de Navidad, de lallegada de
unnuevovirrey o delonomastico de unpersonaje, y hasta por mero capricho, se
celebraban “ruadas”, odesfile de enmascarados o disfrazados, enlos que
corporacionesgremiales,cofradias y personajes importantes tomaban parte
concaballos y carrozasalegoricas, bailando al son de la mdsica y llegando incluso a
representar, enum momento dado, pantomimas histéricas. Luchas de moros y
cristianos se representantodaviaen Cuba, EI Salvador, Ecuador y MEéxico
(PALAVECINO, 1954, p.136-137).

As celebracdes e ritos da Antiguidade permanecem ainda hoje, mas revestidos de
novos sentidos. As méascaras também permaneceram, contudo, em representagdes e simbolos
distintos, pois sdo leituras especificas de cada sociedade em que estd inserida. Segundo
Klintowitz (1986, p. 26) “a mascara veste o individuo de uma personalidade arquetipica, de
um padrio ancestral, de uma nova potencialidade.” A mascara reveste ¢ despe. Libertar-se dos
eus cotidianos para experimentar novas identidades, possibilitar novas vivéncias. Esse é o

objetivo ao se travestir; experimentar a vivéncia do mitico, do ancestral e da fantasia.
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2.3.1 BOIS, ONCAS, CAVEIRAS E CAPETAS

Os mascarados da Festa do Divino de Pirenopolis surgem pelas ruas da cidade a partir
de meio-dia do Sabado do Divino, apresentando-se no Largo da Matriz logo apds a tocata da
Banda Phoénix. Eles se apresentam e se fazem presentes durante cerca de treze dias® até a
quinta-feira de Corpus Christi, quando se inicia na cidade as Cavalhadinhas Mirins, as quais

também tém seus mascaradinhos.

Andando a pé ou a cavalo pelas ruas, os mascarados ddao cor, movimento e alegria a
festa. De acordo com Alves (2004) o imaginario coletivo da comunidade afirma a

representacdo de seus mascarados como

Mensageiros do Divino que trazem paz, esperanga e espantam 0Ss maus espiritos;
demdnios que vém atazanar cristdos e mouros; palhacos, bobos da corte, arautos
criticos das fofocas e intrigas do cotidiano da cidade; ou, simplesmente, brincantes
de carnaval, mensageiros da liberdade e da mais pura alegria. (ALVES, 2004, p.
129).

N&o existem registros historicos que expliqguem a origem desses mascarados € 0 inicio
de sua participacdo na festa. Segundo Alves (2004) alguns mitos de origem circulam
coletivamente, como a suposi¢do de que 0s mascarados seriam negros escravos que se
disfarcavam para participar da festa. Outra hipotese afirma que esses mascarados seriam
algumas pessoas excluidas da formacdo dos vinte e quatro cavaleiros das cavalhadas. Ha
também quem conte a histéria do surgimento dos mascarados a partir de um ataque realizado
por homens com o rosto pintado de preto a uma mina de ouro que sujava as aguas do Rio das
Almas, principal rio da cidade. E ainda ha a origem considerada a mais aceita, que afirma que
0s mascarados seriam uma recriacdo da figura do espido, personagem presente na encenacao

entre mouros e cristaos®.

*De acordo com Brandao (1978) e Alves (2004) até meados da década de 1970 a apresentacdo dos mascarados
encerrava-se na terca-feira, juntamente com o Gltimo dia das Cavalhadas.

%Alves (2004) indica essas quatro versdes para explicar a origem dos mascarados de Pirendpolis. A Gltima
versdo estd apoiada na obra do folclorista Edison Carneiro “Folguedos Tradicionais” Rio de Janeiro,
FUNARTE/INF: 1982, onde o autor explica que “Na véspera (das cavalhadas) “espias” dos dois grupos,
mascarados, rondam a cidade, como em missdo secreta”. A autora também aponta que os mascarados da Festa
do Divino e das Cavalhadas da cidade de Jaragua/GO também sdo denominados “espias”.
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Nas Cavalhadas de Pirendpolis a figura do espido também se faz presente. A primeira
cena do espetaculo é a morte da onca, que é na verdade um espido mouro disfarcado. O
“espia-onga” ¢ descoberto e morto com um tiro de pistola por um cavaleiro cristdo, no caso o
ultimo soldado da hierarquia dos doze cavaleiros, o chamado cerra-fila. Questionamos a
respeito da existéncia dessa cena, com o espido mouro disfar¢cado de onca nas Cavalhadas, ser
anterior ou posterior as méascaras de onca utilizadas pelos mascarados e o artesdo de mascaras
José Valdivino Pereira Lima, 50 anos de idade®, explicou que: “Ndo, comeca com aquilo...
qué dizé... a onga ja era nativa daquela mata e os guerreros, desbravador, veio pra matd a onga

pra comega a batalha entre eles, né... ai ficd aquele simbolo da méscara de onga...”.

Imagem 63

Espido Mouro disfarcado de onca.
Piren6polis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre.

Dona Maria Duarte de Pina, 69 anos®!, é artesa de flores de papel crepom, artefato
inerente na paramentacdo e indumentaria do mascarado. Sua narrativa também indica essa
funcdo de espido desempenhada pelos mascarados, uma vez que eles “vigiam” o lado

oponente na “guerra’:

[...] E os mascarado fazem parte daquele tempo dos vigilante... aqueles que ficavam
vigiando pra vé que que tava acontecendo... por isso que eles sdo de mascara, até a
Vania [filha] explica melhor essa parte, essa eu num sei respondé... mas eles era
aquele escudo, né... levava pelas ambas partes... entdo é por isso que eles
representam os mascarado, ndo s6 como a diversao da festa, como também isso ai,

% José Valdivino nasceu em Pirendpolis em 19/04/1964.
81 Maria nasceu em Pirenépolis em 13/10/1945.
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eles eram os embaxadores que sabiam o que tava acontecendo de um lado e o que
tava acontecendo de um outro, né... porque era uma guerra... entdo era através de
brincadeira, de... eles levava aquilo como um aviso, praavisa... entendeu.. praavisa...
tal parte ta assim, tal parte ta assim... entdo eles representa isso... hoje ninguém nem
quase sabe disso, porque... num presta atencdo, né... mas a histéria é essa... das
cavalhada, é essa a historia... tem uma onca também que é um espido, né, era tido
como espido vistido de onga... ai eles matam, no comeco da festa eles matam a onga,
porque era uma espid.. & uma pessoa vistido de onga, né, estava ali pra...
ndodefendé, né, mas praofendé, né... ai foi como... elesmata a onca... 0s mascarado
sdo espides e traz a paz, né, pra trazé a paz através de brincadéra... através das
mascaras, né... chama atencao... entdo eles sdo espides do bem... ai surgiu assim,
como uma coisa folclérica, né, entdo ndo tem como a gente discriming, é coisa
muito boa...(Narrativa de Maria Duarte, registrada em Pirendpolis/=GO em
15/07/2013).

Lucio Flavio Abrantes, 62 anos®, é artesdo das méscaras de papel. Ele explica que a
origem dos mascarados é de Portugal e que essas mascaras eram utilizadas como forma de
protecdo. Segundo o artesdo, as mascaras e 0s mascarados, em Pirenopolis, se tornaram
populares e, em consequéncia, viraram tradicdo a ponto de se constituirem como um costume

familiar.

E, mascarado veio de Portugal, né... veio de Portugal e eles falava que mascarado...
é... usava a mascara pra espantar maus espiritos... entdo isso ai o pessoal foi usando
e gostando... aivird tradicdo... vird tradicdo na cidade... entdo é uma coisa que
comegd assim... de brincadeira, né... evird tradi¢do... hojecé pode chegd numa casa...
¢ dificil, é raro alguém “eu nunca participei da festa, nunca sai de mascarado”...
quase todo mundo da cidade... [risos] (Narrativa de Lucio Flavio Abrantes,
registrada em Pirendpolis/GO em 06/06/2014).

José Valdivino, artesdo das mascaras de papel, explica qual o significado e
representacdo dessas mascaras e dos mascarados:

[...] O simbolo dessa mascara qué dizé assim... na cavalhada era uma espécie de um
espantalho... pra trazé bom fluido pra guerra, pros cavaléro... pras batalha... tipo um
bobo da corte... essas mascara... mascarado fica tipo um bobo da corte... pra alegré
0s proprios cavaléro, as torcida de cada lado, sabe... tem o vermelho e o azul... 0s
cristdos e os mouros... entdo pra alegra ali no intervalo dos cavaléro que corria a
batalha, pra descansa os cavalos, num tinha nada, ficava aquele paraddo... ai crid os
mascarados pra entra e alegré a festa... pra preenché o tempo e ficd mais bonita...
(Narrativa de José Valdivino, registrada em Pirenopolis/GO em 29/01/2014).

%2|_(icio Flavio nasceu em Pirenépolis em 07/02/1953.
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O artista naif pirenopolino Sérgio Pompéo de Pina Junior, 35 anos de idade®®, que sai
de mascarado desde a infancia, conta em sua narrativa a respeito do poder transformador da
mascara e sobre a origem do mascarado na Festa de Pirendpolis e sua relacdo com as

Cavalhadas:

[...] O mascarado cada um fala uma coisa... eu s6 sei 0 que as pessoas falam... eu
nunca pesquisei sobre o que é o0 mascarado de uma forma geral... tem varios eventos,
principalmente folia de reis tem mascarado, tem congada que € mascarado... entdo
eu ndo sei bem a figura do mascarado... uma coisa é: pra se esconder... cé coloca
uma mascara é pra se esconder... € um ritual, cé vocé for buscar, o que é uma
mascara na época dos incas... 0s indios usam mascara.... que que é essa mascara,
né... é justamente isso, é sair de vocé e passar pro outro ser... a mascara justamente
ela te d& essa transformacdo... entdo que que € mascarado, mascarado eu num sei...
na festa, nas Cavalhadas cada um fala uma coisa... 0 mascarado ele comecou pra...
auxiliando ali, de repente outros falam que ndo, que ele entrou pra brincar e tinham
poucos mascarados... uns eram pra ajudar, outros ndo, era pra.... no intervalo era o
bobo da corte, ta ali enquanto os cavaleiros descansam ele entra, faz a brincadeira
dele e sai... entdo nédo sei bem a funcdo do mascarado na festa... eu sei 0 que ele faz,
0 que ele representa... e ele entra nos intervalos... 0 mascarado nunca vai ser tao
importante quanto os cavaleiros... que as Cavalhadas é dos cavaleiros... entdo o
mascarado s vai ter vez se os cavaleiros permitir... e isso é certo... faz parte da
tradicdo... entdo num adianta mascarado ficar brigando e achando que ele vai ter
frente, que vai ser mais bonito, que vai destacad mais que os cavaleiros... ndo... se
existe Cavalhada é porque existe cavaleiro... mascarado é secundério nas Cavalhadas
[risos]... apesar de ser mais engracado, chama mais atencdo... as vezes as pessoas
ficam s esperando os mascarados... ele num é uma figura que ta ali como os
cavaleiros, né...(Narrativa de Sérgio Pompéo de Pina Junior, registrada em
Pirendpolis/GO em 24/04/2014).

Os mascarados sdo livres em todas as esferas da festa, qualquer um pode ser
mascarado. Eles saem a pé ou a cavalo, sozinhos ou em duplas, trios e grupos. Cada
mascarado escolhe sua mascara, seja encomendando com algum artesdio ou mesmo
confeccionando a sua prépria. O artesdo Lucio Flavio conta que recebe varias encomendas de
mascaras iguais: “sai turma de mascarado que sai de bando... junta uns dez, vinte, quinze,
oito... cada um tem... cada turma de um tamanho, né... aonde um encomenda, todos

encomenda... todos igual...”.

Esmeralda Arlinda Ferreira da Costa, 49 anos de idade64, ¢ artesd de mascaras e flores

de papel. Ela explica sua concepc¢éo do significado e representatividade do mascarado:

%% Sérgio Pompéo nasceu em Goiania/GO em 17/01/1980.
® Esmeralda nasceu em Pirendpolis em 06/09/1965.
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O mascarado representa alegria... afasta 0os maus espirito... pra mim é isso... da
alegria na festa, né... pra mim ele representa isso... as pessoas falam assim que o
mascarado... muita gente as vezes passava, que eu tinha uma loja aqui na porta aqui
do lado, as pessoa passava fazendo em nome do pai... com medo dos chifre... ai uns
acha que ¢ o “corno”, que ¢ o “chifrudo”, entendeu... aivocé tem que explica a
histéria do mascarado pras pessoas... explicd que num € isso... ai nas minhas
mascara sempre colocava alguma coisinha aqui explicando... que as vezes as pessoas
num levava, achava que era o deménio...sabe... eles tinha uma visdo totalmente
diferente do que a gente tem... porque é o colorido, é a alegria, sabe, espanta 0s
maus espiritos... é isso que é o mascarado... na minha concepgéo é isso e é isso
mesmo... mas as pessoas as vezes num entende e acha que é dtra coisa o
mascarado... porque cé vé uma pessoa montada num cavalo, coisa mais linda, todo
florido, todo colorido, num é lindo? Nossa, é maravilhoso... (Narrativa de Esmeralda
Arlinda Ferreira da Costa, registrada em Pirendpolis/GO em 30/01/2014).

As mascaras consideradas como “tradicionais” sdo as feitas de papel no formato de
boi, onga, “gente” ou “homem”, unicérnio e capeta; e as feitas de pano preto, pintadas de
caveira, que representam os catulés. Os mascarados também eram chamados de “curucucu”,
em razdo do caracteristico som que emitem com Seus cincerros e guizos, conhecidos em
Pirendpolis como polaques, e que vao pendurados no peitoral do cavalo. O termo curucucu

ainda hoje esta presente no vocabulario cotidiano da cidade.

Na Festa de Santo Estévao de Agrochdo (Braganca) em Portugal, os caretos, que sdo
0s mascarados dessa festa, emitem o som curucucu e desempenham uma performance similar
aos mascarados da festa do Divino de Pirendpolis; eles sdo irreverentes e incomodam as

pessoas, fazendo gracejos e brincadeiras.

No dia 26, o mordomo, com as insignias do «Rei» — coroa de papeldo recamada de
corddes de oiro — e 0 meirinho, com uma cana enfeitada com fitas de cor na mao,
acompanhado por oito pessoas da terra, andam, de madrugada, a cantar pelas casas
da aldeia, seguidas dum careto, que, atras delas, solta estridulos gritos — cu-ru-cu-cu
— e pede para Santo Estévdo. Apds a volta a aldeia, vdo almogar. Os caretos, com
uma bexiga suspensa da ponta de um pau, continuam a percorrer a aldeia, aos saltos,
batendo com a bexiga nas pessoas (PEREIRA, 1973, p. 88-90).

Em Pirenopolis existem muitos grupos formalizados de mascarados que vivenciam
performances mascaradas. De acordo com o Dossié de Registro do IPHAN, sair de mascarado
é uma atividade coletiva, visto a quantidade de grupos que se constituiram ao longo do tempo.
O Dossié indica alguns grupos, como a “Turma do Caixdo”, da “Maromba”, os “Catolés”,
“Indios” e os “Pastorinhas”. Alves (2004) cita a criagdo de dois grupos de mascarados: a

turma da “Maromba” e o “Catolé”, ambos originados no inicio dos anos 1970 e que se
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tornaram muito populares. Segundo o relato de Mardonio de Aquino, um dos fundadores da

“Maromba”, houve época em que o grupo dispunha de 50 integrantes®.

Imagem 64 Imagem 65 Imagem 66

Mascarado de boi. Mascarado de onga. Mascarado de “gente”.
Foto: Antonio Bandeira, 1992. Foto: Antonio Bandeira, 1992. Foto: Amanda Alexandre, 2014.

Imagem 67 Imagem 68 Imagem 69
Mascarado de unicornio. Mascarado de capeta. Mascarado catulé.
Foto: Antonio Bandeira, 1992. Foto: Antonio Bandeira, 1992. Foto: Antonio Bandeira, 1992.

% Relato de Mardénio de Aquino em pesquisa de Alves (2004).
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O anseio para sair de mascarado expressa um sentimento de pertencimento, assim
como ser qualquer um dos outros tantos personagens do rito festivo. Ser mascarado é estar em
evidéncia, € ser um atrativo que € apreciado esteticamente, performaticamente e
simbolicamente. Para Salomao (2013, p. 54) o sair de mascarado configura-se em um ritual de
passagem, pois “¢ uma ocasido em que o individuo materializa algo que tem significado para
sua comunidade, significado que ele ainda ndo detém, e que existe mesmo antes de ele nascer.

E o desejo de conhecer, e, conhecendo, enxergar-se como parte de algo maior”.

Ainda que existam esses grupos mascarados e que a performance seja coletivizada
nesse sentido, é na individualidade que o mascarado compBe 0 Seu personagem e sua
identidade. E mesmo que para cada grupo exista um padrdo comportamental, bem como na
mascara e indumentaria, no entanto, o processo ritual de composicdo e performance de cada
mascarado é Unico. E correto afirmar que o mascarado é o personagem mais livre da festa,
uma vez gue nao existem ensaios e roteiros a serem previamente seguidos — em contraposicao
a todos os demais momentos rituais da festa, onde ha uma programacéo e cronograma a serem
realizados e um processo ritual a ser cumprido a risca. Contudo, existe uma l6gica por trés de
toda essa “liberdade” esbanjada; uma performance ritualizada simbolica que é o ser

mascarado.

Salomdo (2013) apresenta dados quantitativos em sua pesquisa realizada sobre os
mascarados de Pirendpolis. A pesquisadora aponta que, de acordo com o resultado dos dados
obtidos via questionario, os mascarados sdo considerados pela populacdo “metade” do
atrativo da festa e que a participacdo deles é inerente a realizacdo do festejo. Segundo
Saloméo (2013, p. 34-35) os mascarados sdao “a alma da festa, a personificagio de um

evento”.

Branddo (1978) e Silva (2000) destacam que a existéncia dos mascarados esta
associada a apresentacdo das Cavalhadas e que esses sdo anunciados como parte da festa
desde 1957, de acordo com os programas da festa consultados®®. Alves (2004) explica, de

acordo com as narrativas registradas em sua pesquisa, que 0s mascarados saiam as ruas

% O programa da Festa de 1957 é o primeiro a oficializar a participacdo dos mascarados. Um exemplar do
programa esta localizado no Museu das Cavalhadas em Pirendpolis.
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mesmo quando n&o eram realizadas as Cavalhadas®’. Essa formulacio realmente se encontra

na memédria coletiva da cidade, pois também aparece nas narrativas da presente pesquisa®.

O artesdo Lucio Flavio, ao ser questionado a respeito da existéncia dos mascarados ser

anterior a Festa do Divino e das Cavalhadas, relata que:

Aqui em Piren6polis comegd com Cavalhada... essa festa veio tudo de Portugal, né...
Cavalhada, mascarado... veio tudo de Portugal... ¢ uma festa... como diz... é
brasileira.. € e num é... Portugal, Brasil... tudo fala da mesma lingua... entéo... essa
festa do Divino foi que misturou juntamente com a Cavalhada.. tem muitas festas
que tem s6 a folia... festa do Divino... e aqui em Pirendpolis ndo... tem a festa de
folia e tem a festa folcldrica... tem a festa religiosa e tem a festa folclorica... a
mascara e a cavalhada vem de Portugal... e a do Divino veio a devocéo, a fé... que
todos nos brasileiros e aqui em Pirendpolis festeja essa festa do Divino... vird
tradigdo... (Narrativa de Llcio Flavio Abrantes, registrada em Pirendpolis/GO em
06/06/2014).

Esse discurso apresentado pelo artes@o se faz presente na narrativa coletiva da cidade.
Ao identificar na Festa praticas e festejos folcléricos e religiosos, ou em outros termos
“profanos” e “sagrados”, percebemos a compreensdo que a memoria coletiva constrdi da
Festa. Esse entendimento da Festa como “tradi¢ao”, “folclore”, “cultura” e “patrimonio”

muito se ampara nos discursos patrimonialistas do aparato politico.

A performance dos mascarados associa-se as Cavalhadas, dado que os mascarados se
apresentam no campo das Cavalhadas sempre na abertura desse espetaculo, antes dos
cavaleiros mouros e cristdos adentrarem ao campo e também nos intervalos das carreiras
encenadas por esses cavaleiros. No entanto, o espaco de circulacdo e performance dos
mascarados vai além do campo das Cavalhadas, visto que eles ocupam as ruas da cidade

numa performance irreverente, alegre e transgressora.

A musica executada para a entrada dos mascarados ao campo das Cavalhadas ¢ “Rio

de Lagrimas”, ja conhecida como o “Hino dos Mascarados™®®. Ao adentrarem o campo, 0s

%7 Alves (2004) aponta as narrativas de Jodozico Lopes, Jodo Luis, Pompeu, Marddnio, Abadia, Maria Eunice e
Terezinha, que se lembram “dos mascarados circulando pela Rua Direita, ou parados diante da antiga Pensdo
Central, nos anos em que ndo se realizaram Cavalhadas”. (2004, p. 166).

%8Segundo o artesdo Llcio Flavio, houve festas em que as Cavalhadas ndo ocorreram e mesmo assim 0s
mascarados sairam as ruas da cidade.

% De acordo com o Dossié do IPHAN a composi¢io também é conhecida como “O Rio de Piracicaba” sendo de
autoria de Tido Carreiro, Piraci e Lourival Santos e foi gravada em 1970 pela gravadora Chantecler-
Continental para o LP “A for¢a do perdao”.
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mascarados saem em disparada montados sob seus cavalos, exibindo suas mascaras e
indumentérias bem ornamentadas e suas eximias habilidades de montaria. Uma das
performances ja tradicionais dos mascarados € sua postura durante a execucdo do Hino do
Divino, que é entoado nos trés dias da encenacdo das Cavalhadas, sempre ao inicio da
apresentacdo. Eles se dispdem no campo de frente para os camarotes principais, onde ficam o
Imperador, o prefeito, a Banda Phoénix e também a imprensa, e se posicionam em pé, em
cima de seus cavalos, levando a mao ao peito como sinal de respeito e devogdo ao Divino

Espirito Santo.

O Hino do Divino™ é executado em diversos momentos da Festa e sempre é
vivenciado com muita emocéo e regozijo pelos devotos, sendo um acontecimento relevante
para a reveréncia e oragdo. E tocado pela Banda Phoénix e cantado pelo coro dos devotos com
muita fé e vontade, e, durante a pesquisa de campo, foi possivel observar a emocéo aflorada
em lagrimas em inlmeras pessoas, sinalizando o sentimento e a comocao ocasionada pelo

entoar do Hino.

Outros comportamentos fazem parte da performance dos mascarados, como por
exemplo o fato deles aproveitarem seu espaco de atuagé@o para protestar a respeito de qualquer
assunto, seja para expor questdes politicas, econémicas e sociais ou ainda apresentar queixas e
descontentamentos com o governo local. Eles adentram o campo das Cavalhadas segurando
faixas com dizeres irdnicos e divertidos, mas que denunciam alguma questdo que esteja em

pauta no momento.

Insistentes, os mascarados também pedem dinheiro as pessoas e ainda cortejam as
meninas, presenteando-as com as flores coloridas de papel de sua prdpria paramentacdo. Na
Festa de Santo Estevdo de Ousilhdo (Vinhais) em Portugal, os mascarados também
apresentam algumas caracteristicas semelhantes, como por exemplo, o constante assédio € 0

peditdrio de dinheiro.

O fato dos mascarados, conforme a regra geral, é feito de colchas de 1a vermelha,
com franjas e capucho; além do cajoto que levam na méo, ostentam ainda
bandoleiras com enfiadas de chocalhos. Sempre que aparece qualquer pessoa
estranha, investam sobre ela, em saltos e momices, «escovando-lhes» o fato e os
sapatos, num assédio implacavel, que s6 termina quando se Ihes d& algum dinheiro
(PEREIRA, 1973, p. 76).

0 Hino do Divino foi composto pelo pirenopolino Anténio da Costa Nascimento, o conhecido “Tonico do
Padre” em 1899. O Hino entoa “Vinde, O Espirito Divino / Consolador, descei 1a do Céu / A dar-nos riquezas
de Vosso amor”.
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Imagem 71

Imagem 70
Mascarado de boi. Mascarado de onca.
Foto: Antonio Bandeira, 1992.

Foto: Antonio Bandeira, 1992.
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Imagem 73
Mascarado de boi.
Foto: Antonio Bandeira, 1992.

Imagem 72
Mascarado catulé.
Foto: Antonio Bandeira, 1992.
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Imagem 74

Mascaras diversas da Festa do Divino de Piren6polis/GO.
Fotos: Romulo Fialdini.

In: Klintowitz, 1986.

O artesdo de mascaras Lucio Flavio rememora sua experiéncia mascarada na festa:

Eu achava bom, né... torcendo.... acabava a festa e torcendo pra chega o 6tro ano pra
gente sai de mascarado de novo... ganhd dinhéro... ganhava muito dinhéro...
moeda... ixi 6... enchia... isso que é o bom do mascarado... pedir dinhéro... festeja...
baguncé... bagunca assim, no bom sentido, né... ndo prejudicando ninguém, ndo
atacando ninguém... ndo mandando pinhola em ninguém... porque tem mascarado
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que manda pinhola, machuca as pessoa.. machuca muié, crianca... esses sdo
badernéro, num séo mascarado... (Narrativa de Llcio Flavio Abrantes, registrada em
Pirendpolis/GO em 06/06/2014).

A performance da mascara esta no seu uso pelo mascarado no campo das Cavalhadas e
nas ruas da cidade. A mascara passa pelo corpo, “estar” mascarado transforma e possibilita a
encenacdo. A performance é a experiéncia de ser outro, o mascarado é outro, € um
personagem que cria sentidos e significados a partir da méscara. Essa permissividade, uma
transgressao consentida pela festa (ALVES, 2004), possibilita o desenvolvimento de novas e

varias identidades.

A permissividade gerada pelo mascaramento da verdadeira identidade é tentadora,
especialmente para os jovens. O uso da méascara aciona ou potencializa o caréater
transgressor por parte daqueles que a utilizam, estimulando a liberdade de acéo.
Nesse sentido, ela opera de forma equivalente a um dos mecanismos do ritual
propriamente dito: o tempo da festa permite que sejam transcendidos certos limites,
impostos pela ordem estabelecida e respeitada no cotidiano; a ruptura e a inversao de
valores possibilitam que essa ordem possa ser ciclicamente renovada, seja ela revista
ou reforgada, fator importante para a continuidade da vida social de uma dada
coletividade (SPINELLI, 2009, p. 36).

O artesdo de mascaras José Valdivino afirma que as mascaras “tradicionais” sdo as de
onca e boi, apesar de méscaras representando muitos outros animais ja terem sido
confeccionadas e popularmente utilizadas, como por exemplo, as mascaras de jacaré, macaco,
entre outros bichos. Ele conta: “tinha, eles criavam 0s bichos assim da propria cabeca deles,
saia do padrdo da festa, né... mas foi retirado essas mascaras, porque num tinha nada a vé com
a tradicao da festa... ai voltd a original de onca e de boi”. O artesdo Lucio Flavio também

conta a respeito:

[..] Tinha maéscara de macaco, de gorila... eles fazia... até tinha uma forma...
quebrou... gorila... fazia é... de... de... teve um rapaz, também, Albertdo, fez de
jacaré... mas essa num foi pra frente ndo, ndo foi muito aprovada ndo... mas a de
macaco saiu muito tempo.... gorila, macaco... mas hoje num t6 vendo mais nao... s6
mesmo aquelas de borracha, né... (Narrativa de Lucio Flavio Abrantes, registrada em
Pirendpolis/GO em 06/06/2014).
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Imagem 75

Mascaras de boi e macaco.
Fonte: Museu das Cavalhadas
Década de 1970.

Morais (2009) explica que diversos animais se tornaram muito emblematicos para o
homem, em processos de aprendizado e desenvolvimento, e que por isso mitificou esses
animais, colocando-o0s no universo espiritual. Assim, “devido ao aprendizado com a natureza,
e principalmente com os animais, os principais mitos de diversas civilizagdes da Antiguidade
residem ndo em divindades humanas, mas em animais”. (MORAIS, 2009, p. 12). O universo
rural e interiorano possui profundas ligacdes com a figura do boi. Nesse sentido, entendemos

que a producdo de sua cultura material e simbdlica reflete esse universo.

O desbravamento e povoamento do sertdo se fez com bois e homens. [...] O sertdo se
abriu com o som das boiadas, troncos caindo, solo amassado, arbustos queimados,
chocalhos soando, chifres estalando, animais mugindo e homens cantando. [...] A
cultura material das regides pecuaristas apresenta varias possibilidades de estudo
para sondar o cotidiano socioecondmico de seus sujeitos. E impossivel dissociar o
vaqueiro de sua producdo material e simbdlica, pois ela é parte integrante de seu
universo (MORAIS, 2007, p. 3).

Da mesma forma que o boi, outros bichos que também fazem parte desse universo
agrario foram/sdo representados nas mascaras. Jacarés, macacos e ongas Sd0 animais
profusamente encontrados no cerrado, bioma de nosso espaco festivo. De todas essas
mascaras, e talvez muitas outras, apenas as de onca e boi continuaram a fazer parte da festa.
Contudo, o prestigio da mascara de boi é Unico, pois ela se tornou o icone da Festa do Divino
de Pirendpolis. Na verdade, se tornou o icone da cidade e em muitas situacdes representa o

Estado de Goias e até mesmo o pais. A Festa do Divino € amplamente divulgada e noticiada
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pela midia nacional e até mesmo internacional, sendo o mascarado com a méscara de boi o

icone sempre escolhido, muitas vezes juntamente com os cavaleiros das Cavalhadas’*.

A organizacéo propria da festa, juntamente as acdes da Prefeitura Municipal, reforca a
construcdo dessa imagem do mascarado tradicional ser o de boi. No ultimo dia das
Cavalhadas, na terca-feira, ocorre a premiagdo chamada de “Tradicional Concurso de
Mascarados”, que oferta um prémio ao mascarado “mais tradicional” e “mais bonito” em
campo. Ao que foi possivel constatar, a partir da vivéncia na festa e dos relatos, 0 mascarado
que sempre ganha o concurso é o de boi. O concurso também incentiva 0os mascarados a se
enfeitarem cada vez mais, aprimorando os recursos utilizados na confec¢do das mascaras e

indumentaria. A respeito dessa questdo, o artista e mascarado Sérgio Pompéo comenta:

[...] e hoje tem mascarado de cetim, tem aqueles mascarados belissimos, tem a
premiagdo pro mascarado mais bonito e as vezes eu fico questionando que ndo tem a
premiacdo pro mascarado tradicional... eles chamam o “tradicional” o “mais bonito”
¢ a mascara de boi mais enfeitado, o “mais enfeitado” ¢ a mascara de boi mais
enfeitado, o “mais popular” ¢ a mascara de boi mais enfeitado... eles ndo fogem
disso... ai a méascara de onga entrou em extin¢do, a méascara de gente entrou em
extingdo... as outras mascaras... que tinha a méscara do macaco e ninguém mais sai
com ela... essas outras méscaras tdo entrando em extin¢do, sdo bichos que téo
entrando em extincdo na festa... como eu sou mais apegado a ndo perder isso ai, eu
saio com essas outras... entdo eu sou sempre a onga que ta l4 no campo, sou sempre
a mascara de gente... a de boi eu nunca sai... porque... tenho vontade, mas deixa o
dia que ela entrar em extingdo as vezes eu saio com a de boi... porquevird moda e
todo mundo s6 qué sai com a de boi... realmente ela é muito bonita, ela chama
atenc¢do... mas num é so ela, né... tem como chamar atencdo, tem como ficar bonito
com as outras também... (Narrativa de Sérgio Pompéo de Pina Junior, registrada em
Piren6polis/GO em 24/04/2014).

Dona Maria rememora o mascarado que “antigamente era bem simples” e cita em sua
narrativa os mascarados que saiam com a mascara de pano catulé e que se vestiam com um
macacédo cheio de palha, elaborando uma figura comica e grotesca. Esse tipo de mascarado

assemelha-se ao Juan Tramposo, personagem mascarado do carnaval espanhol 2.

[...] E os mascarado hoje sdo muito sofisticado... antigamente era bem simples, eles
andavam... tinha muito mascarado a pé mesmo... eles usava um macacéo bem largo

™ Encontramos o0 mascarado com a méscara de boi representando diversas acdes e 6rgdos municipais e estaduais.
Em Pirendpolis a mascara de boi é logotipo da Secretaria Municipal de Cultura e 0 mascarado com a mascara
de boi é representado no logotipo da Festa Literéaria de Pirenopolis (FLIPIRI), na capa do Plano Municipal de
Turismo e no site do Governo do Estado de Goias representando a cultura goiana, entre tantos outros.

"2 Conferir Imagem 62, p. 110, no item 2.3 Ancestralidade das mascaras desse mesmo Capitulo 1.
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ai usava... e enchia aquele macacédo, e eu num sei nem o que, se era palha o que que
é... e eles ficava bem gordao... eles ficava sufocado 14 no meio daquilo e ai ‘marrava
no meio, né, era tdo engracado e ai eles saia a pé... saia a pé nesse estilo. Agora hoje
ndo, cé quase num vé mascarado assim na rua... agora € a cavalo e muito enfeitado,
muito bem ornamentado. (Narrativa de Maria Duarte, registrada em Piren6polis/GO
em 15/07/2013).

A artesd de mascaras Esmeralda tambem relembra os mascarados mais simples, como
o personagem ja citado por Dona Maria, o mascarado “gorddo” com o macacdo cheio de
palha. A artesa explica ainda que a premiacédo influencia na paramentacdo dos mascarados,

incentivando uma competicdo entre eles.

Quando eu era crianga eu via assim que ndo tinha competi¢do demais... até entre os
cavaleiros mesmo, entendeu... assim... as pessoas hoje eles querem... cada um qué
ficad mais bonito que o outro, sabe, aquela empolgacéo... porque antes as flores eram
de papel... aquele papel mais ruim... hoje ja tem um papel melhor...sabe... entdo
aquela competicdo de um querendo ser melhor que o outro, mais bonito que o
outro... mas tem o prémio que eles ganham, né... ai cada um... entdo assim... naquela
época era muito pobre os mascarado... cé vé& que eles vestiam muito...num sei se cé
viu... de... como gque chama... aquelas roupas de colchdo... que fica cheido assim...
eles colocava... [...] enche de palha, fica aqueles mascarado gordo... eles usa a
méscara do catulé... [...] ai os mascarado era mais pobre, mas mesmo assim era
bonito, entendeu... ai as mascara... eles num usava tanto a de boi... nas fotos cé vé
que era mais mascara de gente, a unicérnio, aquela mascara do capeta... num sei se
Cé ja viu... a mascara que mais vendia era do capeta... que tem dois chifrinho assim e
ela é vermelha com preto... entdo era das mascaras que mais vendia... e hoje eles téo
usando mais de boi... porque ganha o prémio, né...a premiacdo 14 no campo... entdo
eles tdo usando mais de boi... e quanto € maior o chifre ai que eles ganha... e a ropa
também... (Narrativa de Esmeralda Arlinda Ferreira da Costa, registrada em
Piren6polis/GO em 30/01/2014).

Imagem 76

Mascarados diante do Hotel Rex, no
Largo da Matriz.

Piren6polis/GO, 1947.

In: Dossié de Registro do IPHAN.

E possivel observar os mascarados
apenas com mascaras de capeta e
catulé.
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O aspecto plastico atribuido & méscara de boi contribuiu para que as outras mascaras,

mais grotescas, como as de capeta, “gente” e unicornio, por exemplo, fossem menos

escolhidas e utilizadas pelos mascarados.

Imagem 77

Mascarado da Festa do Divino.
Pirenopolis/GO, 1979, Carlos Rodrigues Brandéo.
Colecéo Carlos Rodrigues Brand&o
Centro de Memoria-UNICAMP

Imagem 78

Mascarado da Festa do Divino.

Pirendpolis/GO, 1979, Carlos Rodrigues Brandéo.
Colecéo Carlos Rodrigues Branddo

Centro de Memoria-UNICAMP
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Imagem 79
Mascarados diversos da Festa do Divino.

Pirendpolis, 2014.
Fotos: Amanda Alexandre.
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Imagem 80

Mascarados diversos da Festa do Divino participando da competi¢do na terca-feira.
Pirenopolis, 2013.

Fotos: Amanda Alexandre.

A performance dos mascarados apesar de divertida, irreverente e empolgante, algumas
vezes extrapola limites e causa conflitos. Alguns aproveitam a situacdo consentida pela ordem
propria da festa, uma vez que estdo protegidos pela ocultagdo de identidade em funcéo do uso
da mascara, para transgredirem alguns limites, como explica o artesdao Lucio Flavio: “abusam

para fazer baderna”.

O mascarado ele usa mais a mascara pra fazé graca... nossa festa tudo é graca... mas
tem muitos que abusa, né... usa a mascara e bebe muita bebida alcodlica... bebida
quente... e sai aproveitando fazendo baderna... mas isso € errado, isso é péco... 0
pessoal da policia vem, ainda bem que a policia vem e acode em tempo... leva esses
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mascarado com cavalo e tudo... tem vigiado... a seguranca publica... e se ndo fosse a
seguranca era um deus nos acuda, porque tem muitos que abusa mesmo... mas a
maior parte coloca a mascara pra festeja, pra brinca, pra fazé palhacada... entra no
campo da Cavalhada... um entra com charrete, outro com pneu puxando... joga
bola... é... cada um faz um tipo de coisa... sobe em pé no cavalo... pula do cavalo
correndo, munta de novo... fazendo graga.. e outros ndo... outros veste pra
bagunca... esses que bagunca num é aprovado nao...(Narrativa de Lucio Flavio
Abrantes, registrada em Piren6polis/GO em 06/06/2014).

Ha diversas ocorréncias de problemas envolvendo os mascarados, como por exemplo,
segundo Salomao (2013, p. 49), “pessoas feridas pelo choque com cavalos; assédio variado;
depredacdo de patrim6nio publico e particular; maus tratos aos animais e problemas

relacionados ao abuso de alcool”.

A festa vivenciou ainda momentos de tensdo a respeito de uma institucionaliza¢éo na
apresentacdo dos mascarados, quando foi promulgada uma sentenca judicial no ano de 2011
que impunha o cadastramento e a numeracdo dos mascarados, além de impor uma série de

restrices para sua performance na Festa.

A norma, a qual abstratamente vem sendo referida, na realidade compde-se de uma
série de determinagdes inseridas na Agdo Civil Publica “Mascarados”, autos
n°201001792712, do Tribunal de Justica do Estado de Gois, tendo sido proposta
pelo Ministério Pablico — Comarca de Pirenépolis contra a Prefeitura do municipio.
Esse instrumento, datado de 10/03/2011, determinava que a partir daquele ano seria
obrigatorio o cadastramento de todas as pessoas que quisessem participar das
Cavalhadas utilizando fantasias com méascara. Além disso, determinava também que
0s mascarados circulassem apenas em horarios e locais especificos durante a festa,
ostentando um numero de identificacéo, sob pena de serem autuados pela policia por
desobediéncia. Caberia & autoridade municipal o cadastramento e a fiscalizacdo
desse intento. Essa acdo teria sido motivada por um incremento no nimero de
crimes que estariam ocorrendo nos Ultimos anos durante as festas, 0s quais seriam
atribuidos a “maus elementos” infiltrados que, se aproveitando do anonimato
garantido pelas vestimentas do mascarado, se utilizariam dessa oportunidade para
cometer crimes. Algo que ndo compde os trechos da agdo que serdo reproduzidos
neste trabalho, mas que foi de grande relevancia para as discussdes a respeito do
cadastramento foi um assassinato ocorrido no ano de 2009, durante as Cavalhadas, e
que até entdo nado teria sido solucionado pela policia pelo fato de o autor ter
cometido o crime usando méascara. Esse fato, que apresenta algumas variacdes de
enredo, foi relatado, pela grande maioria das mais de cem pessoas que contribuiram
com dados para esta pesquisa, como 0 estopim para a iniciativa do cadastramento
(SALOMAO, 2013, p. 23).

Na Festa de 2011 os mascarados ndo sairam as ruas no Sabado, nem no Domingo do
Divino e tampouco na segunda-feira. Foi apenas na terga-feira, terceiro e ultimo dia das

Cavalhadas, que os mascarados compareceram ao campo e as ruas, em funcdo de uma acéo
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rescisoria na luta contra o cadastramento conseguida pela Associacdo para a Preservagdo dos
Mascarados de Pirenopolis (AMAPIRENOPOLIS). O relato do presidente da associagéo,

Eudes Forzani, em pesquisa de Salomdo (2013), esclarece a respeito dessa questao:

A associacao foi criada porque foi a Gnica maneira da gente conseguir ndo ter essa
numeracdo. Porque estava ja tramitado em julgado e eu conversei com o juiz local e
ele me deu essa idéia... Inclusive a gente tava ja na quarta-feira proxima a festa do
ano passado (2011) que foi a Unica maneira de criar essa associacdo e tentar 14 no
tribunal derrubar essa agdo do judiciario. S6 que ele falou que o tempo estava muito
curto e ai a gente... Eu tava no férum, sai e fui procurar alguns amigos e procurei
contador, advogado, pessoas que sdo da cidade para ajudar a gente a formar a
associacdo, ai procurei pessoas que ja tinham associacdo. A gente tinha que fazer
estatuto... Entdo um grupo de pessoas que sdo pirenopolinas e que amam a terra... Ai
a gente juntou e fez essa associagdo em tempo recorde, a gente comegou na quarta-
feira colhendo assinaturas, correndo, fomos no cartdrio, registramos, registramos na
receita federal, conseguimos CNPJ, tudo [...], ai domingo, como no sabado o pessoal
tava em festa, a gente ficou trabalhando o estatuto e na segunda-feira da festa que
era feriado, em Goiénia ndo era, nds fomos para Goidnia com a associacdo toda
arrumada, toda organizada e demos entrada numa rescisoria. Dessa vez a gente
[...].E n6s fomos para & de manh&, quando foi quatro da tarde da segunda-feira da
festa anterior, a gente conseguiu... Sendo que na festa ndo tinha um mascarado
sequer...Entdo quando saiu a noticia de que no outro dia, a partir daquele momento
podia mascarado... No outro dia foi um ndmero recorde de mascarados
(SALOMAO, 2013, p. 46). Entrevista concedida em 28/05/2012.

O desfecho desse conflito aconteceu em dezembro de 2012, quando foi publicada a
Lei Municipal n® 720, datada de 18/12/2012, que “dispde sobre as defini¢des das
caracteristicas dos tradicionais “mascarados” da Festa do Divino Espirito Santo de Pirendpolis

’ 1A - 7
e da outras providéncias” 3

, que liberou os mascarados de qualquer forma de credenciamento
e restricdo, mas que, dessa forma institucionalizada por lei, regulamenta e impde qual a
atuacdo esperada dos mascarados durante os festejos ao Divino, especificando suas

caracteristicas, como por exemplo, os tipos de mascaras e vestimentas permitidas.

Nesse sentido, essas acOes regulamentadoras, bem como algumas acdes
patrimonialistas, buscam cristalizar praticas culturais populares que em sua propria esséncia
sdo dinamicas. Para Salomao (2013, p. 74) “essa norma tenta suspender o que teria gerado o
conflito, mas o faz por meio de nova medida de congelamento, definindo, como um corte no
tempo, o mascarado que se quer”, dessa forma, legitimada pela “tradi¢do”, a norma impde a
performance de um processo ritual, contudo, a longo prazo, é muito provavel que nao ira

conter 0s processos naturais dinamicos proprios das manifestacdes de cultura popular.

3 A lei encontra-se para consulta no Anexo B, p. 201.
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2.3.2 O FAZER DA MASCARA

As maéscaras dos mascarados da Festa do Divino de Pirendpolis sdo feitas com varias
camadas de papel que vdo sendo sobrepostas em uma forma’®. O processo de feitura exige
dedicacdo e paciéncia, € um trabalho lento e feito por etapas: é preciso fazer ou encomendar
com outro artesdo uma férma de cimento para se fazer a méscara, processo realizado com a
sobreposicao das varias camadas de papel. Realizada essa etapa, é necessario esperar cerca de
trés dias para que a méascara seque completamente, para entdo poder retira-la da férma e pinta-

la dando o acabamento final.

O artesdo de méascaras de papel José Valdivino, conhecido como Zé Cascédo ou Zé das
Mascaras, aprendeu a fazé-las na infancia, por volta dos doze anos de idade. Seu irmdo de
criacdo, ja adulto e bem mais velho, era na época cavaleiro na encenacgdo das Cavalhadas. O
envolvimento de Zé na festa se inicia a partir do vinculo que o seu ndcleo familiar tinha com a
festa. O artesdo conta que “ja era tradi¢do da familia sai de mascarado, cavaléro... entdo ja era
tradi¢do, né”. Z¢& acompanhava seu irmao nos ensaios ¢ nas demais atividades que envolvem a
participacdo de um cavaleiro nas Cavalhadas, e, além de cavaleiro, o irmdo de Zé fazia

mascaras para vender aos mascarados.

[...] Ai eu vendo aquilo, um dia ele me chamo e falo “6, Z¢é, vamo aprendé a fazg&”, ai
eu comecei a brincd com aquilo, as priméra que eu fiz num prestd, num saia da
férma de jeito nenhum, porque num foi do modo correto... ai dai pra ca eu passei a
gosta... passei a gosta daquilo e aprendi e vim fazendo... ai comecei a vendé as
primera pros colega, pros mascarado, ai que veio na ideia, na cabega “por que ndo
faze pra por na loja, né”, ai peguei comecei a fazé e po na loja... ai vende... num fica
rico ndo, mas cé tem um dinherinho... de vez em quando cé tem um dinherinho... 0s
turistas, a cidade agora ta cheia de turista, né.. ai td comecando a vendé... comegando
a melhord... ai comecd desse tipo, de crianga como brincadera e transformd numa
coisa séria... e ja tem mais de uns 15 anos que eu fagco mascara... € dai pra ca, o
seguinte, véarias pessoas ja me conhece na cidade... os proprios mascarado daqui
mesmo... quando chega berando a festa, um més antes ja comega “faz uma pra
mim”, “faz dessa cor”, “faz outra”... e assim vai indo até hoje... (Narrativa de José
Valdivino, registrada em Piren6polis/GO em 29/01/2014).

Zé conta que ja tinha saido de mascaradinho algumas vezes, antes de aprender a fazer

as mascaras, € que a vontade de aprender a fazé-las partiu do intuito de poder fazer sua

“E comum que essa técnica utilizada no fazer das mascaras em Pirenépolis seja confundida com a técnica do
papel maché. Do francés, papier maché, é uma técnica onde se faz uma massa de papel picado amolecido em
agua que é coado e misturado com cola e gesso.
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propria mascara. Ele explica que antes ndo era comum comprar as mascaras e que geralmente

o0s mascarados faziam as suas proprias.

[...] Por isso que eu falei que deu vontade de aprendé a fazé, porque ai eu fazia a
propria minha méascara, né, porque num tinha prd compra primeiro... ah, entdo vo
comega a aprendé isso que fago pra mim, fago pros amigos, né, vendo pros amigos...
e ai continua desse jeito... peguei gosto pela coisa, fazendo... e é divertido, é
tranqlilo, cé alivia as tensBes todinha fazendo isso... € uma terapia mesmo...
(Narrativa de José Valdivino, registrada em Pirendpolis em 29/01/2014).

Zé explica o processo de feitura das mascaras. E preciso ter uma forma para moldar as
camadas de papel no formato desejado. As férmas, que antes eram de barro e que hoje sdo de
cimento, geralmente sdo no formato de cabeca de homem, boi e onca. Da mesma foérma de
cabec¢a de homem se faz a méscara de “gente”, de unicérnio (gente com um chifre no meio da
testa) e de capeta (gente com dois chifres saindo da cabeca). Da forma de boi é possivel fazer
bois com chifres maiores ou menores, pois o chifre é feito a parte, em outra férma. A férma
utilizada para se fazer os chifres de papel é o proprio chifre do boi. Os artesdos, geralmente,
tém varios chifres de boi em formatos e tamanhos diferentes para utilizar como férma/molde
para os chifres de suas mascaras. Ainda que utilizando as mesmas férmas, cada mascara pode
ficar de um jeito, pois é na arte da pintura que as cores ganham vida e as fei¢cdes sdo criadas,
ao que esse acabamento influencia na elaboracéo do personagem mascarado.

O artesdo Lucio Flavio, conhecido como Mestre Lucinho, também aprendeu na
infancia os saberes de fazer a mascara. Saia de mascaradinho participando da festa e o
interesse em aprender a fazer a mascara surge pelo fato de seus irmdos mais velhos ja as
fazerem. Lucio Flavio é irmdo de Tido Catitu, artesdo ja apresentado no item 2.2.2 O Divino

gravado no chumbo desse mesmo Capitulo I1.

Eu comecei desde crianga, né, saindo de mascarado... ai num sabia fazé mascara
ndo... fui aprendé com meus irmdo... arrumaram uma férma Ila... fui fazendo, fui
fazendo... de brincadeira... ai eu aprendi também a fazé a macara... com meus dois
irmao... nois era trés irméo... comecei a fazé e fui fazendo, fazendo, fazendo... saia
de mascarado... todo ano cavalhadinha de crianca... depois fui crescendo, ia na festa
do divino... como diz.. adulto, né... que aqui toda vida teve cavalhadinha mirim e
cavalhada de adulto.. entdo eu participei de todas... da mirim e da festa de adulto
também... e... foi durante quarenta anos, né... participando da cavalhada... hoje t6
com sessenta e um anos e fiz méscara quase cinquenta anos... quarenta e nove anos...
comecei com doze anos de idade... até hoje tamo fazendo mascara ai... (Narrativa de
Lucio Flavio Abrantes, registrada em Pirenopolis/GO em 06/06/2014).
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A artesd de mascaras Esmeralda narra sobre o seu encantamento pelos mascarados e

como essa admiracdo pela méscara e pela festa a incentivaram no fazer da mascara:

O que eu sinto, 0 que eu sei, 0 que eu Vvivo, né... a Festa do Divino pra mim... pra
mim o mascarado é a coisa mais linda... que eu acho... o colorido, né... que ¢ a coisa
mais bonita que tem na festa, né... pra mim... eu sempre encantei com isso... e foi a
partir disso ai que eu comecei a fazé minhas mascaras... e fazia as mascaras
diferente, né, coloridas... porque o pessoal aqui faz, mas num fica... ¢ uma coisa s6,
eles num mudam... e as minhas méscaras tem bolinha, tem florzinha... as minhas
mascara sdo diferente... entdo eu queria fazé umas mascara diferente e eu também
achei muito bom... porque é uma coisa que da dinheiro pra vocé... que vocé ganha
bem... que vocé gasta mais é sua méao-de-obra, né... que pra vocé pinta vocé num
gasta tanto dinheiro... pra vocé fazé... entdo pra mim partiu disso ai, eu... eu, né... eu
interessei em fazé porque eu amo os mascarado, é a coisa mais linda... num sei se
vocé ja viu...vocé ja particip6 da festa? Entdo, é a coisa mais linda que tem... né...
entdo eu comecei a fazé méascara por isso, que é uma coisa que eu gosto de fazé...
[...] (Narrativa de Esmeralda Arlinda Ferreira da Costa, registrada em
Pirendpolis/GO em 30/01/2014).

Para comecar o trabalho com as mascaras é preciso colocar os papéis emergidos na
agua. Z¢ utiliza jornal para essa primeira camada de papel. Assim que o jornal estiver “mole”
o suficiente para cobrir a forma, rasga-o em tiras para facilitar o trabalho. E preciso ter
atencdo nessa primeira etapa, pois o jornal molhado é que garante que a méscara saira da
férma quando estiver seca. Cobre-se toda a forma com o papel molhado, assegurando-se que
todas as frestas estdo cobertas. A proxima etapa € cobrir a férma com outro tipo de papel
(pode ser qualquer papel sulfite, de “loteria”, papel de embalagem, ou qualquer outro papel
reciclado que tenha uma gramatura maior que o jornal) embebido no “grude”, que é feito a
partir de uma mistura de polvilho e agua. Passa-se bem o “grude” nas tiras de papel e vai
colocando-as na forma. E necessario de trés a quatro camadas de papel com “grude”, entdo se
vai amaciando as tiras de papel colocadas sob a férma com as méaos para que nao fique falhas
e nem marcas entre as tiras. Passando o “grude” com as maos vai se uniformizando essas
camadas que foram sobrepostas. Ao terminar essa etapa, a mascara (que esta na forma) é
colocada ao sol para secar, dependendo da intensidade desse, a mascara fica entre dois a trés
dias secando e apds estar completamente seca é cortada uma linha vertical, rente a férma, na
parte de tras da cabeca e é retirada a méascara da forma. Depois essa vai para a etapa da

pintura, que € onde o personagem ganha vida com as expressdes dos olhos e as cores.
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Imagem 81

Processo de feitura da mascara de papel.
Artesdo: José Valdivino
Pirendpolis/GO, 2014.

Fotos: Amanda Alexandre.
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Imagem 82

Processo de feitura da mascara de papel.
Avrtesdo: José Valdivino
Pirendpolis/GO, 2014.

Fotos: Amanda Alexandre.
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O processo primero é cé 'rruma uma vasia e botd os jornal de molho... cé pde os
jornal de molho na agua, dai umas duas horas ele ja esmoleceu... ai cé vém e coloca
na forma, vai pondo os papel em volta das forma... num dexa nenhuma greta pra
num encosta na férma, se encosta na hora que cé colocd o grude... o gudre é feito
de... de... farinha... porvilho, farinha de mandioca... pde agua pra fervé e mistura até
forma uma cola... ai pde o jornal e tampa a méscara todinha... e vem com esses
papel, passando o grude no papel e passando em volta todinha na férma... eu uso
hoje em dia umas tréis, quatro camada desse papel... ai que que acontece, ai vai pro
sol fica uns dois, tréis dias secando... pra seca mesmo... ai hora que ta seco vai la e
corta em cima dela certinho na forma e 'rranca aquela parte... eu costumo fecha, as
otras pessoa num fecha... a hora que corta ali dexa aberto... que é pra fica aberto e a
pessoa Usa... mas eu gosto de fechd, porque a pessoa corta na hora e talvez tem gente
que nem precisa abri atras, que serve na cabega... ai vem a parte do chifre, que eu
uso a férma € o chifre do boi mesmo... depois v mostra procé ali do lado ali [aponta
para tras aonde estdo os materiais, férmas, chifres e demais objetos utilizados no
fazer da mascara] ai € o mesmo processo, vem com o jornal molhado em volta
todinho... ai 0 mesmo processo, do papel e do grude e tudo desse tipo... cé qué vé os
chifre agora? (Narrativa de José Valdivino, registrada em Pirenépolis/GO em
29/01/2014).

Z¢ explica ainda que “antigamente” as formas e, consequentemente as mascaras, eram
diferentes em seu formato e que ainda os recursos utilizados eram outros. A mudanga no tipo
de papel utilizado no processo de feitura ocasionou em mascaras mais leves e mais

confortaveis.

Era diferente, as forma era maior, era mais comprida do que essa... qué dizé, naquele
tempo tinhas as férmas de jacaré, cada um fazia uma forma diferente... da cabega
deles... mas a tradicional é a mascara de boi mesmo... tinha de jacaré, tinha de bicho,
sabe... onga... VArios otros tipos, a pessoa criava um tipo daquela mascara e fazia e
saia de mascarado, por conta prépria... num siguia um padrdo, sabe... padrdo mesmo
s80 essas aqui [aponta para mostrar as mascaras e moldes que estdo atras dele] as
maéscaras de boi... a original mesmo... de primero era feita com papel de cimento, as
pessoas usava na obra... as pessoas guardava aquele saco e usava pra fazé a
mascara... mas ficava uma mascara muito dura, fofa, pesada... ai hoje em dia néo,
hoje em dia ela é feita com outro tipo de material... de papel... ¢ mais leve...
(Narrativa de José Valdivino, registrada em Pirendpolis/GO em 29/01/2014).

O artesdo Lucio Flavio explica a sua forma de fazer a mascara:

Ah, o processo... pra quem sabe fazé é facil, né... tem o molde, molde de cimento...
era molde em barro, mas chuva destruia... entdo fizemo de cimento... 0 molde de
cimento foi criado por nois... a priméra forma que eu ganhei foi essa aqui... meu pai
feiz, me deu de presente... essa foi a priméra forma que eu tive de cimento... e dai
passei toda pra cimento... ela num destréi... pode pega chuva, sol... entdo ela tai... se
um pedacinho quebra, vai e remenda com massa forte... ai a gente coloca pra fazé a
méscara é 0 seguinte: a gente coloca papel molhado... papel de loteria, papel de
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caderno, esses papel mais fino... jornal num é muito bom ndo, tem gente que num
gosta de usa, usa mais em chifre... pde dentro papel de livro, mais branquinho, pra
fica mais asseado... tem muita gente que tem alergia com jornal, né... aquele jornal
de lixo... entdo a gente faiz com papel mais bem proprio e fecha a méscara todinha
com papel molhado e assim que fechd, vira e olha a mascara pra num ficd nenhuma
gretinha... se ficA uma gretinha quando baté o papel com grude, cé pegb e feiz a
mascara, cé cortd, se tivé uma gretinha ela num sai da férma... ai rasga tudo e cé
perde seu servico todinho... entdo isso ai tem essa ciéncia... ndo pode deixa nenhuma
greta... qualquer gretinha que penetrd o grude, ela num sai da férma... entdo ja sabe
0 esquema tudo... quem num sabe... meus neto tudo fazendo mascara... passa duas
méo de papel molhado pra num d& problema... ai assim eles fizéro e aprendéro a
fazé comigo ai... (Narrativa de Lucio Flavio Abrantes, registrada em Pirendpolis/GO
em 06/06/2014).

Imagem 83 (Esquerda)
O artesdo de mascaras Zé
Valdivino.
Pirenopolis/GO, 2014.
Foto: Amanda Alexandre.

Imagem 84 (Direita)

O artesdo de mascaras Llcio
Flavio.

Piren6polis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre.

Imagem 85 (Esquerda)

Os chifres de boi sdo usados
como férma para os chifres de
papel das mascaras.
Piren6polis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre.

Imagem 86 (Direita)

Mascaras e chifres (ainda nas
foérmas) secando ao sol.
Piren6polis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre.
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Imagem 87 Imagem 88

Formas de cimento do artesdo José Valdivino. Formas de cimento do artesdo Lucio Flavio.
A férma de boi j& esta preparada com o papel. Pirenépolis/GO, 2014.
Piren6polis/GO, 2013. Foto: Amanda Alexandre.

Foto: Amanda Alexandre.

Imagem 89 Imagem90 .
Méscaras diversas feitas pelo artesdo José Valdivino. Mascaras de boi, unicornio e onga, respectivamente,
Pirendpolis/GO, 2013. feitas pelo arteséo Lucio Flavio.

Foto: Amanda Alexandre. Pirendpolis/GO, 2014.

Foto: Amanda Alexandre.



143

2.4 AS FLORES DOS MASCARADOS

Dona Maria € artesa das flores de papel crepom. Ela se tornou artesa, como muitos
outros em Pirenopolis, gracas aos festejos ao Divino. As flores coloridas de papel crepom,
utilizadas profusamente pelos mascarados e também pelos cavaleiros das Cavalhadas na Festa
do Divino, se tornaram seu oficio e fonte de renda. Ela conta sua histdria, narrando e

construindo uma memdria que afirma inovacéo e tradicao.

Dona Maria conta que aprendeu a fazer flores de papel ainda na infancia, aos 12 anos
de idade. Aprendeu sozinha, pois seu pai, ao resolver construir uma capela na fazenda da
familia na zona rural de Pirendpolis, impbs que ela fizesse flores de papel crepom para
enfeitar os altares. Dos altares da capela da Fazenda Bom Jesus para a Festa do Divino de
Pirendpolis, as flores de papel crepom constituiram-se como um artefato tradicional e inerente

a performance dos mascarados e cavaleiros da Festa.

Entdo, é... a minha histéria ela é contada repetitivamente. Porque pra todos os
reporter, pra todas as pessoas que vem filma a gente, é a mesma histéria. A minha é
a mesma historia. Eu aprendi a fazé as flores ainda crianca com doze anos, porque
eu morava numa fazenda, no municipio de Pirendpolis. E meu pai construiu uma
capela. Ele muito catélico... e 14 era assim, um lugar afastado, que quase num tinha
as missas, né. Entdo ele resolveu construir uma capela. Que ele era professor. E...
professor José Ferreira Duarte. Inclusive hoje 14 é um povoado, num tem nada.
Entdo ele construiu essa capela e veio aqui na cidade e compré um papel crepom,
um punhado de papel crepom e levé e me entrego nas minhas maos... e fald: filha,
faz umas flores pra gente decora os altares. Eu fiquei assim olhando pra cara dele...
ele s6 pode ta 16co, porque eu ndo sei fazé flores. Ai eu falei pra ele: pai, eu ndo sei
fazer flores. Ele fal6 assim: acontece que ninguém nasce sabendo, entdo vocé
aprende, se vira. E eu peguei aqueles papel assim, e nunca tinha visto nenhuma flor
de papel, uma rosa assim, por exemplo. Mas eu toda vida sempre tive locura por
rosas, a flor predileta minha é a rosa. Entdo ele falou: faz umas flores, mas eu néo
sabia que tipo de flores, fiquei pensando, né... [...] (Narrativa de Maria Duarte,
registrada em Piren6polis/GO em 15/07/2013).

Dona Maria legitima sua narrativa ao afirmar que a histéria contada sempre é a
mesma, historia essa que é contada diversas vezes e em diversas ocasifes. A afirmagdo na
autoria e na originalidade sdo motivo de orgulho e de construgdo de memorias; de afeto e de

tradicgéo.
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[...] Ai eu passei uma noite assim pensando que jeito que eu ia, estudando como eu
ia fazé essas flores. Veio na minha ideia rosas. Ai de manha eu peguei uma tesoura,
eu peguei... é, naquele tempo nem cola tinha, ainda mais na roca né, eu peguei um
grude de... peguei polvilho, naquele tempo usava muito pra fazé grude, né. Ai fiz o
grude e levei |4 pro lado de fora da casa, sentei e comecei a corta as pétala, comecei
a modela, alias até modelando com uma tesoura, passando a tesoura, modelando os
papel, fui modelando... depois descobri que com uma caneta seria melhor. E fui
fazendo... Ai depois como monté as flores? Num tinha arame. Eu sai e cortei uns
pauzinhos, umas varetinha, cubri elas toda com o papel crepom verde, ai comecei
com o miolinho e montei as rosas. E fiz muita rosa, que eram quatro altares nessa
capela. E o... 0... [fica pensativa] o patrimonio la... chama-se... essa fazenda chama
Bom Jesus. Entdo o santo que eles puseram & como... como... como que a gente
fala... depois vocé vai ter que corrigi isso ai, porque eu esqueci... era Senhor Bom
Jesus... o padroeiro... Senhor Bom Jesus. Entdo tinha Sdo Vicente de Paula, Nossa
Senhora Aparecida, né... ai eu coloquei essas flores numa jarra e decorou todos 0s
altares. E todo mundo admirou muito, ficou muito bonita, né, as flores, as rosas.
Entdo todo mundo admirava, porque era de papel e tudo, mas todo mundo gostava,
achava bonito, ficou toda decorada. E ai eu continuei sempre fazendo essas rosas,
era pr’um aniversario, eles encomendava pra gente fazé umas rosinhas, né, e a gente
fazia e assim sempre, enfeita uma bandeja prum leildo, a gente fazia uma rosa, entéo
aquilo ali pra mim virou assim mesmo uma histdria, né. (Narrativa de Maria Duarte,
registrada em Piren6polis/GO em 15/07/2013).

O saber fazer das rosas de papel configura-se como um marco na memdria de Dona
Maria, pois foi essa experiéncia na infancia que possibilitou o fazer das flores para a festa.
“Entdo aquilo ali pra mim virou assim mesmo uma historia”, afirma Dona Maria. Essa

memoria € uma memaria social, histérica e afetiva.

De acordo com a tradicdo oral, os mascarados em sua origem se vestiam e
camuflavam seus cavalos com folhas de bananeira seca e também com Erva de Séo Caetano,
um tipo de cipd que da um fruto com sementes vermelhas, que quando amadurece parece uma
pequena flor. A estética primordial dos mascarados era grotesca e assustadora, e a memoria
coletiva local aponta que as mascaras mais utilizadas a época eram as de “capeta”, aspecto

que também podemos observar em uma fotografia datada do ano de 19477

“Ai os mascarado s saia assim. Ai o nome deles era curucucu. As crianga tinham
medo, que era muito feio, era curucucu. ‘Ai vem o curucucu’ e as crianga tinha
medo. Entdo os mascarado naquele tempo usava assim, quando eu ainda era
mocinha novinha, né”. (Narrativa de Maria Duarte, registrada em Pirendpolis/GO
em 15/07/2013).

Contrapondo-se a estética do mascarado, os cavaleiros das Cavalhadas eram mais
sofisticados. Conta Dona Maria que “os cavaléro toda vida foi muito enfeitado, tudo bonito,

como voc€ mesmo sabe, tudo bonito, as roupas tudo bonita”.

>Conferir Imagem 76, p. 129 do item 2.3.1 Bois, oncas, caveiras e capetas.
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Dona Maria se mudou da fazenda para a cidade, onde estudou, trabalhou e se casou.
Ela constroi em sua narrativa esse caminho e explica como o saber fazer das flores ocasionou
em uma inovacao e mudanca na performance e estética dos mascarados, constituindo-se assim

em uma tradicdo da Festa.

Na década de 1970, ja casada e com trés filhos pequenos, ao passar por dificuldades
financeiras, Dona Maria resolveu fazer valer seu conhecimento de saber fazer as flores de
papel e numa tarde fez um buqué de rosas vermelhas para que suas filhas pudessem vender na
rua. Uma vizinha gostou, comprou e utilizou as flores para enfeitar o peitoral do cavalo de seu
filho que iria sair de mascarado na Festa. De acordo com Dona Maria essa nova forma de
enfeitar do mascarado agradou a vizinhanca. Um sobrinho de seu marido, ao ver o cavalo do
amigo enfeitado com as flores, a procurou para encomendar flores também para seu cavalo.
Esse rapaz enfeitou o cavalo com as flores ¢ da mesma forma sua mascara e “isso fez o maior
sucesso. Porque nesse tempo foi s6 esses dois mascarados no campo com flores, ndo existia

mascarado com flores. E no outro ano seguinte, ai choveu de flores”, conta Dona Maria.

A origem das flores de papel crepom e sua insercdo na Festa como uma inovagdo sdo
construidas na memaria de Dona Maria, que em sua narrativa diz: “Ai essa historia eu conto
ela, eu conto ela sempre, porque é a mesma histdria. Ai... que foi ai que explodiu as flores dos

mascarado. Eu me considero a autora das flores dos mascarado”.

A repeticdo dessa autoria afirma o status que compreende a inovagéo, intervencao e
origem de uma tradicdo na Festa. Dona Maria se orgulha de sua histéria e compreende o valor
do artefato na expressdo popular. Conta orgulhosa que “hoje em dia elas [as flores] sdo
cultura, né”. A invencao de tradicdes e a dindmica das manifestagdes de cultura popular
transformam essas expressdes ao longo do tempo. O gosto pelas flores e a aceitagdo dos
mascarados pelo artefato transformaram o “acaso” em tradicao. “Ai todo mascarado ja queria
flores, ai ja passou a enfeita as mascaras, ai veio a tradicdo. Entdo nasceu dai a tradicdo das

flores dos mascarado”, explica Dona Maria.

Vania Maria de Pina, 48 anos de idade®, ¢ filha de Dona Maria e aprendeu com sua
mée o saber fazer das flores de papel. Vania explica a respeito das alteragdes nos recursos e

técnicas nas artes de fazer as flores de papel:

7% Vania nasceu em Pirendpolis em 26/06/1966.
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Mudb... mudd muito... inclusive papel, né, a questdo dos arames, né... num tinha,
nem pra vendé num tinha esse tipo de arame, né, mais molinho pra vocé maneja
ele... entdo os arames eram tirados das telas... a gente comprava pedacgo de tela e
desmanchava a tela pra fazé o cabinho das flores... s6 depois que foi surgindo e hoje
ja acha o arame proprio pra fazé... e o papel também... que esse papel é encerado...
antes ndo... até me lembro que minha mée fazia muita e ndo podia chové... que o
papel era mole e nossa casa ndo era forrada entdo borrifava 4gua quando chovia e as
flores manchava... ficava tudo manchada... as vezes perdia e tinha que joga fora, que
0 papel era mais mole e manchava tudo com o borrifo da chuva, né... entdo a gente...
porque pra fazé muito tem que té pra colocd... entdo quando acontecia de chové
minha mée ficava desesperada... (Narrativa de Véania Maria de Pina, registrada em
Pirendpolis/GO em 15/07/2013).

Vania expressa em sua narrativa a relagéo afetiva e o valor atribuido ao saber fazer das

flores coloridas de papel, artefato valorizado e reconhecido enquanto parte da cultura local:

Eu quero continua fazendo por muito tempo ainda... num quero deixa acabd isso
ndo... pra mim é isso mesmo que eu falei.. é muito importante, né... porque
enriquece a gente, como pessoa... da gente sabé... antigamente ndo tinha muita
importéncia e hoje tem... me sinto privilegiada de sabe fazé... (Narrativa de Vania
Maria de Pina, registrada em Piren6polis/GO em 15/07/2013).

Atualmente as flores sdo feitas de papel crepom encerado, que proporciona uma
textura e forma mais rigidas para as pétalas das rosas. Primeiro é preciso recortar as pétalas no
papel crepom e modela-las com uma caneta, o que da um caimento arredondado e céncavo.
Antes de iniciar a montagem das flores, também ¢ preciso fazer o “pdlen”, que ¢ um
acabamento dado em algumas das flores, caso seja encomendado dessa forma ou ainda
quando for necessario, a depender do uso dado a flor, como Dona Maria explica, “quando é
pra ornamentd, quando ¢ uma flor mais sofisticada” € preciso fazer uma mistura de anilina

colorida com farinha de mandioca, que segundo ela da um “efeito de néctar” de flor.

Para comecar a fazer a flor, j& com as pétalas cortadas e modeladas, faz-se uma base,
que é um raminho feito com o papel crepom enrolado e picotado na vertical, onde se aplica
cola branca e posteriormente passa-se essa superficie na mistura feita com a farinha e anilina,
que é o “néctar” da flor. Depois, enrola-se esse raminho-base em um pedaco de arame, ao
meio, deixando duas partes soltas desse arame. As pétalas vao sendo colocadas nessa base e
enroladas com uma das partes do arame, sempre a mesma parte do arame e sempre dando uma
volta na base para fixar a pétala. Primeiro sdo colocadas as pétalas menores e assim por
diante, aumentando gradativamente para as pétalas maiores. Dona Maria explica que dessa

~ 9

forma “d4 um efeito de botdo” de rosa. A medida que as pétalas sdo colocadas, a flor vai se
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formando. E preciso ir ajeitando as pétalas com as méos, dando uma forma e um caimento
para que a flor fiqgue com as pétalas bem modeladas e abertas. Ao terminar de colocar as
pétalas, enrola-se o resto da parte do arame utilizado de modo que esse fique bem firme na
base, prendendo as pétalas. Depois € preciso passar um pouco de cola branca na base e com o
papel crepom verde enrola-se a mesma cobrindo toda essa area e ainda a outra parte do arame,
até entdo ndo utilizada, que se transforma em um caule da flor e que funciona ainda como um
“prendedor” para fixar a flor na paramentagdo e indumentaria dos mascarados, cavaleiros e

cavalos.

A festa fica bonita com as flores dos mascarado. Os cavaleiro é ali aquela carréra,
né, que para. Agora quando entra os mascarado no campo todos enfeitados de
flores... com as méscaras toda enfeitada, né, ai... ai é a festa. Ai é a origem da festa.
Os mascarado traz a origem e a alegria da festa. Entdo fica muito bonito. Entdo a
gente, né, como fala ...minha filha aprendeu comigo, ai ela faz muita flor... eu
também, né... Mas na verdade é porque é parte, e outras fazedéra, tem outras
fazedéras. Mas a origem eu me considero a autora... das flores dos mascarado.
Porque naquele tempo ndo usava. Entdo com esse negécio de ter tido o buqué de
rosas, a mde do minino teve aquela ideia de enfeita o peitoral, peitoral cé sabe o que
que é, né? Teve essa ideia de enfeitd o peitoral do cavalo e isso pegd, 0s mascarado
gostaram e transformaram a festa, os mascarado transformou como tradicdo mesmo.
E hoje cé vé& é muito dificil ver mascarado sem flores. Ai elas saem de todo jeito,
porque tem muitas fazedéra de flor, tudo no mesmo estilo, o papel crepom, o
anelado e tudo, mas assim sai um pdco diferente porque cada méo é cada uma, né...
As minhas sdo as originais, gracas a Deus. E elas me ddo um dinherinho bom que
ajuda na despesa da casa, nas coisas pra mim, né... porque juntando bem elas d&do um
dinherinho bom. (Narrativa de Maria Duarte, registrada em Pirendpolis/GO em
15/07/2013).

A festa, na concepcdo de Dona Maria, acontece na performance e na estética dos
mascarados, uma vez que “o mascarado traz a origem e a alegria da festa”. O aspecto plastico
é evidenciado a partir do uso das flores coloridas, artefato-adereco que enfeita e compde a
indumentaria desses personagens. Para Dona Maria “a festa fica bonita com as flores dos
mascarados”, sua narrativa indica ainda aspectos de apropriacao, inovacao e ressignificacao, e
gue se consolidam em uma tradicdo, dinamicas essas proprias do ritual festivo e das
expressdes de cultura popular. “Os mascarado gostaram e transformaram a festa, os

mascarado transformou como tradi¢do mesmo” explica Dona Maria.



Imagem 91

Passo a passo da feitura da flor de papel crepom.
Artesd: Maria Duarte de Pina.

Pirendpolis, 2013.

Fotos: Amanda Alexandre.
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Imagem 92

Dona Maria Duarte com suas flores.
Piren6polis/GO, 2013.

Fotos: Amanda Alexandre.

Imagem 93

Flores de papel crepom feitas pela
artesd Maria Duarte.

Pirendpolis/GO, 2013.

Fotos: Amanda Alexandre.

Imagem 94

Vania Maria de Pina, filha de Dona
Maria Duarte.

Pirenépolis/GO, 2013.

Fotos: Amanda Alexandre.



150

CAPITULO Il

MEMORIAS DO FAZER, DO CELEBRAR E DO REPRESENTAR

& - L
Imagem 95
Detalhe da Igreja Matriz decorada para a Festa do Divino.

Pirenépolis/GO, 2013.
Foto: Amanda Alexandre.
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Para quem se ocupa da magia e da religido, as categorias que
polarizam mais a atencdo sdo as de tempo e espago. Os ritos
realizam-se no espaco e no tempo de acordo com certas regras:
direita e esquerda, norte e sul, antes e depois, fasto e nefasto, etc, sdo
consideracdes essenciais nos atos da magia e da religido. E ndo sdo
menos essenciais nos mitos; pois 0s mitos se estabelecem no espago e
se produzem no tempo através dos ritos que sdo descricdes daqueles
ou, entdo, comemoracgdes. Mas 0s tempos e 0S espagos nos quais se
realizam os ritos e 0s mitos estdo qualificados para recebé-los. Os
espacos sao sempre verdadeiros templos. Os tempos sdo festas.

Marcel Mauss
O Sagrado e o Profano

A religiosidade rural se marca essencialmente pela festa, através da
revigoracao do sagrado. A festividade religiosa tem um caréter social
que garante e reforca a identidade do grupo, criando para o homem
rural o espaco do momento absolutizado, participado coletivamente:
€ como se ocorresse 0 retorno ao tempo magico das origens, ao inicio
do mundo, & significagdo. O Homo festivus € um ser coletivo, que
recria momentos do Tempo Primordial, por meio de uma missdo ou
compromisso sagrado: € necessario, é imperativo festejar o que 0s
antepassados festejaram.

Edimilson Pereira e NUbia Gomes
Mundo encaixado
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3.1 NUCLEO FAMILIAR E DEVOCAO SIMBOLICA

Entendemos, a partir das narrativas, que o universo familiar é o nacleo central que
alicerca a fe, a tradicdo e a memoria da Festa do Divino em Pirendpolis. A familia estabelece
vinculos afetivos e de tradi¢do no culto ao Espirito Santo, exercendo concomitantemente uma

imposicao da fé e uma sacralizagdo da memoria familiar.

Pompeu Christovam de Pina’’, Fabriqueiro da Igreja Matriz, Imperador da Festa de
2014 e considerado por muitos como “guardido” dos costumes e tradi¢des pirenopolinas,

constroi uma narrativa que explica a origem da Festa e da devog¢do ao Divino em Pirendpolis:

Desde que eu nasci estava dentro da festa... eu e meus pais, nossos avés... faziam
parte desse acontecimento... e ter a fé, a crendice... porque vocé sabe que a
religiosidade sdo trés pessoas: Pai, Filho e Espirito Santo e essa predominancia ela é
uma coisa maravilhosa... e também o segmento e as exigéncias do Pai e do Filho e
do Espirito Santo... diz os crentes da religiosidade de que vocé pode brincar com o
Pai e com o Filho, mas ndo brinca com o Espirito Santo porque ele cobra de vocé o
comportamento... € uma exigéncia muito, é.. impositoria... impunha a
religiosidade... entdo foram criando as novenas, foram criando as missas, e todo um
festejo do Espirito Santo... e vinha também o folguedo, como o caso da presenca de
banda de mdsica, banda de couro e vérios folguedos que foram chegando e
acoplando a festa, a ponto de ter dezenas, centenas de festas do Espirito Santo e seu
andamento... essa é a condicdo... dentro da imposicdo de familia, dentro da
imposicdo de padres, ela foi vivendo naquelas condigBes... e até a devogdo foi
tornando cada vez mais forte, mais exigente e devotos... devotos com uma devocéo
constante na festa do Espirito Santo, acredita no Espirito Santo, acreditar na andanca
da festa... comegaram a criar também uma espécie de reinado ou reisado que era
chamado o “cortejo do imperador”, que usava a coroa, usava o cetro, usava a.. todas
aquelas coisas antigas que usava na Europa desceu pra ca, com essas mesmas
exigéncias, com aquele mesmo respeito... 0 cetro é trazido no brago, enquanto que a
coroa é na cabeca e 0 outro também, que havia... que era o prato, onde coloca a
coroa... e depois criaram também a... 0 andamento da festa... criaram o Imperador...
Imperador do Divino... e também depois os seus auxiliares da festa, 0s mordomos...
mordomo do mastro, mordomo da fogueira, mordomo da missa... entdo faz parte de
todo esse acontecimento e cada um ia dividindo com o outro esse festejo, na suas
posses, nas suas condigdes... [...] (Narrativa de Pompeu Christovam de Pina,
registrada em Pirendpolis/GO em 01/11/2013).

Ao construir a memoria da Festa, Pompeu representa-a como bergo e constituicdo da
criacdo da propria identidade familiar. Em sua narrativa podemos observar o processo de
imposicdo de uma fé a partir da religiosidade também imposta pela familia e pela Igreja. A

figura do Espirito Santo aparece como uma entidade viva, exigente e impositiva. Pompeu

" pompeu faleceu em Pirendpolis/GO em 10/12/2014.
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explica 0 andamento e construcdo dessa fé a partir da devogdo e dos sentimentos de dever,
obrigacdo, pertencimento e de afirmacdo de uma identidade, experienciados pela comunidade.

[...] entdo a Festa do Divino é uma festa para n6s importantissima, porque ao mesmo
tempo que ela tinha as devoc¢des ao Espirito Santo foi acoplando junto a festa
folguedos.... como o caso as cavalhadas, o congo, a congada, 0s mascarados...
enfim, dezenas de outros folguedos que vai pela festa adentro e faz parte e é
cultivada pelo povo. Entdo é uma festa bastante grande e o povo assim a fez. As
cidades antigas seguraram, enquanto que as cidades que cresciam foram se
perdendo... porque havia os Impérios em quase todas as cidades... Imperador do
Divino... e no final ela ficou nas cidades antigas, mantida para a preservacdo daquilo
e a conservagdo... porque os demais ia mudando, modificando através dos tempos e
dos lugares... entdo é uma festa muito valente, no sentido de imposi¢do, do querer
bem e de também que hd muito amedronta as pessoas... a festa da igreja o povo
obedece cegamente aquele dominio do Espirito Santo e vem mantendo... e ela veio
com... dentro da festa mével, porque ela ndo tem uma data fixa, ela é moével, desde o
comego ela é uma festa movel, a festa do Divino ela segue a, vamos por assim dizer,
a influéncia do carnaval, que o carnaval também era uma devocdo cristd entdo dé o
segmento para ir para Pentecostes, porque a festa do Divino é festa de Pentecoste...
que é o novo tempo que ha de vir... e veio... e 0 povo ficd dominando essa historia...
a funcdo dos folguedos, todos sdo religiosos... pra vocé ver a cavalhada... a
cavalhada ndo é nada mais, nada menos do que a imposicdo da fé pela espada... que
um povo forte e obediente a Deus ndo perde a guerra... 0 congo também é a mesma
influéncia dentro da histdria... a congada... mais tarde apareceu o pastoril, vindo do
nordeste... que é também a influéncia do nascimento de Jesus, festeja 0 nascimento
de Jesus... todo mundo vai pra aquele acontecimento e ela vem através dos tempos
segurando a fé, os cuidados, o respeito de todos aqueles que fazem parte desse
acontecimento... entdo € isso, em sintese é isso a festa... a presenca do Espirito
Santo, o Espirito Santo... (Narrativa de Pompeu Christovam de Pina, registrada em
Pirendpolis/GO em 01/11/2013).

As palavras religiosidade, devogéo, imposicéo e respeito norteiam a narrativa, uma vez
que nessa memoria a Festa nasce desses sentimentos coletivos e da crendice do povo e se
mantém a partir de exigéncias e praticas de conservacdo e preservacdo. A tradicdo se sustenta
e, como disse Pompeu, a festa é valente por resistir através dos tempos. Nesse novo tempo
que ha de vir, tempo esse que ja veio segundo Pompeu, “o povo obedece cegamente aquele
dominio do Espirito Santo” e o sentido dado a essa construcao e vivéncia da Festa € o proprio
Divino. A narrativa evidencia que a manutencao e resisténcia da Festa sdo atribuidas ao povo,
visto que a Festa “¢ cultivada pelo povo” e “o povo assim a fez”. O poder de realizagcdo da
Festa estd nas maos do povo, ja que “o povo fic6 dominando essa historia”. Se a Festa foi
fruto de uma construcdo popular, fundamentada na devocdo e na imposicdo de uma
religiosidade, é certo que as praticas populares, tanto em manifesta¢des culturais quanto nos

costumes religiosos, seriam vivenciadas concomitantemente pelo povo.
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Portanto, a religiosidade popular é afirmada nas demais manifestacfes de cultura
popular que compdem os festejos ao Divino, como a Cavalhada, o congo, a congada e 0
pastoril, justificadas na narrativa de Pompeu como parte do culto ao Divino. A imposic¢éo da

fé aparece uma vez mais, ja que a Cavalhada é “a imposigdo da fé pela espada”.

A presenca dessas manifestacdes, no entanto, indica a natureza propria da cultura
popular que, em suas praticas sociais, opera com estratégias de resisténcia e sobrevivéncia,
num movimento dindmico e completo de ressignificacbes. E mais que isso, essa suposta
dicotomia entre sagrado e profano ndo sustenta a compreensdo da cultura e religiosidade
popular, ja que na cultura popular o povo vive em totalidade a experiéncia no sagrado e no
cotidiano, sendo que esse cotidiano € muitas vezes categorizado como “profano”. A festa
popular sempre serd subversiva, nessa concepcao dicotdmica, pois para o povo o divino e a

vida estdo intimamente unificados.

Conforme Brito (1996) a cultura popular estrutura a rede de relagdes humanas,
objetivas e subjetivas, possibilitando que as pessoas, na coletividade, possam elaborar e
reelaborar representac@es e praticas de vida, de mundo, do cotidiano, de fé. Dessa forma a

experiéncia do Sagrado é que une essas praticas culturais e sociais.

As préticas religiosas populares possuem uma dinamicidade na transmissdo e na
ressignificacdo de suas manifestacdes e € esse movimento que permite, a0 mesmo tempo,
politicas de conservacao/preservacdo como resisténcia e alteracdes/transformacGes como

manutencdo da tradicdo.

Brito (1996) explica que a forca que sustenta a religido do povo é a mistica, uma vez
que € a experiéncia mistica que ampara a sobrevivéncia das religiées. De acordo com o autor
“na raiz de cada religido esta a vivéncia do mistério. Da experiéncia mistica, pertencente a
vida em sua integralidade e sacralidade, nasce o dinamismo da resisténcia e a permanente

renovacao da esperanca popular” (1996, p.108).

[...] Uma parte do povo tem temor pelo Espirito Santo... medo do Espirito Santo, pra
ndo brincar com o Espirito Santo, ninguém brinca com o Espirito Santo, faz as
devogdes com respeito... e no mais é um movimento que vive no meio da sociedade,
um movimento de natureza diferente... muitos padres quiseram acabar com ela...
bispos... tentaram acabar com a festa... depois 0s mais inteligentes, ou melhor,
menos burro, viram que num... € um segmento de religiosidade... foi criada pela
propria Igreja e que deve ficar no meio do povo... entdo ela vai ficando ai... como eu
tava dizendo pra vocé a cavalhada... a cavalhada é imposicdo pela espada... da fé
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pela espada... 0 pastoril € o nascimento de Jesus... 0 congo é a predominancia dos
pretos... entdo sdo coisas que ficam dentro da fé... (Narrativa de Pompeu Christovam
de Pina, registrada em Piren6polis/GO em 01/11/2013).

A cultura popular e a religiosidade popular resistem e permanecem no povo. Essas
praticas e manifestacdes, entendidas pela memoria coletiva da comunidade como folguedos e
folclore, sdo movimentos que buscam transformar o rito em tradicdo e legitima-los como
parte integrante das expressdes de fé. E nesse processo legitimador que a Festa e suas

expressdes populares se sustentam e constroem suas memdrias, historias e tradi¢oes.

A devocdo, como uma prética religiosa fundamental no catolicismo popular, respalda
esses ritos e expressdes de fé calcados no respeito, afeicdo, dedicacdo e na piedade popular.
De acordo com Londofio (2000) as devocdes populares no Brasil vém desde o periodo
colonial, trazidas pelos conquistadores e missionarios, e se fizeram presentes tanto no &mbito
privado quanto no publico. Essas devogdes, no entanto, ndo apenas se conservaram, mas se
transformaram ao longo dos séculos, buscando se adaptar e se reinventar de acordo com as

necessidades da cultura popular em cada periodo de tempo.

[...] Preservando recursos como a veneracdo das imagens, elas ganham
representacdes, com novos sentidos e praticas, galgando espacos e diversificando
seus meios de expressdo. Em uma direcdo que valoriza a cultura popular e que no
caso da religiosidade popular aponta para o que Cristian Parker chamou de uma
“outra logica”, acreditamos que ¢é insuficiente considerar as devogdes em uma
relacdo reduzida ao marco de promessa/obtencdo graca/pagamento da promessa.
Hoje como no passado as devogdes constituem em espaco de leigos, obviamente ndo
preservado da disputa com os especialistas religiosos. Elas servem para a expressdo
de identidades ameacadas de dissolucdo, ajudam eficazmente na superacdo da
fragmentacgdo quotidiana dos pobres e atribulados, recuperando sentido e esperanca,
e trazendo a afetividade para a experiéncia religiosa fazendo contraponto a catequese
cat6lica do Deus castigador e distante. (LONDORNO, 2000, p. 248).

Por mais que as praticas devocionais estejam fundamentadas em sentimentos de
afetividade, amor e benevoléncia, o culto ao Espirito Santo traz consigo exigéncias como o
respeito e a obediéncia, que resultam muitas vezes no temor ao Espirito Santo. Na narrativa de
Pompeu essa caracteristica é afirmada quando ele explica que até pode-se “brincar” com as
duas primeiras pessoas da Trindade, mas que nao se deve “brincar” com o Espirito Santo, pois
0 comportamento serd cobrado. Dona Maria, artesa das flores de papel, ainda afirma “porque

o Divino Espirito Santo é uma coisa muito fina, né, muito santo, é de muito respeito...”.



156

Percebemos esse sentimento em inimeras narrativas e consideramos que esse sentimento ja
estd consistente na memoria coletiva, uma vez que esse temor muitas vezes é o motor da
devocdo que se representa no trabalho, na doacgéo, na propria realizacdo da Festa e até mesmo

na tradicao.

Entdo esse amor com essa festa, principalmente a parte religiosa, né, a parte com o
Divino Espirito Santo a gente valoriza muito, a parte religiosa da festa a gente
valoriza muito. Gosto de assisti todas as noites de novena, a gente faz até promessa,
né, a gente faz propdsito pro Divino Espirito Santo... € muito legal, a festa pra nois é
muito legal, é coisa de crianga que passa de geracdo em geracgdo, né. E muito
valorizada pelo catolicismo, né, a Festa do Divino. Entdo a gente nem gosta de fala
assim sobre pouso de folia, a gente valoriza muito a parte folclérica da cidade que é
as cavalhada e a festa religiosa. A gente gosta muito. Entdo é assim, uma coisa
mesmo que ta no sangue... passd pro sangue... gosto muito... e sdo todos da familia...
no tempo da festa era um camarotinho de palha, a gente, né, comecd... comecd a
freqlienta a festa a gente ficava por baixo dos camarotes, depois meu marido
conseguiu um lugar, fez um camarote, ai a gente reunia a familia, os filhos ja foram
casando, né, hoje é uma festa, ¢ lindo... porque ai depois que fez esse cavalhédromo,
a gente vai, assim as familias, cada um tem um pedaco, né, ali... reparte, faz um
camarote que eles fala, né, ai a gente leva as coisa de comé, de bebé e ali a gente fica
a festa intéra, os treis dia de cavalhada a gente vai com as crianga e é muito bacana.
(Narrativa de Maria Duarte de Pina, registrada em Piren6polis/GO em 15/07/2013).

Na narrativa de Dona Maria pode-se inferir a importancia da familia no rito festivo. O
envolvimento da familia na Festa é entendido como uma maneira de integrar a propria historia
familiar a histéria da cidade. Fazer parte da festa, que é passada de geracdo em geracdo, €
fazer parte dessa identidade, é ocupar um espaco especial na memoria coletiva construida
sobre a Festa. Esses sentimentos de afeto e pertenca explicitados na narrativa constituem essas
relacBes entre a familia e a tradicdo da Festa. Outro aspecto que assinalamos na narrativa € a
distingdo entre as praticas do festejo. Dona Maria enfatiza a “parte religiosa”, identificada na

novena e promessas ao Divino e a “parte folclorica” representada pelas Cavalhadas.

Dona Terezinha, “fazedéra de verdnica”, relata uma historia que aconteceu durante seu
trabalho nos preparativos para a Festa. Durante o fazer das verdnicas houve um problema com
0 melado e todo o trabalho ja realizado se perdeu. Ela narra a intervencdo do Divino em

resposta ao seu pedido de ajuda.

Eu tava falando do Imperador que eu fui fazé as coisa, que ele... ndo foi eu que
limpei o melado, que tinha quem fazia o melado. Esse dia fizeram o melado errado,
que tem que té a medida certa. E ela dand, p6 no sol ela melava. Ela ndo seca, é
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muito pdco liméo. Aif eu fui pra Coroa do Divino, porque era assim, eu tinha feito
umas 500 verdnicas, tudo perdeu. Eu fiquei desesperada, fui na Coroa do Divino e
pedi. Pra que ela desse a....ela deixou na minha mao e que me ajudasse com o poder
do Espirito Santo, porque eu ndo podia assumi aquela responsabilidade que nao fui
eu que fiz o melado. Mas como conversasse com uma pessoa. Na hora veio na
minha ideia: pde 1 rabinha com liméo e 2 sem limao que cé resolve seu poblema. Eu
levantei, de joelho que eu tava em frente a Coroa, eu falei pra minha amiga: eu ja
descobri o que que eu v0 fazé. E arrumei otro melado sem limé&o, misturei e ndo teve
erro. Dessa época eu nunca mais aceitei ninguém fazé o melado pra mim. Entdo
dessas graca a gente tem demais com o poder do Espirito Santo. As historia minha é
maravilhosa...(Narrativa de Terezinha de Arruda Camargo, registrada em
Pirendpolis/GO em 14/07/2013).

A atuacdo do Divino Espirito Santo é constante na memdria coletiva. A fé é uma
experiéncia que transforma a esséncia humana e possibilita uma crenca que persevera e gera
confianca. E pela iluminagio do Divino que Dona Terezinha conseguiu resolver o problema.
Foi uma graca alcancada que atesta o poder do Espirito Santo e reforca as praticas de fé e
ainda o trabalho devocional na Festa.

O artista naif e mascarado Sérgio Pompéo explica sua percepcao acerca das relagdes e
identidades da Festa que sdo estabelecidas e construidas no imaginario coletivo desde a

infancia.

[...] Acho que a paixdo, ela vem desde a infancia... e aqui em casa, como meu bisavo
ja foi festeiro nessa casa, ja teve festa do Divino nessa casa, meu avd foi por dois
anos, meus tios maternos, tem familia do lado paterno também que j& foi Imperador
da festa... entdo a gente ta sempre envolvido nessa festa... ano passado eu fui Rei...
entdo sempre tem um envolvimento.... [...] Entdo, assim, esse envolvimento meu
com a festa vem desde a infancia devido o meu pai nos envolver também... por ele
tocar na banda e colocar... assim... “onde cé vai?” “v0 toca” e a gente ia... que a
banda toca umas musicas maravilhosas, né... entdo a gente tava sempre envolvido...
ele tocava no coro da novena... hoje eu canto no coro... entdo sempre teve jeito de
envolver... [...] A minha paixdo pela festa, pelas coisas da festa, ela sempre foi
demais, sempre foi aumentando, sempre me encantou muito isso....como eu disse,
aquela dimensdo infantil, né... entdo tinha as pastorinhas, € um encanto até hoje, as
musicas sao bonitas, elas sdo bonitas, os personagens, né... é muito interessante... e
vocé sabe que assim... ah, minha méde foi, a minha vo ja foi, a minha tia foi, a minha
prima foi... entdo tem uma relacéo familiar com as pastorinhas também... (Narrativa
de Sérgio Pompéo de Pina Janior, registrada em Piren6polis/GO em 24/04/2014).

O envolvimento no processo ritual festivo que se inicia na infancia cria cores e
memorias fantasticas sobre a Festa. E na infancia que os vinculos afetivos e o entendimento
da importancia da manutencdo da tradicdo sdo concebidos, ao participar diretamente dos

festejos a crianca vive a experiéncia religiosa popular e grava esses sentimentos na alma e na
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memoria. Essa intimidade da familia com a Festa, concebida pela constante participacdo e
devocdo, produz no imaginério da crianca signos identificadores: o av6 que ja foi Imperador,
0 pai que é musico da banda, os tios que ja foram Imperadores ou Reis do Reinado e Juizado
ou até mesmo Mordomaos, primos e irmaos que sdo cavaleiros das Cavalhadas, as avos, a mae,
as tias e as primas que sairam de virgens na procissdo e protagonizaram as Pastorinhas, enfim,
todos os integrantes do nucleo familiar se constituem de alguma forma como personagens e
intérpretes na Festa, e essa caracteristica é primordial na construcdo da percepcdo infantil a

respeito da Festa e dos lacos de benquerenca e dedicacdo a mesma.

A festa, 0 que faz a gente apaixonar por ela é justamente esse encanto infantil. Que
que ¢ um mascarado pr’uma crian¢a? Que que ¢ aquela fantasia? Porque pra crianca
tudo tem uma dimensdo maior, né... entdo acho que foi a partir dai... se hoje se as
pessoas sdo apaixonadas, as que sdo mais apaixonadas [pela festa] é gente que
passou a infancia na festa. Porque a dimensdo infantil € maior e ela toma uma
proporg¢do... vira um sonho aquilo... entdo o pavor do mascarado, as vezes deixa de
ser pavor, mas a crianga tem pavor daquilo... porque tem um cavalo que € perigoso,
tem a méscara que é assustadora, a cor é muito forte... os enfeites, né... por que flor?
Flor é uma coisa tdo singela, tdo meiga e em cima daquilo... tudo aquilo chama
muita atengdo... entdo tudo me encantava na festa... desde que eu me entendo por
gente. (Narrativa de Sérgio Pompéo de Pina Junior, registrada em Piren6polis/GO
em 24/04/2014).

Podemos exemplificar a narrativa de Sérgio Pompéo com uma cena que, ao acaso, foi
possivel observar durante a Festa de 2014. Na noite do Sabado, apés o levantamento do
Mastro, foi possivel ver pela janela de uma das casas da Rua do Rosario uma cena familiar
que pareceu cotidiana nesse universo festivo. Uma senhora estava com uma crianga pequena
no colo e um senhor brincava com a crianca, gesticulando e levando as médos a cabeca em
alusdo aos chifres da mascara de boi do mascarado. A senhora falava “olha o curucucu!” e o
senhor corria e encostava os dedos de “chifres” na barriga da crianga que a0 mesmo tempo ria

achando graca, mas também gritava demonstrando certo pavor.

Dona Maria também conta a respeito de suas experiéncias na infancia com a Festa, sua

familia ia da fazenda para a cidade para participar das celebracdes ao Divino:

Vinha aqui pra vé, assisti a Festa do Divino, mas nunca pensava que um dia eu ia
fazé flor pra ornamenta os mascarado. Porque eu nem pensava, né, porque a gente
vinha pra assisti a festa, vinha montado a cavalo, tinha uma amiga muito grande, um
amigo, um casal, a gente ficava na casa dela... [...] E a gente vinha pra assistia festa
e eu me lembro que a festa eles falava que, tinha um lago ali perto daquela praca
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ali... lembro que a gente veio e nesse tempo as coisas era muito dificil, né... entdo eu
lembro que eu vim descalco, vinha no cavalo, mas como era treis pessoas pra um
cavalo s0, entdo tinha que anda a pé... e eu cheguei a da bolha no pé, né, descal¢o
com pedras no caminho ai cheguei com o pé cheio de bolha. Ai cheguei e calcei,
porque chegd na cidade tinha que calca, né, lavava o pé, passava na casa dessa
mulher e calgava pra i priessa festa, eu tava com o pé doendo, num tava aguentando
fica, mas tava achando tdo bom a festa, num tinha como ficé la de tanta dor que tava
nos pés, sabe, nem sabia porque tava doendo, fui descobri depois. [risos] (Narrativa
de Maria Duarte de Pina, registrada em Piren6polis/GO em 15/07/2013).

Essas lembrancas da infancia se constituem como verdadeiros lacos afetivos que ao
longo da vida véo se fortalecendo e compondo novas dimensdes. Do universo infantil a festa
colorida e fantastica se transpde para a vida adulta como uma devocao fundamentada no

respeito e na obrigacdo do fazer, do rezar, do celebrar, do preservar e do rememorar.

José Valdivino, artesdo de mascaras, relembra momentos de felicidade infantil, ao
participar dos andamentos e preparos dos ensaios dos cavaleiros. Ele acompanhava seu irméo

de criacdo que era cavaleiro das Cavalhadas e narra uma memdria emotiva:

Olha, as coisas que eu lembro é o seguinte, as coisas que a gente num esquece
quando € crianga, eu gostava demais de animal, de cavalo... entdo a coisa mais filiz
pra mim que tinha era quando meu irmao me acordava de madrugada 4, 3 horas da
manhd, pra criangada, sO crianga, i buscd os cavalo no pasto... levantava de
madrugada naquele frio... num sei se cé conhece aquele tal de carrapatim... ih...
entrava naquele mato, capim alto... inchia de carrapatim... mas eu tinha um prazer de
pegé os cavalo e trazé pros cavaléro... e geralmente tinha 3, 4 cavalo cada cavaléro...
ai que que acontecia... pegava os cavalo e pegava um pra gente também pra gente
acompanha... os ensaio... tudinho... isso era coisa boa dimais, nossa senhora... num
esquece de jeito nenhum... (Narrativa de José Valdivino Pereira Lima, registrada em
Pirendpolis/GO em 29/01/2014).

Ir a0 pasto buscar os cavalos para os ensaios dos cavaleiros pode ser uma agdo um
tanto simples e até mesmo cotidiana nesse meio rural. No entanto, participar dessa atividade
junto aos adultos configura para a crianga uma experiéncia de aventura. Sentimentos préprios
de ordem meninil, a aventura de poder fazer parte de um rito tdo solene quanto a encenacao
das Cavalhadas se torna uma experiéncia relevante na constituicdo da identidade da crianga

em relacédo a Festa.

A artesd de flores Vania, filha de Dona Maria, também rememora sua infancia na
festa, apontando o envolvimento e congracamento coletivo e familiar proporcionado pelos

ritos e praticas festivas:
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Ah, de tudo... que meu pai tocava na banda entdo a gente sempre ia... a minha
familia intéra a vida toda sempre foi muito envolvida com a festa... como eu te falei
mesmo... tem varias recordac@es bonitas da minha vé me levando nas novenas, né...
entdo assim... das alvoradas, da prépria cavalhada... acho assim... a cidade se
transforma... na época da festa vocé vé pessoas assim que ha muitos anos as vezes
vocé nem via mais... e durante, no periodo da festa, ela tira muito as pessoas das
casas... entdo envolve mesmo... 0 povo... a cidade muda com a festa... (Narrativa de
Vania Maria de Pina, registrada em Pirenopolis/GO em 15/07/2013).

Nossos sujeitos-narradores foram questionados sobre o que se constitui como o item
mais importante na Festa, as seguintes narrativas sdo as respostas a esse questionamento, que

pareceu ser de dificil elaboracdo para 0s nossos narradores.

Ah, o mais importante da festa é a festa religiosa, né... O mais importante ¢ ir na
igreja, assisti as novenas, as missa, ouvi o hino do Divino... ¢ muito bonito. O mais
importante pra mim é a parte religiosa. Essa parte pra mim é a mais... acho que todo
mundo catélico gosta... da parte religiosa, né... as outras a gente, é complemento, né,
pra festa, pra gente diverti... mas a parte religiosa, a da igreja, é a mais
maravilhosa... de ouvi as musicas em latim, né, que o coral é em latim... com a
banda de musica e tudo... € muito lindo... e tocante... e vocé lembra do passado,
lembra dos antepassado que ja foram, né... traz uma lembranca e é muito lindo... as
novena do Divino e as missa sdo maravilhosa... (Narrativa de Maria Duarte de Pina,
registrada em Piren6polis/GO em 15/07/2013).

O espago religioso se configura na narrativa de Dona Maria, artesd de flores, como
uma forma de rememoracdo ao passado. Os canticos em latim, a novena e as ladainhas
constituem préaticas do catolicismo que permeiam as memdrias familiares e de infancia. A
devocdo alegra o coracdo. Dona Maria também cita “outras partes” da Festa como

complemento para diversao.

Na festa? Uai, eu quase ndo participo da festa. Eu acho mais importante,
primeiramente é a missa. Mas inclusive eu ndo do conta de i, que aqui em casa
enche de gente. Mas eu vb na porta da igreja, do lado de fora e pego Ele [0 Divino]
pra abencoa minha familia inteira, a primeira coisa, e pra da paiz na festa. Eu chego
na porta, fago minha oraco e venho embora pra casa. N&o tem mais nada pra
aproveita na festa. E a cavalhada. O povo gosta e eu sinto bem, que é o que ele [0
pai de Dona Terezinha] mais amava. Tudo a gente acha bdo. Que i na missa eu
quase ndo vb por isso. Mas eu tenho muita fé. A missa e a cavalhada que era
antigamente. (Narrativa de Terezinha de Arruda Camargo, registrada em
Pirendpolis/GO em 14/07/2013).
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Dona Terezinha, veronqueira, explica que o mais importante seria a Missa do
Domingo do Divino e as Cavalhadas. Ela enfatiza que “antigamente” era isso o mais
importante. Também esclarece que, mesmo considerando a missa muito relevante, nao assiste
a celebracdo, apenas vai até a porta da Igreja e faz sua oracdo, o que se configura como o
suficiente. E interessante notar que Dona Terezinha entende que “quase ndo participa da
festa”, contudo ¢ notdvel sua presenga e participagdo no preparar da mesma. O pedido ao
Divino para “dar paz na festa” refere-se aos acidentes com o0s cavalos, que eram muito
comuns em outras épocas, tanto no campo das Cavalhadas quanto nas ruas da cidade, devido
ao tempo seco e sem chuvas que propiciava o levantamento de espessas nuvens de poeira,

prejudicando a visdo dos cavaleiros e dessa forma, 0 manejo com os cavalos.

Pra mim é a presenc¢a do Espirito Santo, isso € o mais importante dentro da festa...
Hoje n6s temos a coroa, que todos vem prestar homenagem a coroa... pra poder
manter essa cultura... pra manter esse amor entre a pessoa humana... porque a festa
é, vamos dizer, é festa... num tem rico ou pobre, é tudo... tem gente que vem de
longe trazer sua mensagem, seu respeito... muito respeito, muito respeito...
(Narrativa de Pompeu Christovam de Pina, registrada em Pirenépolis/fGO em
01/11/2013).

Para Pompeu 0 que se caracteriza como primordial na Festa € o préprio Divino
Espirito Santo, o motivo de todo o festejo. O amor e o respeito sdo 0s sentimentos que

circulam entorno a figura do Divino.

Ah, eu acho mais importante é o Divino Espirito Santo, né... em priméro lugar é
ele... ai depois... 0s pouso eu acho muito bom... cé vai, é bom... caba os pdso é farofa
num lugar, é festa... a cidade vira so festa... povo vai pra casa do Imperador... e faiz
barulho e é festa pra 14 e festa pra cé... agora no final da Novena todos os dias tem
barraca la na Pardquia... da Igreja é tudo pra la... hora que caba a festa da Igreja vem
a festa dos... de ranchdo, rancho de danga, Cavalhada... vira uma festa ai que todo
mundo acha bdo... a cidade inteira... e vem muita gente de fora, né, ndo s6 a cidade,
mas como as cidade vizinha vem tudo ai pra prestigia... as Cavalhadas todos anos...
(Narrativa de Lucio Flavio Abrantes, registrada em Pirendpolis/GO em 06/06/2014).

O artes@o de mascaras Lucio Flavio exp6e que o mais importante da Festa € o Divino e
que so depois vém a Festa. No entanto, sua narrativa da énfase a varios movimentos, como 0s
pousos de folia, as farofadas dos ensaios dos cavaleiros, a barraca promovida pela Matriz, os

ranchdes e as Cavalhadas. E a diversdo que se faz presente em sua narrativa.
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O mais importante da festa sdo as novenas... que as novena num tem nada a ver com
a cavalhada, com os mascarado... a novena do Divino Espirito Santo... sdo sete dias
de novena... é a parte mais importante da festa... pelo menos pra mim, né, sdo as
novenas... € a parte religiosa... (Narrativa de José Valdivino Pereira Lima, registrada
em Pirendpolis/GO em 29/01/2014).

José Valdivino, artesdo de mascaras, também aponta as novenas e a “parte religiosa”
como sendo 0 mais importante da Festa. E possivel perceber que elevar o Divino e o
classificar como o mais importante dentro de uma festa que se configura dentro de um
universo de manifestacdes populares € um discurso que se fez comum nas narrativas. Seria

esse realmente o motivo?

Participo... todos os sentidos da festa eu gosto... gosto da parte religiosa... da profana
também, né... [...] religiosa sdo as novenas, as missas, as procissdes, né... e a profana
a cavalhada também que faz parte da religiosidade... porque ela veio pra catequiza
0s negros e os indios... entdo é também a parte religiosa.. a profana ja é os ranchos,
0s posos de folia também é religioso, mas também tem um cunho profano... [...] eu
aproveito de tudo... as alvoradas, os pdsos, as novenas.. da barraquinha que agora
tem também, né... do Imperador... 0s cortejos... de tudo um pouco... cavalhada...
(Narrativa de Vania Maria de Pina, registrada em Pirendpolis/GO em 15/07/2013).

Para Vania, artesd das flores de papel, a festa em toda a sua concepc¢do é religiosa,
mesmo a parte “profana”, apontada como a cavalhada e os pousos de folia, que sdo
“profanos” mas tém um cunho religioso por cumprirem uma fungdo de catequese e rezas,

respectivamente.

O mais importante da festa... tem varias coisas, né... &, porque tem as novenas que
sdo lindas, né... tem a banda de musica que eu acho lindo demais da conta quando
ela toca e os mascarados tdo descendo, entendeu... 0 mascarado mesmo que é uma
das coisa mais bonita que eu acho, sabe... entdotudo na festa € bonito, tudo é lindo...
num tem nada assim... sabe... a festa inteira ¢ maravilhosa...(Narrativa de Esmeralda
Arlinda Ferreira da Costa, registrada em Pirenépolis/GO em 30/01/2014).



163

A artesd de mascaras Esmeralda afirma que “tudo ¢é lindo” na festa e que varios
momentos sdo importantes, no entanto da énfase a figura do mascarado, por ser o personagem

mais apreciado pela artesa.

O artista naif e mascarado Sérgio Pompéo explana sua opinido quando o questionamos

0 que seria 0 mais importante na Festa:

Tudo... eu ndo ponho nada na frente de nada... ndo elevo nada... entdo, porque tudo
tem seu momento, tudo tem sua esséncia, né... entdo a festa comeca: pouso de folia...
como que num vai no pouso de folia? “ah, ele ¢ mais importante que a novena?”...
ndo, mas é o momento dele... como ndo ver a chegada da folia e aquele bando de
folido chegando... é outro momento a chegada da folia... ndo tem como perder... a
novena... COMO nao vai na novena... ela é cantada toda em latim, com as musicas
belissimas, musicas eruditas... domingo do Divino... que coisa mais linda, a banda
toca s6 as musicas mais bonita que existe, né... a alvorada... a comida da festa...a
bebida da festa... as pastorinhas... como ndo ir nas pastorinhas... como ndo assistir 0s
congos dangando... como ndo ir no reinado.. como ndo ir no campo das
Cavalhadas... entdo ndo tem... acho que nada tem... acho que ta tudo no mesmo
patamar... com muita fé ao Divino Espirito Santo... a parte religiosa... ela supera a
profanagdo... a parte profana, a parte folclorica e tudo... mas se vocé for estudar isso
a fundo, tudo isso tem um cunho religioso... o folclore ele é o que? Ele é a busca por
uma religiosidade... a tradicdo ela é religido também... ela t& envolvida com a
religiosidade, com essa tradi¢ao festiva... t tudo envolvido com a festa... entdo nao
tem como dizer assim que uma coisa supera a outra, que uma coisa é mais
marcante... eu coloco tudo igual, eu participo de tudo, vou em tudo... e... sempre
coloco... mas claro, a parte da novena, a parte da missa... ndo tem como, se vocé
fizer as outras e ndo fizer essa dai, cé ta fora...acho que pra mim ou participa de
tudo, inclusive da parte religiosa ou num participa de nada... que uma nao tem valor
se vocé... eu sou catélico, eu sou devoto do Divino Espirito Santo mesmo, sou fiel
ao Divino Espirito Santo e pronto... entdo ndo tem como eu ndo ir... entdo deixo as
vezes muitas coisas pra ir pra missa, né... entdo “ah, ndés vamo pro rancho”... ndo,
primeiro eu vou pra novena... pra depois eu cacé outra coisa pra fazé... porque tudo...
apesar das coisas meio que simultaneo, tudo tem seu horario... mas uma coisa ndo
tem mais importancia que a outra... tudo é importante, tudo tem que participa...
(Narrativa de Sérgio Pompéo de Pina Janior, registrada em Piren6polis/=GO em
24/04/2014).

A narrativa de Sérgio se distingue das demais ao assimilar que a Festa compreende
varias manifestacfes e que todas essas expressdes se configuram como parte integrante e
atuam com uma relevancia equivalente para a realizacdo da Festa. O artista defende que “tudo
tem seu momento, tudo tem sua esséncia” e que tudo pode ser aproveitado “com muita fé ao
Divino Espirito Santo”. Ainda assim, a narrativa conclui que é inerente participar do todo,
que inclui a “parte religiosa”, uma vez que “se vocé fizer as outras e ndo fizer essa dai, cé ta
fora”. O respeito e devocdo ao Divino se faz presente uma vez mais nas construgdes das
narrativas, que buscam afirmar, confirmar e legitimar as praticas festivas em torno da figura

do Espirito Santo e de uma religiosidade unanime e coletiva.
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3.2 TEMPORALIDADES, TERRITORIALIDADES E PERFORMANCES NO CELEBRAR

Palco de relagdes, sentimentos, conflitos, tensdes e praticas sociais, as cidades sdo o
ponto de encontro de tudo. Constituem-se pelos sujeitos que nela vivem. Essas experiéncias

cotidianas deixam marcas ao longo do tempo, construindo territorios, espacos e memorias.

O espaco onde se constréi uma cidade nos convida para o reconhecimento de um
espectro infinito de determinagdes/relagdes. E nesse plano intrincado que homens,
mulheres, criangas, velhos e velhas estabelecem, projetam, realizam suas vidas. O
que trazem, o que inventam, o que transformam esta além de qualquer possibilidade
positiva de determinacdo. (MONTENEGRO, 2007, p. 9).

E nesse espaco da cidade e de seu cotidiano que foi buscado compreender as relagdes
existentes e postas durante os festejos ao Divino Espirito Santo. A relacdo entre memodria,
espacos, territorios e ainda os objetos que cercam esse meio, carregam em seu contexto

material representacGes de identidades e tramas de memadrias.

Pensando no espaco da cidade de Pirendpolis e também na cartografia da Festa do
Divino, podemos afirmar que tal relacdo espaco-memoria se da quase que naturalmente na
rotina da comunidade, uma vez que a cidade carrega uma Historia em suas ruas calcadas de
pedra, nas paredes das casinhas do século XVIII e em todo o festejo ao Divino. Perceber a
cidade também como objeto de cultura material faz parte da dindmica, pois ndo podemos nos

esquecer de que a cidade propriamente é material.

No livro As cidades invisiveis, talo Calvino apresenta um panorama de cidades
imaginérias, compondo ndo-lugares fantasticos que se constituem como espacos ideais de
convivéncia. Calvino estabelece relacdes entre as categorias cidade e memdria pela voz do
personagem Marco Polo, viajante veneziano que narra ao imperador mongol Kublai Khan

longinquas cidades de seu vasto império.

A cidade se embebe como uma esponja dessa onda que reflui das recordagdes e se
dilata. [...] Mas a cidade ndo conta o seu passado, ela o contém como as linhas da
mao, escrito nos angulos das ruas, nas grades das janelas, nos corrimdos das escadas,
nas antenas dos para-raios, nos mastros das bandeiras, cada segmento riscado por
arranhdes, serradelas, entalhes, esfoladuras. (CALVINO, 1990, p. 14-15).
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Essas marcas temporais sdo rastros, vestigios deixados na cidade. Os espagos,
territorios e objetos nos contam historias: € preciso saber fazer as perguntas certas. Uma
cidade como Pirenopolis, que é palco de uma mesma festa ha quase dois séculos,

considerando apenas o registro oficial, pode relatar historias que ainda estdo silenciadas.

E buscando a subjetividade, o particular e cada detalhe que o historiador do cotidiano
restaura as tramas de vidas que estavam encobertas. Buscamos as experiéncias, vivéncias,
interpretagdes: a pluralidade da teia de relagdes cotidianas em suas variadas dimensoes.
(MATOS, 2002, p. 26). Assim, é possivel compreendermos, a partir do micro, o universo
macro: questdes sociais, culturais, econdmicas e politicas de determinado grupo ou

comunidade.

E na experiéncia da vida cotidiana que os costumes sdo significados e transmitidos, e é
também na vida cotidiana que a tradigdo € renovada. A festa precisa ser vivenciada para que
os elos comunitarios ndo se percam, é na experiéncia do cotidiano que essas transmissfes
acontecem, e 0 momento da festa ndo é apenas um momento de diversdo ou da quebra da
normalidade do ordinario, mas também de transmissdo de valores, saberes e memorias. Toda
festa conta uma histdria e é através da experiéncia da vivéncia cotidiana nesse universo
festivo que os saberes sdo transmitidos. A repeticdo é inerente a tradicdo, pois nesse momento
da repeticdo a oralidade se atualiza e se mantém, atualizando também as tradicGes. Esses
saberes sdo as taticas dos modos de saber e das artes de fazer os objetos da cultura material.
Permeando a tradicdo, a oralidade e o cotidiano, “Essas maneiras de fazer constituem as mil
praticas pelas quais usuarios se reapropriam do espaco organizado pelas técnicas da producédo
sociocultural” (CERTEAU, 1994, p. 41).

A Festa transforma o tempo da normalidade na cidade, nesse periodo essa define
varios tempos para sustentar e praticar todas essas manifestacdes que compdem o festejo ao
Divino. Fundamentamos em Bakhtin (1987) a categoria festa, uma vez que, se tratando de
uma celebracdo de carater religioso, nota-se a profunda relagdo com o sagrado nas
manifestacdes e suas representacdes. Segundo Bakhtin, a festa é algo maior que a experiéncia

puramente humana:

As festividades (qualquer que seja o seu tipo) sdo uma forma primordial, marcante,
da civilizagdo humana. N&o €é preciso considera-las nem explica-las como um
produto das condic@es e finalidades praticas do trabalho coletivo nem, interpretacdo
mais vulgar ainda, da necessidade biolé6gica (fisioldgica) de descanso periddico. As
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festividades tiveram sempre um contetdo essencial, um sentido profundo,
exprimiram sempre uma concepgdo do mundo. Os “exercicios” de regulamentagédo e
aperfeicoamento do processo do trabalho coletivo, o “jogo no trabalho”, o descanso
ou a trégua no trabalho nunca chegaram a ser verdadeiras festas. Para que o sejam, é
preciso um elemento a mais, vindo de uma outra esfera da vida corrente, a do
espirito e das idéias. A sua sancdo deve emanar ndo do mundo dos meios e
condicOes indispensaveis, mas daquele dos fins superiores da existéncia humana,
isto ¢, do mundo dos ideais. Sem isso, ndo pode existir nenhum clima de festa.
(BAKHTIN, 1987, p. 7-8).

Entendemos a festa como uma expressdo fundamental presente na dinamica cultural,
sua ordem propria revela concepcdes de mundo. No ambito religioso, foi pensada a relacdo
metafisica existente que desenvolve na comunidade vivéncias de profundo respeito, devocao e
sacralizacdo, culminando em verdadeiras experiéncias de contato com o sublime. Assim,
compreendemos esse tempo da festa como um tempo transcendental: um templo da fé. Essa
experiéncia de fé, classificada nesse tempo do rezar, € acompanhada intimamente por outros

tempos: o preparar e o festejar.

Pensando nesses movimentos que constroem a dindmica da Festa, percebemos
temporalidades distintas no desenvolvimento do processo ritual festivo: o tempo do preparar,
0 tempo do rezar e o tempo do festejar, sendo que esses tempos nao se dividem
necessariamente cronologicamente, e sim dialogam e coexistem quase que simultaneamente.
Esses tempos delimitam e s@o responsaveis pelas praticas cotidianas da comunidade no tempo
da Festa.

A Festa constroi, em sua complexidade ritualistica, uma cartografia na cidade
especifica para o periodo da celebracdo. Os tempos da Festa (preparar, rezar, festejar) definem
0 uso e a demarcacdo de territdrios nos espacos da cidade. Territorio esses de maultiplas
experiéncias e multiplas memorias, a cidade opera como suporte de reproducdo e

representagéo social.

Em seu processo de transformacdo, a cidade tanto pode ser registro como agente
historico. Nesse sentido, destaca-se a nogdo de territorialidade, identificando o
espaco enquanto experiéncia individual e coletiva, onde a rua, a praca, a praia, 0
bairro, os percursos estdo plenos de lembrancas, experiéncias e memdrias. Lugares
que, além de sua existéncia material, sdo codificados num sistema de representagdo
que deve ser focalizado pelo pesquisador, num trabalho de investigacdo sobre os
maltiplos processos de territorializagdo, desterritorializacdo e reterritorializacéo.
(MATOS, 2002, p. 35-36).
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A territorialidade é definida pelos sujeitos, assim, o territério estd sempre em
transformacdo pelo sujeito e pela temporalidade, possibilitando, inclusive, que o mesmo
espaco ocupe distintas territorialidades em tempos distintos. Dessa forma, compreendemos o
territorio como espaco sintese de experiéncias individuais e coletivas e que a partir dessas
vivéncias constroem referéncias identitarias. A memoria também se manifesta num espaco
sintese, ou seja, num territorio delimitado pelas lembrancas, sejam essas pertencentes a uma
ou outra categoria de recordagdes, individuais ou coletivas. Nao ha memoria coletiva que nédo
aconteca em um contexto espacial. Assim, 0s objetos, 0s espacos e territdrios que nos cercam
carregam em seu contexto material representagdes de nossas identidades e tramas de nossas
memdrias (HALBWACHS, 2006).

A cartografia espacial seria a territorialidade espacial propria da festa dividida
basicamente pelos tempos do preparar, do rezar e do festejar. A Casa do Imperador se
apresenta como territorio fundamental do rito festivo. E na Casa do Imperador que as
atividades do preparar se concentram: reunifes, mutirdo para feitura das verdnicas e demais
alimentos para a festa e é onde sdo guardadas as bandeiras e demais objetos que serdo usados
no cortejo/procisséo.

O rezar também se expressa na Casa do Imperador: 14 fica o altar com a Bandeira, a
Coroa e o Cetro, 14 é o inicio dos ter¢os dos cavaleiros, o destino final das alvoradas e ainda
inicio e término dos cortejos e procissdes. No tempo do festejar a Casa do Imperador recebe a
entrega da folia, as “farofas” dos cavaleiros, os cortejos e procissdes — que inclusive sdo
demarcados com as bandeirolas no trajeto da Igreja até a Casa do Imperador — e ainda 0s
grupos de danca, a congada e o congo. Toda a festa perpassa a Casa do Imperador

independente da ordem de seu tempo.

Para a cartografia simbdlica foi pensada a categoria de territorialidade aplicada aos
objetos da cultura material. O territério simbolico da ver6nica de alfenim é a prépria
representacdo da imagem do Espirito Santo no doce e ainda a devogdo e 0 consumo
ritualizado desse artefato. Como territdrio simbdlico dos mascarados foram identificados o0s
trajes coloridos, as mascaras e as flores de papel e ainda o anonimato permissivo,
caracteristica primordial de ser mascarado. Para Moura (2010) a festa € um espago de trocas
simbolicas que sinaliza questfes através de imagens-vestimentas, mascaras e performances. A

autora explica que os objetos enquanto produtos culturais sdo simbolos dessa cultura:
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Um olhar sobre essa producdo indumentaria nos remete a seu valor enquanto
produto cultural, simbolo estético da cultura em que esta inserida, podendo, nesse
sentido, configurar relagdes com o corpo tais como ornamentacdo, fantasia e
teatralizacdo, além de expressar linguagem simbdlica que transcende seu valor
funcional, uma vez que propde a reinvencdo do sujeito pela construcdo do
personagem. (MOURA, 2010, p. 102).

Em toda a temporalidade do ritual os devotos celebram o Divino: no preparar, no rezar
e no festejar a performance se faz presente contribuindo na constru¢cdo de uma memoria da
Festa. Existe uma performance no fazer dos objetos rituais € no uso desses objetos em todo o
processo ritual, seja de ordem devocional como nas procissdes e cortejos ou de ordem festiva
na atuacdo dos mascarados e cavaleiros. Como as memorias dessas performances se

apresentam?

Zumthor (2000) considera a voz como uma forma de emanacdo do corpo, dessa
maneira entendemos que a tradicdo oral opera como uma performance essencial na construcao
da memoria da Festa. De acordo com Zumthor (2000) a performance é sempre constitutiva da
forma e estd marcada por sua prética, que pode ser uma manifestacdo cultural de qualquer
ambito como contos, cancBes, ritos ou dancas, sendo assim, a performance estd ligada a

transmisséo oral.

A performance geralmente esté relacionada a um acontecimento oral e gestual, ela é
um savoir-faire, um saber-ser, que implica e comanda uma presenca e uma conduta, uma
ordem de valores encarnada em um corpo vivo. Assim, a nocdo de performance entende a
presenca de um corpo. Zumthor explica uma das caracteristicas da performance na concep¢édo
defendida por Dell Hymes, onde

A performance e o conhecimento daquilo que se transmite estdo ligados, naquilo que
a natureza da performance afeta o que é conhecido. A performance, de qualquer
jeito, modifica o conhecimento. Ela ndo é simplesmente um meio de comunicacéo:
comunicando ela o marca. (ZUMTHOR, 2000, p. 37).

E na performance e pelas memorias dessas performances que os saberes sdo
transmitidos e significados. Na pratica os saberes sdo vivenciados na performance e a tradicdo

se constitui a partir dessa relacdo, a participacdo dos devotos em todo o processo ritual da
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festa constroi e afirma vinculos afetivos e um entendimento de tradicdo a partir do

envolvimento com o festejo.

[...] Como o modo de contar ndo vem separado dos conteldos transmitidos, praticas
de culturas orais séo inseparaveis do corpo que narra e dos que escutam, em dialogo
de performances que propagam diferentes ritmos e gestos em narrativas. [...] Na
aparéncia, uma repeticdo mondtona, em realidade, exercicios de guarda e atualizacéo
de direitos, costumes, tradi¢des e relagdes conquistadas, onde “o corpo funciona
como uma espécie de arquivo, em constante transformacao das experiéncias vividas”
(Sant’Anna, 2002, p. 31). (ANTONACCI, 2014, p. 141-142).

Teixeira (2008) explica que para Schechner (2003) a performance desempenha sete
fungdes, sendo: “entreter; fazer alguma coisa que ¢ bela; marcar ou mudar a identidade; fazer
ou estimular uma comunidade; curar; ensinar, persuadir ou convencer; lidar com o sagrado e
com o demoniaco” (SCHECHNER, 2003, p. 45 apud TEIXEIRA, 2008, p. 6). Dessa forma,
compreendemos que a performance é um elemento que reforca a identidade social de grupos
sociais ou sociedades, sobretudo em performances culturais que sdo expressadas em

manifestacdes e celebracdes.

E nessa dimenséo imaterial da cultura que a categoria de performance adequa-se, uma
vez que as manifestagdes sdo assimiladas no momento presente. Portanto, “para a teoria da
performance, a ideia de autenticidade est4 fincada no aqui e agora de cada performance
realizada, em condicGes sociais, econdmicas e histéricas concretas, conforme a
intencionalidade de cada realizacao” (TEIXEIRA, 2008, p. 8).

Nos, pirenopolinos, estamos participando, mesmo dentro da Igreja sentado no banco
ouvindo novena... eu sou um participante... se eu estiver no auditorio assistindo as
pastorinhas eu sou um participante... se eu tiver em cima do camarote assistindo as
cavalhadas eu sou um participante... entdo o pirenopolino, ele participa... se eu estou
na alvorada atras da banda eu sou um participante... mas vocé quer participar mais,
VOCE quer interagir mais, vocé quer envolver mais... onde vocé pode envolver? Onde
vocé pode entrar? Ai entdo vem esses outros aspectos, que € como envolver mais na
festa... bom, a Unica coisa que eu podia fazer pra me envolver mais era sair de
mascarado. Entdo, desde pequenininho eu sempre quis ter uma mascara pra colocar
essa mascara na cabeca e andar na rua de mascarado. (Narrativa de Sérgio Pompéo
de Pina Junior, registrada em Piren6polis/GO em 24/04/2014).
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Sair de mascarado representa uma relevante forma de participacdo na Festa, visto que
para poder participar mais, interagir mais e se envolver mais na Festa, ser um mascarado € a
opcao mais viavel e democratica e talvez a mais representativa nesse aspecto. A liberdade do
mascarado propicia esse sentimento e sua imagem-representacdo identifica e marca a Festa,

além de ser o personagem que agrada e diverte o publico participante do rito-espetéculo.

Entdo, 0 mascarado, a questdo de sair de mascarado num acho cansativo e eu gosto
do preparativo... do preparar pra sair de mascarado. Entdo é corré atras... quem vai
fazé minhas flores, é.. que cavalo que eu vb arrumd, esse cavalo é bdo, sera que é
bdo, num é... qual a cor da roupa que eu vd por esse ano... ai senta com 0s amigos e
negocia “oh, a gente vai arrumd na casa de quem esse ano”... entdo o bom... o
momento ele é legal, mas o preparativo ele é mais gostoso, assim... cé vivencia mais
aquilo, cé d& uma energia melhor pro momento da elaboracdo do que realmente pro
ato em si de sair de mascarado... e hoje as pessoas tem outra visao, né... a cidade tem
muito turista... os turistas ndo entendem a histéria do mascarado... entdo mascarado,
a gente d& dinheiro pra mascarado... nem que seja cinquenta centavos, vinte e cinco
centavos, um real... tem gente que da cinquenta reais pra mascarado... faz parte da
tradicdo da dinheiro pra mascarado... mascarado pede dinheiro, mascarado bebe,
né... mascarado da flor também... entéo as flores dos mascarados, elas enfeitam, mas
é também uma forma dele presentear... aquela moca bonita que t4 passando... ele
chama a moga “aqui 6, uma flor” e a noite c€ combina de dangar um forré com ela...
mas num precisa fala quem vocé €... a noite c€ topa com ela “e ai, gostd da flor?”,
“ah, era voc€?”, “sim, era eu”.... entdo até uma maneira de paquerar, né... a flor tem
um significado... a flor do mascarado... (Narrativa de Sérgio Pompéo de Pina Junior,
registrada em Piren6polis/GO em 24/04/2014).

A performance do preparar € tdo significativa quanto a performance realizada em si
nos dias de apresentacdo e exibicdo dos mascarados. A elaboragdo, como explica Sérgio
Pompéo, € um momento importante, pois € nessa circunstancia que o personagem mascarado

é pensado, idealizado e construido.

Ah, é o prazer da diversdo de vocé ver as pessoas... 0 anonimato, ta... vocé vé as
pessoas, saber quem s3o as pessoas e as pessoas olharem pra vocé e “nossa!” ndo ter
a ideia que é vocé que t4 ali... imaginar que é vocé o mascarado.... mas € isso, o fato
de preparar pra mascarado, de vestir a roupa de mascarado, muntd no cavalo e sair
de mascarado... s saindo mesmo pra sentir aquela energia... nossa, o Divino
Espirito Santo realmente abengoa quem faz a festa... porque é tdo gratificante vocé
entrar no campo de mascarado... que ali s6 entra mascarado e cavaléro... se vocé ta
ali dentro, cé olha assim... “gente, num acredito que eu t6 aqui dentro de mascarado,
que eu fago parte da festa dessa forma”... sendo visto dessa forma... entdo ¢ isso, o
anonimato é justamente vocé ver as pessoas que vocé conhece e a estranheza com
que as pessoas olham pra voce... enxergar isso ai € interessante... as pessoas olham
pra vocé e ndo te conhecem, porque vocé é um mascarado... vocé brinca com
pessoas conhecidas e elas ndo te conhecem... é a diversdo de ser mascarado... entdo
vocé afina a voz, vocé critica, ai vocé ja deixa a pessoa instigada... que ai as vezes
vocé fala uma coisa pessoal, né, uma coisa intima, né, de algum amigo, de alguma
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menina... ela ja fica com aquela coisa.. “quem €, quem ¢é”... ¢ a brincadeira... a
brincadeira do mascarado ela € muito divertida... (Narrativa de Sérgio Pompéo de
Pina Junior, registrada em Piren6polis/GO em 24/04/2014).

O fato do anonimato é o aspecto mais apontado pela narrativa: € poder ser o outro e
ndo ser reconhecido, ter o poder de saber quem sdo as pessoas a sua volta enquanto essas nao
sabem quem vocé €. O Divino atua novamente, ainda que em performances mascaradas, pois,
de acordo com nosso narrador, ele “abencoa quem faz a festa”. O status de performar na Festa
enquanto mascarado é outro aspecto relevante indicado na narrativa, uma vez que ser um
personagem simbolico da Festa reforca os lacos afetivos e as identidades. Na concepcao do
narrador-mascarado, que afirma: “gente, num acredito que eu t6 aqui dentro de mascarado,
que eu fago parte da festa dessa forma” é nesse performar, enquanto agente de simbolos €
representacdes identificadoras da Festa, que o pirenopolino afirma seu lugar na historia, na

identidade, na memoria e na tradicdo do festejar o Divino.
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3.3 IDENTIDADE E TRADIGCAO: VERONICAS, MASCARAS E FLORES

No universo da Festa do Divino de Pirendpolis, a idealizacdo e consolidacdo de
identidades e tradicbes perpassam pela memoria coletiva e, principalmente, pela memoria
familiar e suas estruturas. A tradicdo e seus meios de transmissdo implicam em
ressignificagbes que sdo elaboradas e reelaboradas por quem recebe essas referéncias
identitarias. Tais referéncias, ao serem transmitidas, pressupdem uma necessidade de

preservacdo e conservacao, integrando dessa forma a rede de obrigacGes familiares.

Tradicdo é algo a ser transmitido e preservado em uma rede de obrigagdes na qual
aquele que recebe cria um vinculo com o doador que visa determinar suas acoes,
mas tal transmissdo ndo € necessariamente pacifica, nem implica em atitude
meramente passiva do ator social sob o qual a tradi¢do exerce seu peso. O processo
de transmissdo implica aceitacdo e assimilacdo, mas pode provocar, também,
contestacdo e conflito, dando-se em um contexto necessariamente reflexivo que
determina transformagfes nos padrBes tradicionais que podem ndo apenas agir de
forma externa e periférica, mas determinar mudancas que atuam no nucleo mesmo
dessas tradigdes, alterando todo seu sentido. (SOUZA, 2007, p. 22).

Eventualmente essas alteracdes ocasionadas pela contestagdo, conflito ou até mesmo
pelo processo proprio e dindmico de reelaboracdes das condutas e costumes, podem acarretar
em praticas que visam o retorno das “antigas” tradi¢des, que nesse discurso sdo legitimadas
como “originais”. Esse movimento indica a perda das referéncias identitarias que precisam ser

reelaboradas sempre que o processo de transmisséo segue esse curso.

A tradicdo atua, finalmente, como elemento estruturante na formacgéo de identidades,
tanto individuais quanto coletivas. Identidades individuais sdo definidas por um
conjunto de tradi¢Bes que atuam de forma normativa, impondo restrigdes e padrdes
de orientacdo para o individuo, padres com base nos quais e em confronto com 0s
quais ele define uma identidade que seja socialmente valida e por meio da qual ele
possa interagir com os membros de sua sociedade. No nivel coletivo, atua definindo
padrdes de comportamento e compreensdo do mundo compartilnados por
determinada sociedade e aceitos exatamente por serem tradicionais; ou seja,
herdeiros de um passado que é comum, de uma maneira ou de outra, a todos 0s
membros da sociedade. E assumindo como especifico, portanto, determinado corpo
de tradicBes, que uma sociedade qualquer busca definir e tornar especifica sua
prépria identidade: busca criar uma identidade nacional. (SOUZA, 2007, p. 23).
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A Festa do Divino de Pirendpolis construiu ao longo do tempo tradi¢des e costumes
que foram elaborados, apropriados, agregados, concebidos e reelaborados para dar forma e
estrutura ao culto do Espirito Santo que, deste modo, visava estabelecer e sustentar uma
identidade alicercada na fé, devogdo, respeito e na propria “tradi¢do”, valores esses

cultivados, sobretudo no seio da familia.

Essa tradi¢do da festa, no entanto, pode ser considerada uma “tradi¢do inventada” na
concepgdo defendida por Hobsbawm (2012), que inclui tanto “tradi¢des” de fato inventadas,
construidas e institucionalizadas, quanto “tradicdes” que surgiram num periodo de tempo
mais dificil de ser localizado e que se estabeleceram rapidamente. A “tradicdo inventada” ¢
um conjunto de praticas rituais ou simbolicas que visam inculcar valores e normas de
comportamento através da repeticdo, implicando uma continuidade em relagdo ao passado e,
sempre que possivel, a um passado historico apropriado.

Para Hobsbawm (2012) as mudancas e inovacgdes ao longo do tempo; sociais,
politicas, tecnoldgicas, etc., interferem no processo de invencdo de tradicbes. Quando
transformacdes sociais modificam ou destroem padrées sociais que serviam de referéncia para
as “velhas” tradi¢des, hd a producdo de novos padroes, que podem ser incompativeis com
essas tradi¢Oes. Dai a invencdo de “novas” tradi¢des, caso as “velhas” ndo consigam adaptar
ou flexibilizar suas praticas. De acordo com o autor “houve adapta¢do quando foi necessario
conservar velhos costumes em condigdes novas ou usar velhos modelos para novos fins”.
(HOBSBAWM, 2012, p. 12).

Em Pirenopolis a tradicdo da Festa apresenta essas caracteristicas. Ao se adaptar e
incorporar novos elementos, a Festa se mantém viva. E a sua capacidade de se reinventar que
garante sua continuidade. A memdria, com sua funcdo de guardia da “velha tradi¢do”,
concomitantemente opera como construtora de “novas tradi¢des” pois revela nas narrativas
dos artesdos saberes e conhecimentos de objetos e praticas constituidos como inovadores,
originais e Unicos, mas que no entanto, muitas vezes, sao releituras e adaptacdes do passado,
e ainda a incorporacdo de novos elementos que dinamizam o processo ritual da festa. Brandao
(1978) j& havia apontado essa tensdo existente na festa entre tradicdo e atualizagdo na década

de 1970. Para o autor, esse aspecto

[...] Coloca em confronto direto os agentes da Festa e 0s agentes civis da cidade e
mobiliza duas alternativas de direcdo oposta: uma no sentido de preservar o
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“tradicional” da Festa, salvaguardando seus valores como um ritual; outra no sentido
de atualizar a Festa ressaltando os seus valores como um espetaculo. (BRANDAO,
1978, p. 114).

Os “agentes da Festa” sdo as pessoas da cidade, que tém interesse em manter e
preservar a festa enquanto uma “tradi¢do da cidade”, uma vez que a festa ¢ um culto coletivo

préprio da regido, feito pela gente da cidade e para a cidade.

Se a sua tradicdo e sua localizacdo ddo sentido a Festa, tudo o que: a) provoque
mudancas no sentido de alterar formas rituais consagradas pela tradigdo; ou b)
“venha de fora”, como elemento descaracterizador de uma “festa do lugar”, ¢
percebido como causa de descaracterizacdo, logo, de decadéncia da Festa.
(BRANDAO, 1978, p. 117).

Assim, desde a década de 1970, como indicado por Branddo (1978), a cidade vive essa
tensdo entre a manutengdo das “tradigdes”, entendida pela “gente da cidade” como forma de
congelar um processo e estrutura ritual especifico, e a inovacao e atualizacdo dessas estruturas
e performances festivas, que, além de serem naturais ao dinamismo proprio das préaticas de
culturas populares e expressdes da religiosidade popular, comecgaram a ser institucionalizadas

pela “gente de fora”, cujos interesses estavam na espetacularizag¢do e no turismo.

A tensdo entre a promogdo de uma festa da cidade em louvor ao Espirito Santo,
através da igreja local e segundo um codigo de condutasrituais legitimado pela
tradicdo, e a transformacdo da Festa em um conjunto de espetaculos de base
folclorica, desde a cidade e para a promogdo turistica de Pirendpolis, segundo um
cddigo de condutas firmado sobre inovagfes adequadas a presenca de uma
assisténcia, responde pela sequéncia de propostas opostas de preservagao-inovacao
na Festa do Espirito Santo. (BRANDAO, 1978, p. 118).

A artesd Vania explica sua motivacdo para continuar o trabalho no fazer das flores de
papel, artefato relevante na composicdo dos personagens mascarados e cavaleiros. A
continuacdo desse trabalho, para a artesa, reafirma a cultura local ao passo que dessa forma

ndo vai “deixa acaba”, e ainda valoriza-a e integra-a aos lacos identificadores do festejo.
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E uma maneira de concretizdA mesmo a cultura....de ndo deixaacaba, né... que mais
me motiva € isso ai... eu acho muito bonito os mascarados, né... enfeitados com as
flores... e eu fico assim... vaidosa de sabé que eu nasci huma cidade que tem essa
festa e que eu posso participa de alguma manéra com meu artesanato... entdo isso...
eu queria que nunca acabasse... ¢ uma coisa que valoriza muito a gente... (Narrativa
de Vania Maria de Pina, registrada em Piren6polis/GO em 15/07/2013).

Os nucleos familiares de Pirenopolis possuem uma identidade familiar prépria que,
entretanto, conversa com outra referéncia identitéria coletiva: a identidade da Festa construida
na memoria da cidade. Assim, considerando a Festa como o mote crucial na construcdo dessa
identidade coletiva, destacam-se dentro desse universo festivo 0os objetos que amparam a
realizacdo do processo ritual da Festa. Os objetos rituais ddo ldgica e sentido ao rito, uma vez
que sdo esses objetos que protagonizam os ritos de consagracdo e é a partir deles que se

expressa um carater magico-religioso na celebracéo.

Considerando a finalidade dos objetos em ritos festivos, Corréa (2013, p. 196) explica
que “esses objetos imprimem logica ao rito, orientando-0 em sequéncias rituais. E tal modo de
organizacgdo das sequéncias dé forma a estrutura ciclica do ritual, produzindo mecanismo de
permanente repeticao da festa”. A consolidacdo dessa identidade festiva reafirma a “tradi¢ao”,

configurada pela comunidade como conduta legitima e correta de devocéo.

Corréa (2013) explica que para Gennep (1978) os objetos rituais que expressam um
carater magico-religioso definem territorialidades, demarcando limites e se manifestando em
ritos de consagracdo. Dessa forma, no contexto especifico de sua pesquisa sobre festas de
santos padroeiros, a autora aponta a bandeira e 0 mastro como objetos que exercem essa

funcéo:

E desse modo que compreendo as sequéncias rituais de levantamento dos mastros e
retiradas das bandeiras. As bandeiras consagram o local sagrado, compondo o
cenario festivo, elas também anunciam o motivo da festa, seja circulando nas méos
de quem tem o papel de as conduzir, fixadas nos mastros erguidos no terreiro. Sua
funcéo no rito (se funcdo existe, bien sar) é anunciativa. (CORREA, 2013, p. 191).

Podemos apropriar a teoria de Gennep (1978) para pensar a performance dos objetos
rituais na Festa do Divino de Pirendpolis. A verénica de alfenim constitui na celebracéo o rito
do cortejo, ap6s a missa ho Domingo do Divino, que conduz a comunidade e os devotos até a

Casa do Imperador para receber de presente o doce de alfenim. As mascaras e as flores
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constituem o processo ritual de performance dos mascarados que durante o festejar ocupam as

ruas da cidade.

A verdnica possibilita, ao Imperador e ao devoto, préticas e relacdes de trocas e
consagra esse laco no ritual. Essas trocas simbolicas, de agradecimento por parte do festeiro e
de devocdo por parte dos festejadores, configuram-se em inclusdo, onde todos s&o
semelhantes independente de sua posicdo social, seja na vida cotidiana ou na vida no tempo
de Festa. Para Corréa (2013, p. 194) “O ato de alimentar é procedimento de alianca e de
agregacdo. Todos se tornam iguais diante do alimento sagrado”. O comer, enquanto uma

experiéncia vivida na Festa, € uma pratica corporal e espiritual.

A alimentacdo é um ato social e cultural, e sendo um elemento da cultura material nos
apresenta representacdes e imaginarios, uma vez que implica escolhas, classificacGes e
simbolos que ordenam e organizam as diversas visfes sociais coletivas de mundo. Dessa
forma, a alimentacdo € um sistema simbdlico onde se fazem presentes 0s cddigos sociais e

culturais presentes nas relagdes humanas e também com a natureza. (MACIEL, 2004)

Mais do que técnicas, essas maneiras de fazer estdo relacionadas aos significados
atribuidos aos alimentos e ao ato alimentar, que vem a ser um ato culinario, de
transformacdo. Assim, a maneira de transformar a substancia alimentar, de fazer a
comida, a culinaria prépria a uma dada cozinha, implica um determinado estilo de
vida, produzindo uma mudanca que ndo é s6 de estado, mas de sentido. (MACIEL,
2004, p. 26).

O alimento opera como um relevante referencial identitario e é utilizado pelo grupo
como simbolo de uma identidade que foi construida, afirmada e reivindicada para si. A
elaboracdo e constante reelaboracdo do alimento perpassa um processo histérico que se
referencia na “tradicdo” e na concepgao de se criar algo unico, emblematico, sendo assim um
marco ou simbolo de identidade de tal grupo (MACIEL, 2004). Assim sendo, a verbnica de
alfenim possui um sentido unificador da identidade da Festa do Divino de Pirendpolis e opera

como simbolo de tal identidade.

A ver6nica é um doce, um alimento que possui em sua construcao simbdlica sentidos e
significados que remetem a identidade e tradicdo da festa; da comunidade e da familia
pirenopolina. E um alimento sagrado, para o corpo e para a alma. S&o bentas pelo padre

juntamente com os péezinhos do Divino e distribuidas ao povo devoto como presente do
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Imperador, constituindo-se como uma reliquia da festa: objeto de consumo e amuleto de
protecdo, fertilidade, fartura. A verbnica, enquanto objeto ritual, constitui a memoria e a

identidade da Festa, do povo, da cidade.

Nas inumeras formas e expressdes de celebracdes e festejos ao Divino Espirito Santo
sempre se faz presente um alimento primordial considerado como sagrado e que esta
diretamente relacionado ao Divino. Nos Impérios do Divino em Portugal, tanto no continente
quanto nas ilhas Madeira e Acores, o bodo’® é o alimento sagrado ofertado pelos Impérios aos
devotos. No Brasil o alimento oferecido em inimeras festas do Divino em diversas cidades é
0 chamado afogado, que também se constitui como o alimento sagrado e objeto ritual que

constroi e consolida memorias, identidade e a “tradi¢do” do festejo.

No Brasil, em cada festa do Divino, o afogado é preparado e servido de um jeito
diferente. Em algumas cidades é servido no jantar do Sabado que antecede o Domingo de
Pentecostes, em outras cidades é o banquete de almogo do Domino do Divino. O afogado
consiste basicamente em um ensopado de carne, a receita varia conforme cada cidade,
sofrendo pequenas alteragdes na sua composicdo e feitura, como por exemplo, em
Caraguatatuba/SP, onde o afogado é um cozido de carne com mandioca servido com arroz, ja
em Sdo Luis do Paraitinga/SP é um ensopado de carne com batata servido com macarréo,
arroz e farinha de mandioca. Em Mogi das Cruzes/SP o afogado é feito de carne com batatas e

servido com farinha de mandioca.

Podemos inferir que o afogado, servido no almogo como alimento sagrado, traz a
tona as memorias das pessoas que dele compartilham ou compartilharam em algum
momento de suas vidas, remontam as lembrangas de seus av0s e avés, de suas maes
e pais, tios e padrinhos, primos, amigos, e ainda, remetam, por meio do sabor e do
aroma, as lembrancas das delicias da infancia. (VILLANOVA, PELEGRINI, 2011,
p. 2599).

A alimentacdo é um fato presente em festas populares. Comidas com tragos regionais,
quitutes, salgados, bolos e doces s@o artefatos inerentes ao processo ritual de um festejo
popular. Em Pirendpolis a comida é um elemento que se faz presente em todos os &mbitos da
Festa: nas folias, nas farofadas, nas Cavalhadas, no Reinado, no Juizado e no Império. E a

veronica e o alimento sagrado, o doce do Império do Divino.

"8 0 bodo ou vodo é a esmola distribuida e geralmente constitui-se de p&o, carne e vinho.
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Durante da Festa do Divino a paisagem de Pirendpolis se transforma e quase todas
as manifestagdes possuem comidas proprias. Durante os ensaios das Cavalhadas sdo
realizadas as farofadas, almocos servidos de madrugada e no inicio da noite, em que
os cavaleiros se retinem, dancam catira e realizam os rituais de agradecimento de
mesa. No dia do inicio das novenas acontecem pelas ruas centendrias as alvoradas
que durante o trajeto para na casa do Imperador (figura central da Festa) para tomar
um café da manha com quitandas (biscoitos, pipoca, bolos) e café. Apds o cortejo
principal do Domingo de Pentecostes, conhecida como “Procissdo das Virgens” ha
farta distribuicdo de verdnicas — medalhdes de aclcar com alto relevo alusivo a
Festa do Divino. Durante a encenagdo das Cavalhadas, o publico assistente, disposto
em camarotes ou arquibancadas, come em familia e com os vizinhos, em uma nitida
socializacdo pela comida, alimentos tipicos como: canudinho com doce de leite,
farofa, bala de coco, pé-de-moleque e mais recentemente salgadinhos como
empadinha e o tradicional pdo-pereira. O que chama a atencdo, no entanto, é como
alguns destes alimentos, mesmo consumidos em outras épocas do ano possuem 0
simbolismo da Festa do Divino, remetendo ou rememorando na pessoa que 0 ingere
sentimentos da cultura local. (CURADO, 2011,p. 3).

A verbnica de alfenim se constitui como principal alimento na Festa de Pirendpolis. O
doce, enquanto objeto ritual, representa o Império e ainda marca e identifica a Festa,

construindo uma tradicéo e sentimentos afetivos de pertenca.

A verdnica é o doce principal da festa, né... ele & o doce principal... porque vocé
come doce a festa inteira... se vocé for nas farofadas dos cavaleiros, serve doce...
mas sdo doces cristalizados, aqueles doces cobertos... uma delicia também... que sdo
doces tradicionais... cé vai no reinado... tem doce... mas pra mim o doce principal da
festa é o doce do Domingo do Divino que é a verdnica... agora o que ela simboliza,
0 que ela representa eu tenho que pesquisar a fundo, porque eu num sei... eu sei que
ele é s6 um acucar com &gua, mas que ele é o melhor doce que tem na festa... é 0
melhor doce da festa e num tem como ficar sem comer essa verénica... agora acho
que ela representa a pureza, né... ela tem no medalhdo o Divino Espirito Santo...
quando a gente era crianca e a gente num tinha feito primeira comunhdo a gente
brincava que a verdnica era a hostia, né... “ah, vamo comé a hostia”... deixava ela
dissolver na boca brincando de héstia com a verdnica... entdo ela tem realmente um
significado importante ai... pra mim ela é o melhor doce... festa do Divino sem
verdnica é a mesma coisa de ndo ter tido a festa... (Narrativa de Sérgio Pompéo de
Pina Junior, registrada em Pirendpolis/GO em 24/04/2014).

Ainda que o doce, a principio, fosse oferta exclusiva as meninas virgens que
acompanhavam a procissdo, a verbnica estd presente nas memdorias dos pirenopolinos

reforgando a construgédo da identidade da Festa.

[...] Eu ndo ganhava verbnica, as vezes minha irmd ganhava dois saquinhos e me
dava um... e eu sempre gostei de verdnica... ai depois que distribuiu pras virgé, ai a
gente ganhava, o Imperador mandava pra casa da gente ou distribuia no campo [das
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cavalhadas] mesmo, ia nos camarote distribuindo... eu ganhava das minhas primas...
mas eu entrd na casa... eu nem entrava... nem entro... quando é distribuicdo de
verdnica eu vo até a porta, fico ali, se sobrar pra mim eu pego... porque a verdnica é
primeiramente pras meninas... as meninas que estdo de branco que representa a
virgem... entdo eu lembro que quando minha irmd ganhava dois, um era meu... as
vezes minha mde pegava um pra mim... mas eu nunca acompanhei procissdo de
virgem, cé ficava do lado da banda... junto 1a assim ndo tinha como, né... porque
menino ndo vai sair de virgem, é coisa sO pra menina... entdo a relacdo que eu tenho
com esse cortejo pra ganhar verdnica... eu ia esperando que minha irma ganhasse pra
me da... [...] Até hoje, fico louquinho atrés... se eu num ganho... hoje tem as pessoas
que fazem pra vendé pro turista... mas antes néo, era so feito na festa... e eu ficava
doidinho, eu tinha que ganha... a banda ganhava... as vezes meu pai me dava... ele
ganhava, como musico, né... distribuia pros musico tudo... ele ganhava, ai ele me
dava também... e levava pro campo [das cavalhadas], e comia aquilo e melava...
igual ovo de pascoa... c&é come um pedacinho, depois cé come tudo... (Narrativa de
Sérgio Pompéo de Pina Janior, registrada em Pirenopolis/GO em 24/04/2014).

A festa (em suas manifestacdes, rituais, objetos, performances) é consumida pela
comunidade na vivéncia dessa tradi¢do. As verbnicas, as mascaras e as flores sdo objetos
rituais consumidos simbolicamente e coletivamente, ao se consumir esses objetos consome-se

uma tradi¢do, uma memoria e uma histdria que foi construida para esse fim.

Penso o consumo como a apropriacdo de objetos que passam a integrar oS
personalia de alguém — alimentos ingeridos em um banquete, roupas vestidas, casas
habitadas. A incorporacdo dos bens de consumo a defini¢do da individualidade
social resulta de um quadro de compromissos sociais e, simultaneamente, perpetua
tal quadro. O consumo é parte de um processo que inclui a producéo e a troca, cada
um dos trés distinguindo-se apenas como fases do processo ciclico de reproducéo
social, no qual o consumo jamais é terminal. O consumo é a fase do ciclo em que 0s
bens passam a estar vinculados a referentes pessoais, quando deixam de ser “bens”
neutros que poderiam pertencer a e ser identificados com qualquer um, e se tornam
atributos de alguma personalidade individual, insignias de identidade ou
significantes de relacionamentos e compromissos interpessoais especificos. (GELL,
2008, p. 146).

O consumo desses rituais implica no consumo das “tradi¢des”, ao que, de acordo com
Gell (2008), passam a integrar as personalidades e identidades, individuais e coletivas. No
caso dos objetos rituais da festa, séo incorporados nas identidades e relagdes individuais de
cada devoto e festejador, mas também marcam e identificam os rituais festivos como um todo,

demarcando a Festa, a cidade e as familias.

Al fui criando a minha festa do divino... ndo fugindo da tradicdo, alids eu sempre
busco, sempre pesquiso a tradicdo pra ndo fazer nada fora daquilo, né... Porque hoje
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tém varias pesquisas, vocé ta pesquisando, cé ta vendo que tém varias coisas
equivocadas que fogem a esséncia da festa... e € interessante as pesquisas, eu dou
meu apoio, porque a pesquisa firma mais aquilo, né... ela da mais consisténcia a
tradicdo, ao folclore, ao fato da repeticdo... as vezes as pessoas cansam da festa...
“ah, todo ano a mesma coisa, todo ano a mesma coisa”... mas isso € a festa... a festa
ela é até hoje é por ser a mesma coisa... a gente ndo muda nada dela... inclusive o
mascarado ndo pode mudar, ele tem que ser sempre o mascarado... ele coloca a
mascara meio dia e ele so tira sete da noite...né... e é assim que é... e hoje esses
mascarado que sai de sunga com 0 COrpo exposto, isso pra mim num é mascarado...
porque qual que é a histéria do mascarado... é se tampar inteiro, é ndo ser
reconhecido... por alguma marca no corpo... e usar essas mascaras que sempre foram
produzidas aqui... entdo pra mim o mascarado ele é forte por isso... (Narrativa de
Sérgio Pompéo de Pina Junior, registrada em Pirenépolis/GO em 24/04/2014).

Aspecto interessante na narrativa de Sérgio Pompéo é a importancia que ele atribui ao
fato da repeticdo como uma prética construtora da tradicdo. De fato, é na repeticdo que a
tradicdo se consolida, no entanto, € pela dinamica da cultura popular e em seus mecanismos
de alteracdo e inovacdo que essas mesmas praticas sdo mantidas e, consequentemente,

sustentam a permanéncia da festa.

N&do se tomba o patrimdnio imaterial para ndo congelar uma forma conjuntural
especifica como referéncia — como se faz com uma obra de arte ou edificacdo ou
sitio arqueoldgico. O instrumento é o Registro que pressupde dinamica e variedade
de formas e significados. A pesquisa académica e documental para salvaguardar a
possibilidade de reconstrucdo futura da expressdo é apenas um lado da politica de
salvaguarda do patrimdnio imaterial. O foco esta, sobretudo, na valorizagdo e
garantia objetiva das condigbes concretas para a realizagdo dos processos de
producdo, e ndo nos produtos culturais propriamente; na garantia das condicGes e
motivacdes de performar; no aqui e agora especifico do ato concreto de (re) criagao,
expressao e comunicacdo — performance, acdo fugaz, auténtica por que Unica, ndo
obstante ter referéncias em matrizes e sistemas simbolicos definidos que séo,
naquele ato, reproduzidos ou questionados. (VIANNA; TEIXEIRA, 2008, p. 5).

O Registro da Festa do Divino de Pirendpolis, enquanto uma celebracéo do Patriménio
Imaterial institucionalizado pelo IPHAN, ndo pressupde que 0s objetos rituais desse festejo,
como por exemplo, as verdnicas, as mascaras e as flores de papel, sejam cristalizados e
congelados em um espaco-tempo especifico, nem que, a partir desse processo, sejam
permanentes e eternos. O Registro é realizado para documentar e possibilitar que essas
manifestacOes culturais possam ter condicOes futuras de producdo, referenciadas em um
passado histdrico — processo que j& aconteceu, visto que a Festa, desde sua concepcao e
realizacdo, ja se transformou em varias ondas de atualizacdo e inovacdo —; para que essas

praticas possam ter espaco para sua dindmica prépria de continua elaboracdo; para criar
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condigdes para que a cultura popular possa performar no presente; para que as devogoes
populares possam continuar suas préaticas de fé, na dindmica que é o viver e 0 experienciar o
sagrado e o cotidiano que registramos, salvaguardamos e problematizamos: as memodrias,

historias e performances das manifestacdes da cultura popular.
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CONSIDERACOES FINAIS

A pesquisa buscou identificar como a Festa do Divino Espirito Santo de Pirendpolis,
em Goias, construiu e conquistou uma memoria expressiva e relevante na comunidade local,
ocupando um espago especial nesse imaginario coletivo. Essa memoria coletiva téo
significativa sustenta os saberes, as artes de fazer e as tradi¢fes de seus ritos festivos, sendo
que sdo esses elementos que fundamentam a elaboracdo e continua reelaboracdo das
referéncias identitarias coletivas e individuais. Os objetos e artefatos festivos expressam esses
simbolos e significados, materializando e construindo sentidos em seus usos e fungdes na

pratica ritual.

Os objetos-rituais marcam e identificam a Festa, carregam os saberes e produzem
sentidos, compondo uma memoria especifica na comunidade. As verodnicas, as mascaras e as
flores caracterizam um consumo simbdlico coletivo ritualizado e é nessa prética ritual que

esses objetos se significam.

Dessa forma, podemos constatar que a Festa se confunde com a histéria da cidade,
com a historia familiar, com a histéria de vida do individuo. A Festa provoca grande
movimentacdo e envolvimento popular, €, mais que isso, um envolvimento familiar que se
respalda nas redes de obrigacdo. A devoc¢do ao Divino e a vivéncia na festa fazem parte da
prépria esséncia do individuo, da constituicdo de sua identidade, de sua memaria, de sua vida.
As familias pirenopolinas projetam e mantém a festa e essa mobilizagdo legitima-se nesse
profundo e intimo vinculo. E € nessa relacdo que a Festa perpassa o tempo, reconfigurando-se
de acordo com suas necessidades préprias de manutencdo a cada momento. A tradicdo e a
inovacdo estdo entrelagadas nessa dindmica de manutencdo. Conservar e preservar também
significa alterar e ressignificar e é nesse processo dindmico de transformacdo que se

caracterizam as expressdes da cultura e religiosidade popular.

A problematizacdo do objeto de pesquisa a partir da memdria impossibilita a
periodizacdo da Festa. A dimensdo de tempo nesse estudo se configura na memdria e, sendo
assim, a pesquisa compreende uma Historia do Tempo Presente. Contudo, podemos apontar
algumas periodizacOes identificadas e estabelecidas por outros pesquisadores, como por
exemplo, Silva (2000) que em sua pesquisa indica dois aspectos relevantes para 0 processo

constante de manutencéo e recriacdo da festa. Esses dois momentos apresentados pela autora
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sdo 0 processo de Romanizagéo e o de Patrimonializagdo. Para Silva (2000) a Romanizacgéo
da Igreja Catdlica, que em Pirendpolis teve inicio em 1891 com regulamentacfes e normas
para a celebracdo de festas populares, incluindo-se o festejo ao Divino, causou alteragdes
significativas na dinamica festiva. Ja as acdes publicas patrimonialistas iniciaram-se em 1940
com o tombamento da Igreja Matriz, afetando a relagéo entre a sociedade e a festa. A autora
também aponta que nos anos 60 encerram-se as interferéncias eclesiasticas sobre a festa e
destaca que as Cavalhadas “que durante todo o século XIX e primeiras décadas do século XX,
fora um evento esporadico, neste momento sera recriada localmente e acompanhou a
dindmica urbana de Pirenopolis na época.” (SILVA, 2000, p. 242).

A Cavalhada também indica periodos de profundas transformacdes na dindmica
festiva. Em ondas sucessivas de alteracdes, a primeira seria 0s anos 60 quando a propria
manifestacdo é completamente recriada a partir da memoria e relatos dos mais velhos. O
teatro da luta entre mouros e cristdos ainda acontecia no largo da Matriz, mas no ano de 1966
foi transferida para um campo de futebol e, segundo Silva (2000), a partir desse momento a
manifestacdo dinamizou-se de tal forma a ponto de se tornar um dos eventos mais esperados
na festa. A autora ainda aponta a década de 70 como um importante periodo de transformacéo
para as Cavalhadas, pois é criada a Goiastur, 6rgdo do Estado responsavel pelas politicas de
patrimonializacéo, e que fomentou com recursos financeiros mudancgas nas indumentarias e
acessorios dos cavaleiros, divulgando e promovendo o turismo na cidade e na festa. Podemos
indicar também o ano de 2006, quando ocorreu a constru¢do do Cavalhdédromo, espaco para a
apresentacdo da encenagdo, nesse momento, ja caracterizado como espetaculo. Outros dois
marcos que se configuram como relevantes nesse processo continuo de transformaces sao as
acoes do IPHAN, guando do tombamento material do conjunto arquitetonico da cidade em
1990 e o registro da Festa do Divino, enquanto bem imaterial, em 2010.

A Festa do Divino de Pirendpolis é uma manifestacdo da cultura e religiosidade
popular e que expressa em seus ritos festivos praticas devocionais, construindo coletivamente
uma memoria de fé, devocdo e tradicdo. E nessa vivéncia da festa; no preparar, no rezar e no
festejar que as identidades e referéncias individuais e coletivas, sociais e familiares, sdo

moldadas e consolidadas.

O presente trabalho buscou, a principio, mapear a cadeia operatéria de quatro
categorias de artefatos e objetos rituais elaborados especialmente para a festa

(bandeira/mastro; mascaras/flores; verdnicas/formas e paramentacdo/indumentéria), mas, no
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entanto, devido ao curto tempo de pesquisa no Mestrado e a preocupacéo pela qualidade final
do trabalho, foi necessario recortar o objeto de estudo (verbnicas/férmas; méascaras/flores),
assim ndo foi possivel estudar em toda sua complexidade artefatos como a bandeira e o
mastro do Divino e ainda, no ambito das Cavalhadas, a paramentacdo e indumentaria dos
cavaleiros e de seus cavalos. Dessa forma, ndo ha um fechamento para esse tema. Outras
questBes surgirdo e outros interesses serdo despertados para a pratica investigativa da

pesquisa.

A presente pesquisa constitui-se em um trabalho de memoria. A partir da memoria oral
de nossos sujeitos-narradores foi possivel identificar a relevancia que esse espetaculo-ritual

configura na formacéo da historia, memdria e tradicao da familia pirenopolina.

A cultura material da Festa opera enguanto instrumento de memorias, uma vez que
seus objetos rituais sdo signos de identificacdo da Festa. E € nesse sentido que a Festa
sintetiza suas expressdes de cultura popular, pois é pela memdria afetiva e familiar que essas
praticas asseguram a identidade da cidade, da familia, do individuo, e, ainda, pela continua
capacidade de simbolizar, ressignificar e construir novas performances e sentidos que as
formas de expressao da cultura e religiosidade popular, na festa e na devogdo, mantém viva a

tradi¢do de celebrar o Divino Espirito Santo em Pirendpolis.
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Anexo A — Relato de Pohl sobre a Festa do Divino em Santa Cruz/GO

“Durante a minha estada em Santa Cruz, levaram-me a assistir a festa de Pentecostes,
que comecou com grande solenidade. Ja na tarde de nossa chegada comecara o barulho, sem o
qual os brasileiros ndo concebem festa. A essa hora a localidade estava muito animada, pois
todos os habitantes pertencentes ao julgado, de perto ou de longe, haviam chegado com suas
familias para abrilhantarem os festejos. Observei, entre as mulheres fisionomias de notével
beleza.

Nessa noite todas as ruas do lugar j& estavam iluminadas; defronte da residéncia do
‘imperador’ e da ‘imperatriz’ eleitos para essa festa, havia arcos triunfais e caramanchdes de
folhas verdes. Ecoavam trombetas e tambores, disparavam-se tiros de festim e entoavam-se
cantos de louvor ao Espirito Santo. Apareciam diante da casa cavaleiros vestidos de branco,
em cavalos com mantas brancas, campainhas e guizos. Traziam grandes lanternas de papel
sobre longos bastdes. Passou ainda um carro de duas rodas onde se comprimiam alguns
cantores; e as vozes desses homens somando ao rangido do carro produziam um concerto
atroador. Assim continuou por metade da noite, rua acima e rua abaixo. Houve ainda a
queima de fogos de artificio.

No dia da festa propriamente dita, logo que amanheceu, ja havia barulho e tropel nas
ruas. O Comandante e os habitantes mais distintos vieram prestar-me homenagens e a
guarnicdo uniformizada, constante de dez soldados, marchou diante de minha casa, fazendo-
me continéncia. A masica consistia num violoncelo, tocado por um oficial fardado, duas
rebecas, duas flautas e um tambor. Finalmente, dirigimo-nos, precedidos pela tropa, a
residéncia do imperador. Ele estava sentado em sua sala, sob um dossel, todo de preto, com
uma coroa de papel e um cetro pintado. Descia-lhe dos ombros um manto e da botoeira pendia
um crucifixo de latdo. Cada pessoa que entrava devia dobrar o joelho diante dele.
Evidentemente ndo me furtei a essa cerimonia. Entdo cada um dos presentes recebeu um
cajado branco de pouco mais de 1 metro de comprimento, com o qual 0s notaveis, entre 0s
quais me colocaram, formaram um quadrado em torno do imperador. Um pajem sustinha a
cauda do manto e assim se pds o cortejo em movimento. Na frente, era levada a bandeira do
Espirito Santo. Na igreja, o padre apresentou o hissope e o imperador foi conduzido a um
trono, no interior. Foi sorteado o imperador do préximo Pentecostes; a sorte caiu sobre o filho
de Coelho, o dono de Caldas Novas, um rapaz de 15 anos. Para concluir, foi lida a lista da
quantia com que devia contribuir cada dignatéario. Depois de terminada a solenidade religiosa,
durante a qual foram prestadas todas as homenagens ao imperador e foram consagrados 0s
pées, iniciou-se o regresso, durante o qual as mulheres espargiam sobre a cabeca do
imperador gréos de milho, para trazer fertilidade a sua casa. Em seguida, o imperador sentou-
se a uma mesa de 40 talheres, que ja estava posta. Ladeamo-lo o Vigario e eu. Como estava
com dor-de-cabega, pouco pude apreciar da mesa ricamente servida. Como bebida, apareceu
vinho de laranja, muito doce e agradavel, mas muito inebriante, e cachaga com fartura. Foram
proferidos brindes a saude do imperador e os improvisadores recitaram poesias de
circunstancia.
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Apenas decorrera uma hora do banquete durante a qual o imperador fazia a sesta na
rede, e jA& comegaram a soar, nas ruas, trombetas e tambores e 0 povo se reunia na praca,
defronte da igreja de Nossa Senhora do Rosério, para assistir ao jogo dos cavaleiros. O
Comandante e o Juiz vieram buscar-me; dirigimo-nos a casa do primeiro, diante da qual a
tropa estava formada, e ele saudou-nos. Entdo partiu o cortejo para a praca. Seguiram a frente
as mulheres da familia do Comandante, envoltas em mantos; depois os soldados, aos pares,
com a musica, depois eu, tendo a direita 0 Comandante e a esquerda o Juiz, e, por fim, os
demais habitantes. Na parte de cima da praca, estavam os cavaleiros, vestidos com o uniforme
portugués, em formatura, que nos saudaram com as suas espadas. A praga, muito espagosa,
estava repleta de espectadores. Tomamos assento numa elevada tribuna de ramos de palmeira,
que também serviam para nos proteger do sol. Mais abaixo estavam os soldados. Por meio de
uma risca tragada a cal, a praca estava dividida em forma de cruz. O jogo foi iniciado com o
aparecimento de ridiculos mascarados, que, com as suas caretas e cacoadas, provocavam
gargalhadas, especialmente um deles que representava um mestre-de-danca francés. Era uma
figura escaveirada, com uma rabeca feita de uma cabaca escavada, coberta com um pano
branco. Dentro dela havia escondido um gatinho. Quando o mestre-de-danca tocava com o
arco ou com o dedo no animal, este soltava miados lamentosos, com 0 que 0 povo parecia
divertir-se enormemente!

Entdo comecou o jogo propriamente dito, que representava um combate entre mouros
e portugueses. Um grupo de mouros muito bem fantasiados penetrou na praca, saudando com
as espadas, seguindo-se a eles os cavaleiros portugueses. O espetaculo foi aberto por uma
embaixada que oferecia a paz aos mouros, se eles aceitassem a religido cristd. A oferta foi
recusada e principiou o combate. Os mouros foram vencidos e convertidos. Durante as pausas
do espetaculo, tive de me conformar em percorrer a praca em todas as direcBes, com 0s
soldados a frente; em todo canto éramos cumprimentados com gritos de viva pelos homens
que descobriram a cabecas; depois disso, voltdvamos a tribuna e o espetaculo continuava. O
combate foi executado com admiravel habilidade; as evolucdes, o arremesso de langas, 0
esgrimir das espadas despertaram-me sincera admiragdo. Era perfeito o manejo dos cavalos, e
estes de admiravel beleza. Nenhum acidente no combate perturbou a alegria geral. Ao por-do-
sol, findou o espetaculo, que devia ser continuado no dia seguinte. Acompanharam-me, ao
som da musica, até em casa. Como eu me sentia bastante indisposto, muito me alegrou poder
ir para a cama. Senti-me desfalecer e tive acessos de vomito, aos quais mal podia resistir.
Quando eu ja estava acamado, mandou-me o imperador a maior torta de sua mesa e varios
pratos com frutas em conserva; o barulho, nas ruas, continuou até meia-noite.

Apesar de meus padecimentos, assisti, na segunda-feira do Espirito Santo, ao
prosseguimento e desfecho do espetaculo. A conclusdo foi um torneio, executado com
admiravel habilidade. Acompanharam-me de novo a casa, com musica; na minha residéncia
esperavam-me todos os cavaleiros, que me saudaram com um unissono viva!”

(Pohl, 1976: 297-299)
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Anexo B - Lei Municipal n°® 720/2012

LEI N°720/12. DE 18 DE 12 DE 2012.

“DISPOE SOBRE AS DEFINICOES DAS CARACTERISTICAS DOS
TRADICIONAIS “MASCARADOS” DA FESTA DO DIVINO ESPIRITO
SANTO DE PIRENOPOLIS E DA OUTRAS PROVIDENCIAS.”

A CAMARA MUNICIPAL DE PIRENOPOLIS, ESTADO DE GOIAS, aprovou e
eu, PREFEITO MUNICIPAL, sanciono a seguinte Lei:

Art. 1° — Ficam adotadas as caracteristicas do “MASCARADO DE
PIRENOPOLIS”, objetivando a preservacdo de suas tradigdes, como personagem de clara
importancia dentro da Festa do Divino Espirito Santo de Pirenopolis, a saber:

I - Ndo hé& requisitos para sair de mascarado, a ndo ser o0 uso de mascaras e a vontade
de brincar;

Il - As méscaras deverdo ser de papel ou papeldo e as de pano;

I11 - Conforme a tradicdo sdo oncas, bois e outros personagens, o improviso ainda € o
ponto alto de sua caracterizacdo; aos mascarados € proibido trajar com vestimentas indevidas,
tais como: fralddo ou pecas intimas a vista;

IV - Por decisdo propria, 0 anonimato de cada mascarado € uma de suas premissas
fundamentais, ndo sendo reconhecido nem pelos mais proximos. A sua maior alegria é
circular pelas ruas, aproveitando-se largamente das prerrogativas desse anonimato;

V - Os Mascarados de Pirendpolis ndo serdo numerados nem obrigados a qualquer tipo
de identificacdo, salvo se em ato delituoso contra terceiros;

VI - Mascarado é uma atividade coletiva ou individual, com cada um inventando a sua
prépria roupa para si ou para todo um grupo;

VII - Os Mascarados poderdo se deslocar pelas ruas de Pirendpolis durante o periodo
dos festejos do Divino Espirito Santo, iniciando-se no sdbado do Divino até terca-feira de
Cavalhada e também no dia de Corpus Christi;

VI — Os Mascarados poderdo circular livremente por toda a cidade, resguardando o
seu anonimato.

Art. 2° — Ao mascarado que exceder sua participacdo nos festejos, serdo aplicadas
normas do Codigo Penal Brasileiro.

Art. 3° — Esta Lei entra em vigor na data de sua publicagdo, revogadas as disposi¢oes
em contrario.

GABINETE DO PREFEITO MUNICIPAL DE PIRENOPOLIS, aos dezoito dias
do més de dezembro de dois mil e doze. 18/ 12/ 2012.

WILLIAM DE ASSUNCAO NIVALDO ANTONIO DE MELO
Secretario de Administracao Prefeito Municipal



Anexo C — Lista dos Imperadores da Festa do Divino de Piren6polis

1° - Coronel Joaquim da Costa Teixeira (1819)

2° - Padre José Joaquim Pereira da Veiga (1820)
3° - Major Fidéncio Graciano de Pina (1821)

4° - Padre Joaquim Gongalves Dias Gouldo (1822)
50 - Comendador Joaquim Alves de Oliveira (1823)
6° - Capitdo José Francisco de Camargo (1824)

7° - Capitdo José Francisco de Camargo (1825)

8° - Padre Manuel Amancio da Luz (1826)

9° - Alferes Aleixo Antonio (1827)

10° -Alferes Domingos José de S& (1828)

11° -Padre Feliz Alves de Amorim (1829)

12° -Comendador Joaquim Alves de Oliveira (1830)
13° -Padre Manuel Amancio da Luz (1831)

14° -Capitdo Braz Luiz de Pina (1832)

15° - Padre José Joaquim Pereira da Veiga (1833)
16° - Major Jodo José do Couto (1834)

17° - Alferes Antdnio José Pereira (1835)

18° - Tem - Cel. Francisco José Guimaraes (1836)
19° - Professor José Inacio do Nascimento (1837)
20° - Alferes Antonio Manuel de Campos (1838)
21° - Tinoco Coelho Magalhées (1839)

22° - Alferes Manuel da Faria Albernaz (1840)
23° - Alferes Francisco Mendes Vieira (1841)

24° - Tenente Francisco da Costa Abrantes (1842)

25° - Alferes Martinho Coelho do Magalhdes (1843)
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26° - Alferes Francisco das Chagas Macedo (1844)
27° - Alferes Domingos Alves de Almeida (1845)
28° - Tenente Antonio Joaquim do Oliveira (1846)
29° - Alferes Bernardo do Souza Lobo (1847)

30° - Tenente Anténio Tomaz do Aquino (1848)
31° - Capitéo Braz Luiz de Pina (1849)

32° - Capitdo José Gomes de Siqueira (1850)

33° - Justino Candido Batista (1851)

340 - Alferes Braz Luiz de Pina (1852)

35° - Tenente Anténio Gomes de Siqueira (1853)
36° - Alferes José da Silva Carvalho (1854)

37° - Tenente Boaventura José de Oliveira (1855)
38° - Manuel da Costa Marques (1856)

39° - Alferes Domingos Gongalves da Costa (1857)
40° - Capitéo Jodo Floriano Mendonca (1858)

41° - Tenente Anténio Gomes de Morais (1859)
42° - Alferes Luiz Manuel Moreira Farinha (1860)
43° - Capitdo Luiz de Souza Lobo Fleury (1861)
44° - Tenente J. Gonzaga Jaime de S& (1862)

45° - Capitdo Manuel Barbo de Siqueira (1863)
46° - Capitdo Roque José Pereira da Silva (1864)
47° - Professor Jodo Bonifacio Sardinha de Siqueira (1865)
48° - Capitdo Luiz de Souza Lobo Fleury (1866)
49° - Major Antdnio Tomaz de Aquino Corréa (1867)
50° - Timo6teo Coelho de Magalhées (1868)

51° - Padre Antdnio Tomaz de Aquino (1869)

52° - Joaquim Fleury de Sousa Lobo (1870)
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53° - Modesto Pires da Penha (1871)

540° - Alferes Francisco Anténio Rodrigues Ferreira (1872)
55° - Bernardo Lobo de Sousa Fleury Junior (1873)

56° - Alferes Francisco Antdnio Rodrigues Ferreira (1874)
57° - Antonio Pereira da Veiga (1875)

58° - Joaquim Pereira Valle Janior (1876)

59° - Capitdo Joaquim Gomes Mendongca (1877)

60° - Padre Simedo Estelita Lopez Zedes (1878)

61° - Francisco de Assis Gomes (1879)

62° - Ten. - Cel. Bernardo Lobo de Sousa Fleury (1880)
63° - Antbnio Bernardo Lobo Fleury (1881)

64° - Francisco de Assis Gomes (1882)

65° - Antbnio Gomes de Sousa Lobo (1883)

66° - Braz Aristofanes de Pina (1884)

67° - Alferes Virgilio José do Nascimento (1885)

68° - José Nunes da Costa Santos (1886)

69° - Antbnio Gomes de Sousa Lobo (1887)

70° - Alferes Joaquim Pereira Valle Junior (1888)

71° - Francisco Herculano de Pina (1889)

72° - Joaquim Fleury de Sousa Lobo (1890)

73° - Domingos Batista Ferreira (1891)

74° - Tenente Jodo Gonzaga Jaime de Sa Junior (1892)
75° - Manuel Moreira de Melo (1893)

76° - Comendador Manuel Batista de Siqueira (1894)
77° - José Lourenco Dias (1895)

78° - José Pereira Guimaraes (1896)

79° - Pedro Batista Ferreira (1897)
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80° - Joaquim Manuel da Paixdo (1898)
81° - Manuel D’ Assuncao Bastos (1899)
82° - Romero Batista (1900)

83° - José Gutemberg (1901)

84° - Sebastido José de Siqueira (1902)
85° - Benedito D’Abadia Mendonga (1903)
86° - Bion Melchisédch de Siqueira (1904)
87° - Aristildes Hildebrando de Siqueira (1905)
88° - Antdnio José da Veiga (1906)

89° - Luis de Araltjo Goudinho (1907)

90° - Carlos D’ Abadia Mendonga (1908)
91° - José Lourenco Dias (1909)

92° - José Lourenco Dias (1910)

93° - Gededo de Siqueira (1911)

94° - Absaldo Gongalves Lopes (1912)

95° - Ermano Gomes da Silva (1913)

96° - Joaquim de Faria Lobo (1914)

97° - Benedito Nominato Gomes (1915)
98° - Francisco Raul Lobo (1916)

99° - Coronel Francisco José de S& (1917)
100° - Antdnio José da Veiga (1918)

101° - Cristévao Jose da Veiga (1919)
102° - Sansdo Mamedes Lopes (1920)
103° - Emilio de Carvalho (1921)

104° - Joaquim Mendonga (1922)

105° - Joaquim Propicio de Pina (1923)

106° - Virgilio de Aradjo Goudinho (1924)
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107° - Horéacio Alfredo de Sa (1925)

108° - Aquiles de Pina (1926)

109° - Aristel Jacinto da Silva (1927)

110° - Gastdo Jaime de Siqueira (1928)
111° - Jo&o Luiz Pompeu de Pina (1929)
112° - Joaquim de Carvalho (1930)

113° - Homero Gomes da Silva (1931)
114° - Major Félix Jaime (1932)

115° - Coronel Francisco José de S& (1933)
116° - Luis D’Abadia de Pina (1934)

117° - Jodo Alves da Costa (1935)

118° - Braz Wilson Pompeu de Pina (1936)
119° - Coronel Francisco José de Sa (1937)
120° - Cinval de Carvalho (1938)

121° - Sansdo Mamedes Lopes (1939)

122° - Jacome de Siqueira (1940)

123° - José Gomes da Rocha (1941)

124° - Braz Wilson Pompeu de Pina (1942)
125° - José Pereira Farinha (1943)

126° - José Antdnio da Abadia (1944)

127° - Joaquim Basilio de Oliveira (1945)
128° - Ulisses Jaime (1946)

129° - José D’ Abadia de Pina(1947)

130° - Dario Mendonga (1948)

131° - Dério Mendonca (1949)

132° - Oliveira da Veiga (1950)

133° - Francisco de Arruda (1951)



134° - Pompeu Cristovéo de Pina (1952)
135° - Agostinho de Pina (1953)

136° - Saloméo Afonso (1954)

137° - Sandoval da Veiga (1955)

138° - José Cristovam Lobo (1956)

139° - Eloi Basilio de Oliveira (1957)
140° - Oliveira da Veiga (1958)

141° - Aguinaldo de S& (1959)

142° - Aguinaldo de S& (1960)

143° - Joaquim Carvalho (1961)

144° - Wildo Luiz Pompeu de Pina (1962)
145° - Ronaldo Jaime (1963)

146° - Sebastido Balduino (1964)

147° - Inacio Félix (1965)

148° - Mauro de Pina (1966)

149° - Abrdo Luis Pereira (1967)

150° - Décio de Carvalho (1968)

151° - Geraldo D’ Abadia de Pina (1969)

152° - Duilio Pompeu de Pina (1970)

153° - Alexandre Luiz Pompeu de Pina (1971)

154° - Clévis de Oliveira (1972)

155° - José Inacio Gomes da Silva (1973)
156° - Balduino Pereira (1974)

157° - Benedito Néli Clapini (1975)

158° - Sonil Jacinto da Silva (1976)

159° - Antonio P. Gongalves (1977)

160° - Lélio B. Figueiredo (1978)
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161° - Manuel Inacio D’Abadia Aquino de Sa Filho (1979)
162° - Geraldo do Espirito Santo Lopes (1980)
163° - Benedito de Arruda (1981)

164° - Wesley Magalhé&es Batista (1982)

165° - Benedito da Luz (1983)

166° - Samuel Pompeu de Pina (1984)

167° - Antoni Wildes Peixoto (1985)

168° - Valdo Lucio Cardoso (1986)

169° - Otavio Francisco de Morais (1987)

170° - Geraldo do Espirito Santo Lopes (1988)
171° - Carlos Hercilio de Campos Curado (1989)
172° - Joviano Sousa Moreira (1990)

173° - Wilno Luiz Pompeu de Pina (1991)
174° - Alvarino Zanelli (1992)

175° - Everton Jesus Tavares (1993)

176° - Leoni Mendonca Sobrinho (1994)

177° - Olimpio Jaime (1995)

178° - José Machado Neto (1996)

179° - Wagner de Jesus Canedo (1997)

180° - Wilson José Nogueira (1998)

181° - Arnaldo Peixoto de Oliveira (1999)
182° - Vicente Batista dos Santos (2000)

183° - Inacio Tulio de Oliveira (2001)

184° - Horéacio Alfredo de Sa (2002)

185° - Luiz Pereira Gomes (2003)

186° - Raimundo José Miranda da Silva (2004)

187° - Joventino Nogueira Filho (2005)



188° - 2° Sgt°/PM Luiz Pereira da Silva (2006)
189° - Benedito Consuelo da Veiga (2007)
190° - Adao Rosa Pires (2008)

191° - Marcus de Siqueira (2009)

192° - Raimundo José Miranda da Silva (2010)
193° - Thales José Jaime (2011)

194° - Rafael Samuel Nonato (2012)

195° - Benedito Felix da Costa Ferreira (2013)
196° - Pompeu Cristdvéo de Pina (2014)

197° - Jodo Geraldo da Costa Pina (2015)
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Anexo D — Parecer Consubstanciado do Comité de Etica em Pesquisa

= PONTIFiCIA UNIVERSIDADE
CATOLICA DE SAO PAULO- %‘“ﬂn
S PUC/SP

PARECER CONSUBSTANCIADO DO CEP
DADOS DO PROJETO DE PESQUISA

Titulo da Pesquisa: Memoria e Identidade: As representacdes simbdlicas na Cultura Material da Festa do
Divino de Pirendpolis, Goias - de 1930 ao tempo presente.

Pesquisador: Amanda Alexandre Fermreira Geraldes

Area Tematica:

Versao: 1

CAAE: 17020713.6.0000.5482

Instituigdo Proponente: Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo-PUC/SP
Patrocinador Principal: Financiamento Proprio

DADOS DO PARECER

Numero do Parecer: 740.179
Data da Relatoria: 01/10/2013

Apresentagdo do Projeto:

Trata-se de protocolo de pesquisa para elaboragdo de Dissertacdo de Mestrado no Programa de Estudos
Pos-Graduados em Histdria (PEPG em HIS), vinculado a Faculdade de Ciéncias Sociais (FCS) da Pontificia
Universidade Catolica de S&o Paulo (PUC/SP).

Projeto de pesquisa de autoria de Amanda Alexandre Ferreira Geraldes, sob a orientacdo do Prof. Dr.
Fernando Torres Londofio

A proposta visa “(...) analisar objetos da cultura material produzidos para a festa e busca identificar a relagdo
estabelecida entre os significados dos simbolos e suas representacdes na coletividade da comunidade.
Para tanto, entendemos que os saberes, as artes de fazer e a tradi¢@o s@o sustentados por uma memoria e
constroem identidades coletivas e individuais. A escolha metodologica parte do trabalho com fontes da
Cultura Material, Historia Oral e Iconografia.”

Objetivo da Pesquisa:

Objetive Geral:

Analisar as representacdes simbolicas dos seguintes objetos da cultura material:
- As mascaras de papel maché;

Enderego: Rua Ministro Godoi, 282 -sala 82 C

Bairro: Perdzes CEP: 05.015001
UF: SP Municipio: SAO PAULO
Telefone: (11)2670-8466 Fax: (11)3670-8468 E-mail: cometica@pucsp.br

Pagina 01 de 03
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PONTIFICIA UNIVERSIDADE
CATOLICA DE SAO PAULO- GRBrarl
PUC/SP

PUC-SP
Continuagdo do Parecer: 740.179

- As verdnicas de alfenim- As flores de papel crepom;
- Os bordados na paramentac@o dos cavaleiros e indumentaria dos cavalos;
- O mastro e a bandeira do Divino;

Objetivo Secundario:

1. Identificar e analisar a cadeia operatoria desses objetos;

2. Compreender a rede de consumo/compartithamento desses objetos;

3. Compreender os significados culturais e as representagdes desses objetos;

4. Registrar os modos de saber e fazer

Avaliacdo dos Riscos e Beneficios:

Concordamos com os cuidados apresentados pela autora que demonstram a preocupagdo com os
participantes da pesquisa. Os beneficios apontados s&o coerentes com o projeto de pesquisa proposto.

Comentarios e Consideragdes sobre a Pesquisa:

A exposicdo do Projeto € clara e objetiva, feita de maneira concisa e muito bem fundamentada, permitindo-
se concluir que a proposta de pesquisa em tela, possui uma linha metodologica bem definida, base da qual
sera possivel auferir conclusdes consistentes e, portanto, validas.

Consideragoes sobre os Termos de apresentagao obrigatoria:

Apresentados a contento, conforme o Regulamento Intemo do Comité de Etica em Pesquisa da Pontificia
Universidade Catdlica de S&o Paulo - CEP-PUC/SP campus Monte Alegre. O Termo de Consentimento
Livre e Esclarecido permite ao voluntario (participante do estudo) compreender o significado, o alcance e os
limites de sua participacdo nesta pesquisa.

Recomendagoes:

Recomendamos que o desenvolvimento da pesquisa siga os fundamentos, metodologia, proposicdes,
pressupostos em tela, do modo em que foram apresentados e avaliados por este Comité de Etica em
Pesquisa. Qualquer alteracdo deve ser imediatamente informada aoc CEP-PUC/SP, indicando a parte do
protocolo de pesquisa modificada, acompanhada das justificativas.

Também, a pesquisadora devera observar € cumprir os itens relacionados abaixo, conforme indicado pela
Res. 466/12:

a) desenvolver ¢ projeto conforme delineado;

Enderego: Rua Ministro Godoi, 262 -sala 62 C

Bairro: Perdzes CEP: 05.015-001
UF: SP Municipio: SAO PAULO
Telefone: (11)3870-8466 Fax: (11)3670-8488 E-mail: cometca@pucsp.br

Fagina 02 ce 03



212

PONTIFICIA UNIVERSIDADE

CATOLICA DE SAO PAULO- GRBrarl
s PUC/SP
Continuagio do Parecer: 740,178

b) elaborar e apresentar o relatorio final;

c) apresentar dados solicitados pelo CEP, a qualquer momento;

d) manter em arquivo, sob sua guarda, por um pericdo de 5 (cinco) anos apos o término da pesquisa, os
seus dados, em arquivo fisico ou digital;

e) encaminhar os resultados para publicagcdo, com os devidos créditos aos pesquisadores associados € ao
pessoal técnico participante do projeto;

f) justificar, perante o CEP, interrup¢&o do projeto.

Conclusdes ou Pendéncias e Lista de Inadequagdes:

Recomenda-se a aprovacdo na integra da pesquisa em tela.

Situagdo do Parecer:

Aprovado

Necessita Apreciagao da CONEP:
Néo

Consideragoes Finais a critério do CEP:

SAO PAULQ, 06 de Agosto de 2014

Assinado por:
Edgard de Assis Carvalho

(Coordenador)
Enderego: Rua Ministro Godoi, 262 -sala 63 C
Bairro: Perdizes CEP: 05.015-001
UF: SP Municipio: SAO PAULO
Telefone: (11)3870-8466 Fax: (11)3670-8468 E-mail: cometica@pucsp.br
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Anexo E — Modelo de Termo de Consentimento Livre e Esclarecido

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Vocé esta sendo convidado para participar, como voluntario, em uma pesquisa. Ap0s
ser esclarecido sobre as informacgGes a seguir, no caso de aceitar fazer parte do estudo, assine
ao final deste documento, que esta em duas vias. Uma delas € sua e a outra é da pesquisadora
responsavel. Em caso de recusa vocé ndo participara da pesquisa e ndo sera penalizado de
forma alguma.

INFORMACOES SOBRE A PESQUISA:

Titulo do Projeto: Memodria e Identidade: As representacdes simbolicas na cultura material da
Festa do Divino de Pirenopolis, Goias — 1930 ao tempo presente.

Pesquisadora Responsavel: Amanda Alexandre Ferreira Geraldes

Telefones para contato: 011 98269 0450 / 011 2338 1027

Objetivos

O objetivo desta pesquisa é compreender como a memoria e as referéncias identitarias
acerca a Festa do Divino de Pirendpolis sdo constituidas e lembradas pela comunidade. A
pesquisa busca também entender o processo de elaboracdo dos objetos utilizados na festa e o
que esses objetos significam e simbolizam. Para tanto, iremos registrar via entrevista a
memoria oral das pessoas envolvidas na festa, para poder analisar as lembrancas e registrar os
modos de fazer os objetos da cultura material da festa.

Metodologia

A sua participacdo na pesquisa € muito importante. Iremos realizar uma entrevista
simples, onde vocé contara ao pesquisador suas memorias sobre a festa. O pesquisador podera
fazer perguntas relacionadas ao tema da pesquisa. A entrevista sera gravada com recurso
audiovisual e depois o pesquisador fara o processo de transcricdo, que € escrever toda a
entrevista. VVocé receberd posteriormente uma copia desse material escrito, para avaliar a
utilizacdo e publicacéo.

Riscos
Né&o existem riscos possiveis ao sujeito que participar da pesquisa.

Beneficios

Participando da pesquisa vocé estard ajudando a contar a histéria da Festa do Divino
Espirito Santo de Pirendpolis e fazendo parte da Histdria. Ao final da pesquisa, caso haja
publicacédo, vocé recebera um volume.

Sé&o Paulo, 24 de junho de 2013

Pesquisadora Responsavel
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CONSENTIMENTO DE PARTICIPACAO DA PESSOA COMO SUJEITO E
DECLARACAO DE CESSAO DE DIREITOS DA ENTREVISTA

Eu, )
RG n° , CPF n° ,

abaixo assinado, concordo voluntariamente em participar do estudo acima descrito, como

sujeito. Declaro ter sido devidamente informado e esclarecido pela pesquisadora Amanda
Alexandre Ferreira Geraldes sobre os objetivos da pesquisa, 0s procedimentos nela
envolvidos, assim como o0s possiveis riscos e beneficios envolvidos na minha participagéo.
Foi me dada a oportunidade de fazer perguntas e recebi telefones para entrar em contato, a
cobrar, caso tenha duvidas.

Autorizo por tempo indeterminado a pesquisadora Amanda Alexandre Ferreira Geraldes a
utilizar e publicar para quaisquer fins todo o conteldo da entrevista: as grava¢fes em recurso
audiovisual e o conteido na integra da entrevista transcrito. Dessa forma abdico meus direitos
e de meus descendentes sobre esse material, para que a pesquisadora citada acima possa
utilizar esse material integralmente e sem restri¢cGes de prazos e limites de citacao.

Foi-me garantido que ndo sou obrigado a participar da pesquisa e posso desistir a qualquer
momento, sem qualquer penalidade. Recebi uma cépia deste documento.

Pirenopolis/GO, de de 2014.

Assinatura do sujeito

Presenciamos a solicitacdo de consentimento, esclarecimentos sobre a pesquisa e aceite
do sujeito em participar.

Testemunhas (ndo ligadas a equipe dos pesquisadores):

Nome: Assinatura:

Nome;: Assinatura;




215

AUTORIZACAO DE CESSAO DE DIREITOS DE IMAGEM

Pelo presente instrumento, autorizo a pesquisadora Amanda Alexandre Ferreira Geraldes divulgar,
publicar, utilizar e dispor, na integra ou em parte, para todos os fins cabiveis, inclusive fins
institucionais, educativos, informativos, técnicos e culturais, 0 meu nome e a minha imagem
(fotografia e audiovisual) por tempo indeterminado sem que isto implique em O6nus para a

pesquisadora e demais instituicfes vinculadas ao projeto.

Nome:

RG:

CPF:

Endereco:

Telefone(s):

Data de nascimento: / /

Pirendpolis/GO, de de 2014.

Assinatura do sujeito



