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“A boniteza da festa é feita pelas pessoas. Sem a participagéo
das pessoas a festa ndo existe, acaba.”

(Edimael Limeira de Almeida. Monte do Carmo/TO)



Para Helena, Joao Antbnio,

Leonardo e Artur,
porque netos séo filhos com acgucar,
festa sagrada e alegria profana.

E para minha mée laia,

gue bordou minha alma de folias, tambores,
sabores e aromas

(In memoriam).
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RESUMO

Este estudo sobre a Festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte do Carmo
teve o0 propdsito de compreender o contexto no qual ela se insere e os sentidos
que Ihe sdo atribuidos pela comunidade local, garantindo sua permanéncia no
transcurso das geracoes. A abordagem escolhida foi a da histéria cultural, em
razdo de sua natureza multidisciplinar e seu dialogo com varios campos de
conhecimento, importantes para a compreensdo de uma manifestacao religiosa
e cultural. O aporte tedrico do trabalho foi estruturado com o estudo das
mesticagens no contexto da colonizacdo europeia nas Américas, do fenémeno
barroco e das irmandades religiosas. A pesquisa foi um trabalho etnografico,
apoiado no conceito semidgtico de cultura de Clifford Geertz, segundo o qual o
homem esta vinculado a teias de significados tecidos por ele proprio, sendo a
cultura essas teias e sua analise, um canal de interpretacdo e busca do
significado. O caminho metodolégico no trabalho etnografico foi a descrigdo
densa proposta por Clifford Geertz, com a utilizagdo de observagoes
participantes, entrevistas, acervos fotograficos e outros elementos produzidos
pela comunidade na realizacdo da festa. Ao final da pesquisa, ficou
evidenciado que a Festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte do Carmo se
aproxima do contexto das mesticagens culturais, e que sua permanéncia entre
as geracfes tem sido garantida pelo sentimento de pertenca e pela
manutencdo das tradicBes, em meio as adaptacdes que se fizeram necessarias
frente a novos contextos.

Palavras-chave: Festa de Nossa Senhora do Rosério; Mesticagens; Barroco;
Irmandades religiosas; Cultura.



ABSTRACT

This study about Nossa Senhora do Rosario Festival in Monte do Carmo had
the purpose of understanding the context in which it is inserted and the
meanings attributed to it by the local community, ensuring its permanence over
the generations. The chosen approach was the cultural history, due to its
multidisciplinary nature and its dialogue with various fields of knowledge,
important for the understanding of a religious and cultural manifestation. The
theoretical contribution of the work was structured with the study of
crossbreeding in the context of European colonization in the Americas, the
baroque phenomenon and religious brotherhoods. The research was an
ethnographic work, supported by Clifford Geertz's semiotic concept of culture,
according to which man is linked to webs of meanings woven by himself, being
the culture these webs and their analysis, a channel of interpretation and search
for meaning. The methodological path in the ethnographic work was the dense
description proposed by Clifford Geertz, with the wuse of participant
observations, interviews, photographic collections and other elements produced
by the community in the celebration of the festival. At the end of the research, it
was evidenced that the Nossa Senhora do Rosério Festival in Monte do Carmo
comes close to the context of cultural crossbreeding, and its permanence
between generations has been guaranteed by the sense of belonging and the
maintenance of traditions amid the adaptations that needed in the face of new
contexts.

Keywords: Holidays; Crossbreeding; Baroque; Religion; Culture.

Xl



INTRODUCAO

Festa de Nossa Senhora do Roséario, década de 1960, acervo da familia Magalhdes Gomes
Monte do Carmo/TO

O sertdao e orio

Tenho a alma atravessada por dois territérios: o sertdo e o rio. Do
primeiro fui impregnada em Monte do Carmo; ao segundo cheguei quando nos
mudamos para Porto Nacional, e la estava 0 Rio Tocantins, com seus rebojos e
profundezas.

A lembranca mais remota que consigo acessar quando busco minhas
referéncias traz com ela a imagem de minha méae se preparando para a missa
do Divino. Quando se afastou do espelho ela disse, como se compartilhasse
um segredo ou transmitisse um ensinamento: o Divino gosta de ver todo
mundo bonito na festa dele. O Divino da infancia ndo era etéreo e distante mas
alguém do cotidiano, aquele das bandeiras vermelhas enfeitadas de fitas e dos

benditos, que entrava na casa da gente e fazia o dia ficar bonito.



Vivi em Monte do Carmo até os dez anos. Como toda crianca do lugar
fui alfabetizada no idioma dos tambores, do repicar dos sinos, dos cantos das
folias; das jaculatérias, ladainhas e procissdes; das festas e reinados; dos
benditos e benzimentos. Quando o presente alcangca o passado, como faco
agora com o propoésito de sinalizar meu percurso até a escolha deste objeto de
estudo, janelas sé&o abertas e personagens antigos da cidade aportam no texto.

Figuras como Seu Bena, mestre em preparar bolos tradicionais, em
trazer criangcas ao mundo, oficio geralmente reservado a mulheres em sua
época; ou Belim e sua devocdo conduzindo rezas, ladainhas e o oficio a
Imaculada: “agora labios meus, dizei e anunciai os grandes louvores da Virgem
Mae de Deus. Sede em meu favor, Virgem soberana, livrai-me do inimigo com
vOsso valor”.

cones como Santana, presenca alegre nas ruas da cidade, eximio
tocador dos sinos da igreja, com um arremedo de samba; genial em fazer o
tambor cantar com uma harmonia que sé ele conhecia; e Aurora, rainha das
rodas de tambor, deslizando de bracos abertos, curvando o corpo e abrindo
espaco para uma coreografia que afirmava sua ancestralidade africana.
Santana e Aurora, reverenciados no imaginario local como mestres do ritmo e
do passo preciso.

Quando sai de Monte do Carmo encontrei o rio em Porto Nacional. Na
escrita de Pedro Tierra, portuense que se tornou poeta de muitas gentes, o
Tocantins € um rio sisudo, apegado a cascalhos, pedras e corredeiras. Pois
esse rio sisudo imprimiu em mim um segundo letramento: o das aguas, ilhas e
canoas; do azul da estiagem e do marrom avermelhado das enchentes. Com o
tempo, o rio derramou-se das margens e inundou minha poesia: “as digitais de
um rio tatuaram meu espirito / sou por isso matizada, povoada de estacdes /
afeita a cidades antigas e ruas estreitas / alinhavada de correntezas”.

Em casarBes as margens desse rio, e nos espacos educativos da antiga
cidade, grande parte de minha vida pessoal e profissional foi escrita; a
docéncia em Histéria encontrou na literatura e na poesia um canal de dialogo
ampliado e proficuo. O caminho docente quase sempre esteve conjugado com
outra carga horaria em oOrgdos de gestdo da cultura regional. Ao longo do

tempo participei de discussoes e atividades voltadas ao fortalecimento dessa



area, e atuei em conselhos municipais e estaduais de cultura em varias
ocasiodes.

Em 2007 ingressei como professora na Universidade Estadual do
Tocantins (UNITINS), o que possibilitou a entrada no MINTER UNITINS/UNB.
As experiéncias de sala de aula, com a contribuicdo da literatura no estudo e
compreensdo da histéria, conduziram-me a pesquisa que teve o propésito de
conhecer o que pensavam discentes e docentes de graduacao sobre o didlogo
entre a literatura e outras areas de conhecimento na formacdo dos académicos
e na pratica pedagogica dos professores. Utilizei como lente tedrico-
metodologica a Teoria das Representacdes Sociais, na perspectiva de Serge
Moscovici, e procedi a leitura das informac¢des com os recursos da analise de

conteudo.

Na trilha da festa

Festa de Nossa Senhora do Roséario, 1986, acervo da Familia Santos Senra — Monte do Carmo/TO

Quando parti de Monte do Carmo com a familia para Porto Nacional,
ainda na infancia, as visitas aquela cidade ficaram restritas as festas do més de

julho durante alguns anos, até que se tornaram raras quando a vida tomou



outros rumos. No final transcorreram mais de duas décadas, até que retornei
para um periodo de trés anos a cidade, como servidora publica estadual. Essa
circunstancia favoreceu uma nova aproximacdo com as festas e com o
costume local de oferecer trabalho voluntario na preparacdo das mesmas.

Minha ligacdo com Monte do Carmo ndo se desfez quando retornei para
Porto Nacional ou quando fixei residéncia em Palmas, capital do estado, pois
sempre que as datas permitiam eu retornava a cidade para participar dos
acontecimentos festivos. Em 2004 meu irmao e eu incluimos nossos nomes em
uma lista de espera de futuros rei e rainhas, sem previsdo de data; sete anos
depois fomos convocados para realizar a Festa de Nossa Senhora do Rosario.
Organizar, preparar e realizar a festa resultou em uma nova experiéncia, como
tinha sido um dia a iniciagdo no barracéo dos festeiros.

Quando tomei conhecimento da selecédo para ingresso no DINTER em
Arte Educacdo UNESP/UFT senti que precisava transformar minha relacéo
com a Festa de Nossa Senhora do Rosario em um projeto e submeté-lo para
avaliacdo, na linha de pesquisa “Processos artisticos, experiéncias
educacionais e mediacédo cultural’, que contemplava perfeitamente o estudo de
uma festividade. As reflexbes e estudos preliminares delinearam o projeto que
resultou na pesquisa Festas e sociabilidades nos sertdes: a Rainha Nossa
Senhora do Rosario, aqui apresentada.

A festa de Nossa Senhora do Roséario, no modo como é realizada em
Monte do Carmo, na mesma medida em que me atraia pelo seu carater
singular, se comparada as outras festividades locais, tornou-se motivo de
varias indagagfes que passei a formular, conforme meu envolvimento com ela
se intensificava. Como deveria ser definida? Uma festa barroca? catdlica
romana? Pagd, revestida de sacralidade catdlica? Uma festa popular? Uma
festa africana? Uma festa sertaneja? Uma festa mestica?

As davidas quanto a sua definicdo ligavam-se a indagac6es sobre seu
contexto: os sentidos que ela encarnava no cenario barroco europeu
permaneceram no sertdo? Que arranjos foram tecidos em torno dessa festa no
sertdo do Tocantins, lugar de encontro de diferentes grupos étnicos —
indigenas, africanos, portugueses, franceses — de bandeiras e mineragao?

Que contornos, adaptacOes e/ou ressignificacdes foram processados ao

longo de quase dois séculos garantindo seu curso entre as geracdes, em uma



comunidade sem muitos recursos materiais, que no entanto a realiza duas
vezes ao ano (julho e outubro), mantendo-a com vigor no tempo presente?

Para mergulhar nesse universo e buscar respostas a essas indagacoes
escolhi a abordagem da histéria cultural. De natureza multidisciplinar, ela
mantém fronteira aberta com a antropologia, a geografia, a literatura, a arte
entre outros campos de conhecimento, e isso auxilia na compreensao sobre o
modo como em diferentes lugares e momentos uma realidade cultural é dada a
ler. As religiosidades estdo entre as areas tematicas mais frequentadas por
historiadores nos udltimos anos, e a historia cultural tem revelado especial
interesse pelas manifestacbes das massas como as festas, as resisténcias, as
crengas heterodoxas, entre outras.

A opcdao pela perspectiva da histéria se aproxima de dois lugares neste
caso: minha formacdo e caminhada nessa area, e a natureza do objeto de
estudo: uma festa trazida na bagagem dos europeus do século XVIIl aportados
no Brasil, em especial nas minas e arraiais coloniais; um evento do calendario
festivo que buscava ajustar as populacdes coloniais a alianca Igreja Estado,
utilizando-se do espetaculo para imprimir a marca desses poderes.

Vale ressaltar aqui a visdo de Guinzburg (1990) de que a Historia nao
seja uma ciéncia totalmente abstrata, mas uma ciéncia do particular, na qual
compete ao pesquisador decifrar indicios, com métodos e problematicas
tedricas amplas. Inspirado em Baktin, que percebia a carnavaliza¢do da cultura
das elites no escarnio popular, Guinzburg propde o conceito de circularidade
cultural: a cultura popular se opde a cultura letrada das classes dominantes,
mas também se define pelas relagbes que com ela mantém, filtrando-a
segundo seus proprios valores. O mesmo ocorre em sentido inverso — a cultura
dominante filtra a sua maneira elementos da cultura popular.

A delineacdo do estudo, portanto, indicava como ponto de partida
estudos sobre a colonizagcdo europeia nas Américas, processo que engendrou
o encontro de modos de vida diferentes e desencadeou diversos niveis de
mesticagens. Nesse contexto se situa 0os modos de inser¢cao dos africanos
escravizados no Brasil, e seus descendentes, compelidos a negociar com
novos ambientes culturais, sem a anulacdo completa de suas identidades.

A colonizacdo foi um processo turbulento em que mundos que nada

tinham em comum de repente se viram confrontados, provocando uma mistura



de imaginarios. Para efetivar-se, a colonizacdo andou de maos dadas com a
cristianizagdo imposta pela religido e seu conjunto de regras de conduta moral
e social, um verdadeiro “batismo cultural’, na opinido de Scannone (1977).
Essa coexisténcia forcada ndo tardaria a estimular o aparecimento de
mesticagens.

Embora a festa de N. S. do Roséario de Monte do Carmo se inscreva no
calendéario litirgico catdlico, ela é atravessada por elementos de outras
matrizes religiosas nos diferentes momentos e espacos de sua realizacdo: das
celebracdes na igreja aos cantos e dancas de congos e taieiras, e ao som dos
tambores nas ruas.

A festa também se vincula a Irmandade de Nossa Senhora do Rosario
dos Pretos que existiu no Arraial do Carmo, entidade organizadora da festa e
promotora da devocgdo local a santa, conforme atestam estudos de Messias
(2010).

O objetivo a que me propus neste estudo foi compreender o contexto no
gual se insere a festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte do Carmo e 0s
sentidos que lhe sédo atribuidos pela comunidade, garantindo sua permanéncia
no transcurso das geracdes. Defendo a tese de que o territrio das
mesticagens € o contexto mais apropriado para compreendé-la, considerando a

realidade local e as especificidades dessa festa.



Taieiras de Nossa Senhora do Roséario, 2012 — Monte do Carmo/TO1

O mapa

Estruturei o trabalho em trés pilares: Festas barrocas: mesticagens e
identidades; A festa barroca de Portugal; A festa de Nossa Senhora do Rosario
chega aos sertbes. No primeiro capitulo elaborei a discussdo sobre
mesticagens e identidades no bojo do projeto colonizador europeu no Novo
Mundo. Considerei nesse ponto a perspectiva das mesticagens culturais de
Serge Gruzinsk (2001; 2010), significando o processo de misturas de
imaginario e formas de vida desencadeado na América no século XVI, oriundo
dos continentes americano, europeu, asiatico e africano. Ao choque da
conquista, seguiu-se um processo de desenraizamento e de
descontextualizacdo do modo de vida dos povos conquistados.

Ao mesmo tempo, um processo de ocidentalizacdo atuou no
deslocamento do modo de vida e das instituicdes da Europa para as Ameéricas,
desencadeando as mesticagens, entendida como a mistura dos seres humanos

'As imagens que ndo tém explicitagdo de fonte sdo de meu aceno pessoal; as que foram
produzidas em 2017, 2018 e 2019 resultam do trabalho de campo realizado em Monte do
Carmo-TO no decorrer da pesquisa.



e dos imaginarios. Nesse contexto se sobressai a questdo de crise de
identidade (HALL, 2002; 2004) que advém do deslocamento ou descentracdo
do sujeito de si e de seu lugar no mundo, fragmentando sua identidade cultural.

O acontecimento festivo, como um fendmeno, foi abordado por meio de
varios olhares, com o propoésito de ressaltar aspectos e sentidos que
caracterizam ou compdem o festejar. Ora, ao longo do tempo as festas tém se
mostrado como um desenho importante no tecido da vida, um suporte que
auxilia as gentes de todo mundo a suportar as asperezas da existéncia e ao
mesmo tempo conferir-lhes sentido; a reafirmar lagos, mas também a ressaltar
diferengas; a constituir-se como espaco de utopias (PRIORE, 1994) e também
de transgressao (DUVIGNAUD, 1983) quando emitem apelos as pessoas para
além do poder que as cercam e aprisionam.

Elas também serviram de instrumento de manipulacdo das massas, seja
no império romano, seja no palco do absolutismo europeu, com o propdésito de
manter a ordem e formatar uma memodria oficial. Seja como for, historiadores e
antropologos tém considerado a festa como um ato coletivo, ritual, assinalado
pela evasdo da ordem e pelo éxtase, onde 0s papéis sociais sdo por vezes
invertidos e tensdes reprimidas sdo descarregadas.

Ao se apossar da rotina, a festa inventa um espaco em que coabitam o
sagrado e o profano, dois modos de ser no mundo assumidos pelo homem
(ELIADE, 1992). ldentificados pelo cristianismo como uma ligagdo com o Bem
ou com o Mal, respectivamente, esses dois modos também interpenetraram-se,
com divindades e festas antigas sendo revestidas de uma aparéncia crista, e
incorporadas com outro discurso.

O espetaculo barroco também foi visitado para auxiliar na compreensao
do objeto dessa pesquisa, seguindo a recomendacgéo de tentar entendé-lo ndo
como um estilo, mas como um conceito de época (MARAVALL, 1975), um
fenébmeno recriado e adaptado das festas do mundo antigo ao cenario do poder
absolutista europeu. No caso das festas, o barroco significou um conjunto de
meios culturais que articulados adquiriu um carater dirigista que serviu ao
absolutismo monarquico para lidar com a questdo do aceite popular, com o
artificio da pompa e do esplendor. Um espetaculo ainda recriado em Monte do

Carmo.



O segundo capitulo apresenta a festa barroca do mundo portugués, que
aportou nas regifes mineradoras do Brasil no século XVII com o concurso da
Igreja, objetivando promover a insercdo nos novos dominios territoriais. No
caso da festa de Nossa Senhora do Rosério, ndo se pode compreendé-la sem
considerar a atuacdo das irmandades religiosas de africanos e
afrodescendentes, que na América portuguesa exerceram papel determinante
para a expansao e manutencdo do culto catdlico, por meio das festas em torno
dos santos e santas padroeiros.

O terceiro capitulo foi dedicado a festa de Nossa Senhora do Roséario em
Monte do Carmo — TO. Pela complexidade do evento e suas muitas nuances
optei por dividi-lo em duas partes. A primeira expde 0 contexto territorial,
desenhando a paisagem do sertdo no Tocantins, espaco de encontros étnicos
e de mesticagens; de sociabilidades, de circulacdo de saberes e também de
tensbes. O recorte da historia de Monte do Carmo — situada nesse sertdo —
delineou o percurso do arraial de mineracdo no século XVII a territério de
eventos festivos ligados a religido, lugar em que, no tempo da festa, o ritmo de
vida é alterado e outras temporalidades séo estabelecidas.

O periodo de preparacdo da festa de Nossa Senhora do Rosario
representa um tempo de labor, sociabilidades e rituais; de doacédo de tempo,
trabalho e recursos; de compromissos e papéis definidos que envolvem a
comunidade como um todo. Chegado o momento do apice, uma diversificada
programacgdo ocupa dois dias do calendéario, quando sagrado e profano se
intercalam: é o tempo do rezar e do festar, onde o espetaculo corteséo divide
espagco com 0s cantos, dangas e ritmos ancestrais, e sdo evidenciadas as
mesticagens. Finda a festa, ainda ha muito a ser visto e compreendido no
modo de ser dos que a realizam e na maneira como a encerram, olhando a
frente, aguardando sua wolta. O trabalho etnografico, representou esse
mergulho.

A segunda parte do capitulo foi construida por um conjunto de textos
sobre momentos, personagens, espacos, saberes e sabores da festa, com
base no diario de campo, em observacdes e conversas ao pé do forno, e na
participacdo em atividades coletivas locais durante a pesquisa. Chamei esses
textos de narrativas, na verdade representam um jeito sertanejo de contar

causos, de falar das coisas que nos cercam, de revelar a historia inscrita na
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vida cotidiana. Eles constituiram contetdo para o livro O reino da Senhora do
Rosario em Monte do Carmo-TO, organizado em parceria com a orientadora
desta pesquisa, e produzido para compartilhar com a comunidade nosso olhar
sobre a festa estudada.

O mergulho

Cacada da Rainha, 1979 — Acervo da familia Pereira Aimeida— Monte do Carmo/TO

A pesquisa de campo foi realizada em Monte do Carmo-TO, durante as
festividades de 2017 e 2018, com a finalizacdo de registros fotograficos e de
entrevistas em julho de 2019, com aprovacdo do Comité de Etica em
Pesquisa®.

A cidade esta localizada na regido central do estado, a 96 km da capital
Palmas e a 40 km de Porto nacional, com acesso facil pela rodovia TO-050.
Tem sua historia vinculada ao ciclo da mineracdo no século XVIIl e mantém um
calendario anual de festas religiosas ligadas a igreja catélica, entre elas a festa
estudada, realizada nos meses de julho e de outubro.

Antes da etnografia em Monte do Carmo efetuei um mergulho

preparatorio nas referéncias sobre festas no Brasil e no mundo, no passado e

CAAE: 13367819.0.0000.8023.
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no presente; sobre os sentidos dos quais as festas parecem se impregnar, as
vezes diferentes no tempo e nos lugares, mas sempre marcadas pelos gestos
daqueles que as realizam. Foi importante compreender os caminhos trilhados
pelas festas ao longo da histéria, os propdsitos aos quais elas atendem, os
contextos em que sao tecidas, mantidas e mesmo modificadas e
ressignificadas, em resposta aos reclames de varias naturezas.

Em seguida fiz o estudo do que viria a ser a Festa de Nossa Senhora do
Rosario, desde o processo de cristianizacdo do novo mundo com a colonizagcéo
da América no século XVI, a realizacdo da festa em Portugal com o
engajamento das Irmandades religiosas e sua vinda para Monte do Carmo.

Em 2017 iniciei a pesquisa de campo, quando acompanhei o circuito
das festas de Monte do Carmo cujo ponto alto € o més de julho em que se
comemora uma triade de divindades: Nossa Senhora do Carmo, Divino Espirito
Santo e Nossa Senhora do Rosario.

Embora o foco deste estudo seja a festa do Rosario, essas duas festas
dialogam entre si, entabulam conversas o tempo todo: o rei e a rainha do
Rosério visitam o imperador do Divino e vice versa; as pessoas transitam de
uma casa da festa a outra levando donativos e auxiliando nas tarefas; os
representantes das duas festas fazem juntos o evento de entrada na cidade,
entre outras situacbes em que elas se tocam. Portanto, o conhecimento do
conjunto festivo foi necessario para a compreensao do fenémeno estudado.

Na primeira observacao participante permaneci vinte dias em Monte do
Carmo. Isso permitiu o0 acompanhamento de Varios processos: montagem dos
espacos festivos, articulagédo dos festeiros com a comunidade para promover a
participacao e apoio local, preparacdo e armazenamento dos bolos tradicionais,
realizacdo de celebracdes, ritos e folguedos que antecedem as festividades. O
climax festivo aconteceu no periodo de 16 a 18 de julho, quando registrei
cerimbnias e ritos que tiveram lugar na igreja, nas ruas e nas casas das festas.
Por fim, acompanhei as atividades relativas ao encerramento e desmontagem
do aparato festivo.

Em 2018 realizei mais duas observacdes participantes da festa de
Nossa Senhora do Rosario: no més de julho, durante quinze dias, e no més de
outubro durante uma semana. Como ocorreu em 2017, o trabalho foi

desenvolvido por meio de registros em diario e em imagens, entrevistas e
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conversas, sempre com o propdsito de conhecer de perto a experiéncia das
pessoas na vivéncia da festividade: seus saberes e modos de tecer a festa; as
tensdes; o sentido que elas conferem aos ritos de celebracdo; a preparacao,
realizacdo e encerramento do evento e as sociabilidades em todos esses
momentos. Em 2019 acompanhei a festa no més de julho para os ultimos
registros fotograficos e a conclusdo das entrevistas.

A descricdo densa e o estudo etnografico em Monte do Carmo

hid

Festa de Nossa Senhora do Roséario, 1986, acervo da Familia Santos Senra — Monte do Carmo/TO

A pesquisa realizada em Monte do Carmo foi um trabalho etnogréafico
sobre uma manifestacdo de carater religioso e cultural: a festa de Nossa
Senhora do Rosario. Contudo, uma etnografia ndo se resume meramente a
descrever um fendmeno, refere-se a lidar com estruturas significantes por meio
das quais o pesquisador precisa empreender o esforco de desvendar seu
objeto continuamente.

Antes de mais nada é preciso considerar a polissemia em torno do

conceito de cultura, “gasto até a sola por gera¢cdes de antropdlogos, sociologos
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e historiadores” (GRUZINSKI, 2001, p. 51), que dotado dos mais diversos
sentidos acabou invadindo a midia e o senso comum. Originalmente aplicado
aos mundos pré-modernos e primitivos, espraiou-se pelas sociedades
modernas e realidades contemporaneas, tornando-se uma espécie de vocabulo
polivalente, cada vez mais refratario a uma definicdo conclusiva.

O termo supde existir um conjunto coerente e estavel capaz de
condicionar comportamentos, em qualquer época ou meio, bastando para isso
atualizar suas funcdes e virtualidades, com o cuidado de descobrir seu nlcleo
inalteravel. Gruzinski (2001) ressalta que seu emprego rotineiro minimiza o que
essas realidades comportam de modo irreversivel em matéria de
contaminagbes estrangeiras e influéncias de outros horizontes, e incita a
considerar fendbmenos como a mesticagem uma espécie de desordem que
atrapalharia conjuntos estruturados e tidos como auténticos.

No caso desta pesquisa, busquei apoio no conceito de cultura de Clifford
Geertz (2013; 2002; 1997) e na proposta da descricdo densa como caminho
metodologico no trabalho etnografico. Retomando o pensamento de Weber,
Geertz argumenta que o homem esté vinculado a teias de significados tecidos
por ele préprio, e a cultura nada mais € do que essas teias e a sua analise, um
canal de interpretacdo e busca do significado, um contexto no qual os
processos podem ser descritos com densidade, de forma inteligivel. Portanto, o

conceito de cultura geertziano

[...] denota um padréo de significados transmitido historicamente,
incorporado em simbolos, um sistema de concep¢des herdadas e
expressas em formas simbdlicas por meio das quais os homens
comunicam, perpetuam e desenwlvem seu conhecimento e suas
atividades em relacdo a vida (GEERTZ,2013, p. 66).

Geertz (2013, p. 4) concebe um padrdo de significados transmitido
historicamente, incorporado e expresso em formas simbdlicas. Para ele, a
andlise antropoldgica ndo se resume a uma questdo de métodos, técnicas e
processos determinados. O que define o empreendimento da investigacao é “o
tipo de esforco intelectual que ele representa: um risco elaborado para uma
descricao densa”, um conjunto de estruturas significantes em termos das quais
as expressoes e as revelacoes dos informantes, com suas varias nuances, séo

percebidas e interpretadas.
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Uma descricdo densa da festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte
do Carmo, partindo da abordagem semidtica de cultura de Geertz (2013),
auxilia o pesquisador a ganhar acesso ao universo conceitual das pessoas que
ali vivem, interpretar o fluxo do discurso social, eivado de significacdes relativas
as suas praticas, seu imaginario, suas representacdes e seu modo de viver, de
modo a ser possivel conversar com eles.

Geertz (2013) considera que o material produzido por um trabalho
etnogréfico altamente participante realizado em contextos menores, pode
adquirir uma atualidade que possibilita ndo apenas pensar concretamente
sobre eles mas, sobretudo, pensar imaginativamente com eles. Quando
construi os textos que chamei de narrativas para descrever praticas,
personagens, sociabilidades, assim como em toda descricdo da festa, tentei
costurar minhas observacfes do diario de campo com a narrativa dos
informantes, de modo a pensar com eles.

Desse modo, 0 essencial na compreensao de um acontecimento, um
ritual, um costume esta insinuado como informacéao de fundo antes mesmo que
0 objeto seja propriamente examinado. Por isso ele adverte que fazer
etnografia pode ser comparado com a tentativa de ler “um manuscrito estranho,
desbotado, cheio de elipses, incoeréncias, emendas suspeitas e comentarios
tendenciosos, escritos ndo com 0s sinais convencionais do som, mas com
exemplos transitérios de comportamento modelado” (GEERTZ, 2013, p. 7).

Nessa perspectiva, interpretar consiste em optar entre as estruturas de
significacdo e determinar sua base social e sua importancia. O que o
pesquisador deve enfrentar € uma “multiplicidade de estruturas conceituais
complexas, muitas delas sobrepostas ou amarradas umas as outras,
simultaneamente estranhas, irregulares e inexplicitas” e a sua tarefa é

apreendé-las e depois apresenta-las, considerando que

ha trés caracteristicas da descricdo etnogréfica: ela é interpretativa; o
que ela interpreta é o fluxo do discurso social e a interpretagdo
enwolvida consiste em tentar salvar o “dito” num tal discurso da sua
possibilidade de extinguir-se e fixa-lo em formas pesquisaweis. [...]. H&
ainda em aditamento, uma quarta caracteristica de tal descricéo, pelo
menos como eu a pratico: ela é microscopica (GEERTZ,2013, p. 15).
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Outra questdo apontada por Geertz (2013) diz respeito a teoria no
sentido de se produzir generalizagbes, uma vez que uma abordagem
interpretativa de qualquer coisa — a literatura, os sonhos, uma expressao
cultural — resiste a uma articulacdo conceitual com a finalidade de uma
avaliacdo sistematica. O pesquisador, nesse caso, pode apenas insinuar
conceitos que o ajudem, depois de fixar o discurso, de “conversar’ com seus
informantes.

No entanto, ndo deve limitar esse discurso a uma verificacdo de
conceitos, pois trata-se de estabelecer uma ligacéo entre o que os informantes
estdo dizendo, como estdo descrevendo suas acdes e 0 acervo conceitual do
pesquisador para tentar traduzir os sentidos ou significados dessas ac¢des, em
um texto tecido passo a passo entre esse pesquisador e seus informantes.
Enfim, uma descricdo densa. A teoria interpretativa, como a compreende
Geertz e que busquei aplicar nesse estudo, entende a leitura das sociedades
como textos a serem interpretados em todos os momentos: desde a sua leitura
com todos os significados que ele carrega, a sua escritura pelo pesquisador.

Para a elaboragdo de uma descricdo densa da festa de Nossa Senhora
do Rosario em Monte do Carmo recorri a varios recursos metodoldgicos.
Alguns, indispensaveis ao trabalho etnografico: diario de campo, entrevistas,
depoimentos, observagcdo participante; outros foram sendo identificados
durante o processo, como foi 0 caso dos hinarios das missas produzidos pelos
festeiros, dos acervos fotograficos particulares, dos cartazes anunciadores das
festas, entre outros.

O diério de campo foi um instrumento valioso na etnografia da festa.
Nele registrei em estilo livre tudo que acontecia durante as observacdes, com
detalhes sobre as praticas e 0s contextos nos quais elas ocorriam. Nao fui
tomada por preocupacdes estéticas, fiz dele meu espaco de anotacoes,
registro de impressdes, narracbes, comentarios. No final da construcéo, estava
tomado por notas nas laterais, muitas vezes registrando percepg¢des que iam
se revelando mais tarde. Concordo com Otavio Neto quando ele comenta que 0
diario é aquele suporte ao qual recorremos durante toda rotina do trabalho,

acrescentando que
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[...] nele diariamente podemos colocar nossas percepgdes, angustias,
guestionamentos e informacdes que ndo sdo obtidas atraves da
utilizagdo de outras técnicas. O diario de campo €é pessoal e
intransferivel. Sobre ele o pesquisador se debruca no intuito de
construir detalhes que no seu somatdrio vai congregar os diferentes
momentos da pesquisa. Demanda um uso sistematico que se estende
desde o primeiro momento da ida ao campo até a fase final da
investigacdo. Quanto mais rico for em anotacdes esse diario, maior
sera o auxilio que oferecera a descricdo e andlise do objeto estudado
(NETO, 1994, p. 64-5).

A elaboracdo do diario de campo € relacionada, principalmente, com
uma observacdo participante. Segundo Neto (1994, p.60), a partir da
observacdo o pesquisador estabelece uma relacao direta com os observados,
e nesse processo ele pode, ao mesmo tempo, tanto modificar quanto ser
modificado pelo contexto. O que ha de mais relevante em uma observacao
participante € a possibilidade de se poder captar uma variedade de situacdes
gue ndo sdo obtidos por meio de perguntas, mas que observados na propria
realidade transmitem o que ha de mais evasivo na vida real.

As entrevistas resultaram em grande contribuicdo a compreensédo do
objeto estudado, tanto em relagcdo ao contexto de preparacdo e realizacdo da
festa de Nossa Senhora do Rosario, quanto sobre adaptacbes ou
ressignificacdes mais significativas pelas quais ela passou ao longo do tempo
em Monte do Carmo. As fotografias dos acervos de familia foram inestimaveis
e iluminaram a evocacéo do passado da festa pelos entrevistados.

Outro canal de interlocugdo se deu por meio das midias sociais, com o
grupo do Wahts App Majestades do Carmo constituido de reis e rainhas de
Nossa Senhora do Rosario na comunidade. Coloquei no grupo informes sobre
a pesquisa e convidei-os a participar como uma espécie de consultores para
esclarecimento de davidas e troca de informacdes.

O didlogo nesse espaco enriqueceu o acervo de informacdes que ia
sendo construido no decorrer do processo. Os assuntos abordados eram
variados e atendiam ao esclarecimento de duvidas que surgiam a respeito de
rituais, praticas, elementos constitutivos da festa, entre outros.

Oliveira (2000) observa que no estudo de sistemas religiosos muito pode
ser apreendido na conduta ritual. Depois que ele é descrito por meio do olhar e
do ouwvir (suas musicas, cantos e dancas) € preciso compreender seu sentido
para aqueles que o realizam, e sua significacdo para quem o observa em sua

exterioridade. E nesse momento que as entrevistas e conversas exigem um
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ouvir todo especial para que se obtenha explicacdes valiosas dos membros da
comunidade. Ciacchi (2010) assinala que a descricao social do outro passa
pela atitude de escuta-lo, de ergué-lo a condicdo de sujeito que fala e que
lembra o que Ihe foi transmitido.

Uma verdadeira interacdo € indispensavel entre o etnélogo e o
informante para que este passe ao lugar de interlocutor e a relagdo dialégica
aconteca, abrindo caminho para um encontro etnografico (OLIVEIRA, 2000).
Assim, uma relacdo de mao Unica é alterada para outra de mao dupla e resume
0 que se considera como observacéo participante.

Geertz (2002) separa duas etapas distintas na pesquisa: a primeira ele
qualifica como being there, a do antropdlogo vivendo a situagdo de estar no
campo; a segunda, being here, segue a primeira e corresponde a experiéncia
de trabalhar instalado em seu mundo urbano. Na primeira etapa estao inscritas
as acOes de olhar e ouvir (estando l4), na segunda é exercida a acao de
escrever (estando aqui). Esse escrever se diferencia da escrita no campo em
seu diario; portanto € fora da situacdo do campo que se realiza sua mais
expressiva fungdo cognitiva, pois € nesse momento que os fendbmenos
observados/ouvidos séo textualizados.

Textualizar a cultura ou o nosso olhar sobre ela ndo é algo simples,
principalmente porque estamos imprimindo em nossa escrita vidas alheias
(GEERTZ, 2002), experiéncias, sentimentos, expressdes, saberes, visdo de
mundo, representacdes sobre um acontecimento em um tempo e lugar.

Ai se encerra uma grande responsabilidade para quem vai a campo:
exercer com sabedoria o oficio de interpretacdo e relatoria dos dados
recolhidos, seja em sua aparéncia externa captada pelo olhar, seja em seus
significados intimos recebidos pelo ouvir. A escrita, portanto, representou o
esforco de apresentar os sentidos e significados impressos nesse fendmeno
gue é a Festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte do Carmo, ho modo
como ela é urdida por seus realizadores a cada ano, nas possiveis
mesticagens engendradas nessa pratica festiva que ndo se perdeu com o

tempo.
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A festeira e a pesquisadora: encontro dos olhares

Cacada da Rainha, 1979. Acervo da familia Pereira Aimeida — Monte do Carmo/TO

Conheci a festa de Nossa Senhora do Rosario na infancia, mais tarde a
vi como brincante e trabalhadora voluntaria em algumas de suas edicles, e
uma vez participei da comisséo de frente de sua realizagcdo no papel de rainha.
Desse lugar eu a via e nele foram alinhavadas as indagacdes que conduziram
a esse trabalho.

Entretanto, concordo que ver seja diferente de olhar (CARDOSO, 1993):
0 ver sugere certa discricdo, um olho décil que desliza pelas coisas e as
registra, reflete e grava; ja o olhar € atento e indagador, procura saber a partir e
para além do visto, parece originar-se da vontade de ver de novo, ou de ver o
novo. Enquanto o ver evoca espontaneidade e desprevencdo, o olhar deixa
aflorar uma intencdo, um urdimento, um ver deliberado e intencional; ndo
descansa sobre a paisagem de um espaco articulado, mas se enreda nos
intersticios, escava, mira as frestas do mundo aparente. O filosofo Merleau-
Ponty (2006) vai mais longe quando afirma que a simples visdo expde um
campo de significados, e entdo o olhar inquieto e inquiridor os procuram,

seguindo a trilha do sentido.
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O trabalho etnografico em Monte do Carmo permitiu-me a construcao
desse olhar inquiridor sobre ritos cerimoniais, dancas e praticas; ensinou-me
um ouvir atento de mdasicas, rezas e cantos; um escutar atencioso das falas
das pessoas sobre 0 sentido das coisas para elas.

O forneiro e a boleira colocando as iguarias no forno para assar, por
exemplo, foi algo que sempre vi como uma acado sob o comando da prética
desses especialistas e seus saberes. Assim €, até certo ponto, entretanto
descobri que ela envolve sutilezas: a lenha queimando mais lentamente ou de
supetdo, a vassoura de ramas limpando o forno com mais ou menos acerto
para um bolo ou outro, a hora mais fresca ou mais quente do dia, tornam-se
circunstancias que podem alterar o produto daquele trabalho. Também é
possivel que a alma do forneiro ou da boleira, ndo estando muito jubilosa
naguele momento, interfira no modo como trabalham sua arte.

Ali, ao pé do forno, observando-os naquele labor paciente e recheado de
saberes que um dia lhes foram transferidos, surgiram momentos para longas
conversas de modo natural, enquanto os bolos assavam. Contaram-me suas
historias, falaram de seu oficio, das asperezas da vida, dos filhos, do tempo
passando por eles. Tudo de certo modo entrelacado com brasas e quenturas,
ovos e polilho, gamelas e medidas. Histérias, momentos e pessoas que
povoam as narrativas elaboradas neste percurso.

A casa de preparacéo da festa em seu dia a dia fervilhante de atividades
e encontros significou um lugar privilegiado de observacdo e de uma
compreensdo que me escapou em meus tempos de festeira e colaboradora
voluntaria. Muito da festa que ainda ndo chegou é urdido nos labirintos daquela
casa, grande parte de suas nuances podem ali ser reveladas, mas nem sempre
se mostram a um observador afobado, razdo pela qual acompanhei quatro
edicbes do evento.

Conforme o processo do estudo se desenvolvia a festeira cedia lugar a
pesquisadora. Aqui e ali ambas se cruzaram sem conflito, reconhecendo que
as vivéncias do passado ndo aprisionavam o olhar sobre a festa no presente,
por vezes até auxiliava a aproximacao com o ambiente e 0s sujeitos das acdes.
Contudo, € ilusdo conceber que o estudo de algo conhecido significa que meio
caminho foi percorrido. Nao € assim, pelo menos néo foi no meu caso. Estar na

festa, usufrui-la ou mesmo organiza-la ndo me levou ao encontro de todas as
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suas sutilezas, seus muitos sentidos e representacfes, suas tensbes e

subjetividades. O trabalho etnogréfico viabilizou essa construgéo.

Bolo de mée pronto para o forno. Festa de Nossa Senhora do Rosério, 2019 — Monte do Carmo/TO
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CAPITULO 1: FESTAS BARROCAS: MESTICAGENS E IDENTIDADES

Festa de Nossa Senhora do Rosario, 2018 — Monte do Carmo/TO

Oh Pretinha
Pretinha do Rosério
Oh Pretinha
Pretinha do Roséario

(Canto dos Congos)
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1.1 A colonizacdo da América: novos olhares, velhos debates

Em 1492, o genovés Cristévao Colombo atravessou o oceano Atlantico e
chegou a América. Nada se sabia, no alvorecer do século XVI, sobre os povos
gue habitavam este continente. Na carta que enviou aos reis de Espanha,

noticiando o “descobrimento” da América® Colombo assim os descreveu:

As gentes desta ilha e de todas as outras que encontrei e das quais
tive noticia, andam todas desnudas, homens e mulheres, assim como
as maes os parem, ainda que algumas mulheres se cubram num
Unico lugar com uma folha de ena, ou uma coberta de algodao feita
para isto. Eles ndo tém ferro, nem a¢o, nem armas, nem palawa para
isto, ndo porque nao sejam gente de boa constituicdo e de bela
estatura, mas porque sdo medrosos ao extremo. [...] ndo encontrei
homens monstruosos, como muitos pensavam, mas antes toda a
gente € de mui linda compleicdo, ndo sdo negros como na Guing,
excetuando seus cabelos escorridos. [...] Verdade é que, depois que
se certificavam e perdiam o medo, eles eram tdo sem malicia e eram
tdo liberais com o que tém, que ndo crerieis sem o ver. Das coisas
que eles tém, pedindo-se-lhas, jamais dizem nao; pelo contrario,
convidam a pessoa consigo e demonstram tanto amor que dariam 0s
préprios coracdes, e quer seja algo de valor, ou seja coisa de pouco
preco, trocam logo por qualquer outra coisinha, de qualquer maneira,
que eles se vdo contentes.

Quando voltou a Espanha, em 1493, Colombo estarreceu a sociedade
espanhola com os relatos sobre povos que habitavam as ilhas por ele

descobertas. A bula papal Inter Caetera®, de 4 de maio de 1493, proclamava:

[...] que, em nossa época, especialmente a fé catdlica e a religido
cristd sejam exaltadas e estejam em todos os lugares e espalhadas,
gue a saude das almas esteja sob cuidado, e que as na¢des barbaras
sejam subjugadas e trazidas a fé [...] Cristévao Colombo, [...] com a
ajuda divina e com a maior presteza navegando no Mar Oceano,
descobriu determinadas ilhas muito remotas e até continentes, que
até entdo ndo haviam sido descobertas por outros; onde habitam
muitos povos que vivem em paz e, como relatado, andam sem roupas

[...].

Por todo século XV, o império comercial portugués se fortaleceu ao
controlar a navegacao ao longo da costa africana e praticar rentavel atividade

econdmica baseada no comeércio de escravos. Bown (2013), destaca que “nos

®Ha versdes dessa carta de Colombo em espanhol, italiano e latim. A edicdo eletrdnica
disponivel em https://www.ensayistas.org/antologia/XV/colon/ segue a edicdo de Lionel Cecil
Jane, na obra Selected Documents llustrating the four Voyages of Columbus. 2 wols. London:
The Hakluyt Society, 1930. Vol. |, 2-19.

*Bula papal é uma espécie de decreto ou proclamacao emitida pelo papa para fins de andncio
publico, mas por wlta do século XV, ficou reservada a comunicac¢des formais ou solenes, como
excomunhdes, dispensas ou canonizagdes. A Inter Caetera foi assinada pelo Papa Alexandre
VI e, juntamente com outras da mesma época, formaram a base do Tratado de Tordesilhas,
assinado em 1494 por Espanha e Portugal.
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anos 1450, as justificativas ideolégicas para as viagens de comércio e
escraviddao foram produzidas com forca total” em um documento em que 0O
papa Nicolau V reconhecia as virtudes do governo portugués em conquistar as
costas da Guiné, Nubia e Etidpia para levar ao seio da Santa Igreja de Deus,
submetidos pela obediéncia, povos barbaros cujas terras os cristdos nunca
antes ousaram visitar (BOWN, 2013, p. 55).

Em 1456 o papa Calixto Il estendeu o direito de exclusividade de
Portugal até as indias. Isso significou um poderio sem precedentes de
expansao colonial: o controle do litoral, portos e ilhas, além da navegacdo na
costa africana para comércio e exploragdo de amplas extensdes oceanicas
ainda ndo descobertas pelos europeus.

Com a queda da capital bizantina Constantinopla para o império
otomano em 1453 antigas rotas comerciais no mediterraneo foram fechadas,
provocando o éxodo de navegadores e comerciantes genoveses que buscaram
as oportunidades do comeércio de escravos da costa africana. Bown (2013)
assinala que Portugal, como importante nacdo maritima da Europa atlantica, foi
favorecido com essa didspora do talento genovés, abrindo novas rotas
comerciais na Africa e nas ilhas ocidentais atlanticas.

O genovés Cristovdo Colombo seria um dentre tantos outros que
emigraram para Portugal e o efervescente universo das atividades maritimas.
Sua carreira coincidiu com um periodo prenhe de desenvolvimentos
tecnolégicos e ideias que fomentavam a crenca de que viagens ousadas em
novas direcdes eram possiveis.

Novos acordos foram mediados pela Igreja por meio de bulas papais, de
forma a reordenar dominios e concessfes que culminaram com o Tratado de
Tordesilhas, em 1494. Portugal investia nas exploracées e na navegagao e
estava prestes a alcancar as indias. Estudiosos e cartgrafos especulavam se
ndo seria mais facil chegar as indias navegando através do Atlantico, em vez
de percorrer a longa e tortuosa rota da costa africana. O entusiasmo por essa
rota assentava-se na redescoberta recente de estudos antigos gregos e
romanos sobre a geografia da terra® (BOWN, 2013).

°No século IV a.C., Aristoteles discorreu sobre a esfericidade da terra baseada em evidéncias
obsendweis: marinheiros iam em primeiro lugar no horizonte as constru¢des elevadas; ja para
0s observadores da praia, a primeira visdo era do mastro de um navio. Essa perspectiva de
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As constantes disputas entre Portugal e Espanha pelo controle dos
mares e das rotas de comércio levaram a assinatura do Tratado de
Tordesilhas, em 1494. Este definiu uma linha imaginaria norte-sul no meio do
oceano Atlantico e repartiu 0 mundo ocidental conhecido em dois: o territorio a
leste dessa linha seria portugués e, a oeste, de dominio espanhol. Logo
descobriu-se que os territérios sob custddia e usufruto de Portugal e Espanha
eram muito maiores do que se supunha, e a Igreja concedera a esses dois
paises poder bem maior do que se poderia imaginar, elevando-os a posicao de
superpoténcias (BOWN, 2013).

O surgimento da América modificou as relacdes que existiam entre
Europa, Asia e Africa por meio do Mediterraneo, e o Atlantico tornou-se o elo
gue vinculava a Europa e o novo continente. Segundo Flores (2013),

O comércio € a marca principal desse periodo, impondo uma nova
forma de ver e de pensar. Com a chamada Rewlucdo Comercial,
expandiram-se as fronteiras e os limites de curiosidade sobre um
mundo now, que poderia vir a representar mercados a serem
conquistados e onde se comprariam e venderiam os produtos que cada
vez mais passam a fazer parte das necessidades das pessoas. [...]Jo
dominio das rotas atlanticas inaugurou um now mundo comercial, em
que as terras descobertas se rewverteram em mercados produtores e
consumidores de diferentes produtos, o que passou a alimentar um
periodo de intensa atividade comercial, de descobertas, exploragdo e
expansdo (FLORES, 2013, p. 23-24).

Com a conquista da América, mundos que nada tinham em comum
viram-se brutalmente confrontados dando inicio a um processo de globalizac&o
econdmica, cultural e do imaginario. Segundo Gruzinski (2001, p.281), os
povos amerindios, no século XVI, na esteira do processo colonizatério e de
cristianizagdo a que foram sujeitados, incorporaram elementos da cultura do
colonizador. O mesmo ocorreu no sentido contrario. O autor aponta que “uma
vez passado o choque da conquista, as crengas antigas se agarraram aos
elementos do cristianismo imposto as populacdes derrotadas e a coexisténcia
forcada estimulou o aparecimento de mesticagens”.

Mesticagem, em Gruzinski, significa o processo de misturas de
imaginario e formas de vida que ocorreu na América no século XVI, oriundo

dos continentes americano, europeu, asiatico e africano. Distingue-se de

Visdo ndo seria possivel caso a terra fosse plana. Eratéstenes (heleno-egipcio) calculou quase
com exatiddo a circunferéncia da Terra em aproximadamente 40.233 quildmetros. A obra do
grego, Ptolomeu, no século X, foi redescoberta no século XV e seniu de base para
elaboracdo de mapas, entre outros estudos.
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hibridizacdo que ele define como misturas que ocorrem dentro de uma mesma

civilizagdo ou de um conjunto histérico (GRUZINSKI, 2001, p. 62).

As relagbes entre vencedores e wencidos assumiram a forma de
mestigcagens, alterando os limites que as autoridades procuravam
manter entre as duas populacdes. Desde os primeiros tempos, a
mesticagem bioldgica, isto é, a mistura de corpos — quase sempre
acompanhada pela mesticagem de praticas e crencas — introduziu um
novo elemento perturbador (GRUZINSKI, 2001, p. 78).

Em sua compreensdo sobre mesticagem, Gruzinski ndo considera a
ideia de justaposicdo ou de substituicdo. A ideia que lhe convém é de
“atraidor”, elemento que possibilita encontro e reorganizacdo de concepc¢oes
diferentes que resulta na expressao de um pensamento mestico.

Mas, como abordar esse universo mesclado? Talvez aceitando-o tal
como se mostra, sugere Gruzinski, sem os filtros de nossa visdo ocidental,
levando em conta a complexidade que resulta do confronto dos mundos.
Embora a mistura dos seres humanos e dos imaginarios, compreendida sob o
conceito de mesticagem, ainda se mostra pouco familiar na interpretacdo do
gue esse termo relne e nas dindmicas que ele designa.

Por essa razao, afirma Gruzinski (2001), uma Unica disciplina ndo daria
conta de esgotar a questdo, para tanto faz-se necessaria a contribuicdo de
ciéncias aptas a circular do folclore a antropologia, da comunicacdo a histéria
da arte; envolve o cruzamento de disciplinas como a linguistica, a antropologia
social, a historia das religides, entre outras similares. Corroborando com essa
ideia, Beltran (1970) identifica que os elementos que se opdem nas culturas em
contato, a0 mesmo tempo em que se enfrentam também se interpenetram,
conjugam os contrarios, favorecem a emergéncia de uma cultura mestica.

Em todo caso, os termos utilizados para definir as misturas ndo raro
provocam confusdo na linguagem cotidiana, alcando ao mesmo significado, por
exemplo, hibrido, mestico, étnico. Gruzinski assinala que ndo é apropriado
reduzir o fendbmeno a uma banalizagdo do seu conceito; embora banal no
sentido de que se encontra presente em escalas diversas ao longo da historia,
ele é de fato complexo quando vamos além dos modismos da retérica que o
cerca.

O fato é que a questdo da mistura carrega conotacdes que reverberam
na nocdo de mesticagem, e nas distincdes entre mesticagem biologica e

mesticagem cultural. A primeira pressupondo a mistura dos corpos entre
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grupos humanos fisicamente distintos, que resultariam no nascimento e
multiplicacdo de individuos mesticos — pressuposto constrangedor, segundo
Gruzinski, para todos que se opdem a nocdo de raca; a segunda, referindo-se
ao desenvolvimento de formas de vida misturadas, com procedéncia de
diferentes fontes.

Portanto trata-se de um fenbmeno que permite diferentes interpretagoes.
No que se refere a compreensdo sobre a mistura de crencas e ritos, a
abordagem que relne mais pesquisas e producdes académicas € o sincretismo
religioso, voltado as influéncias cruzadas dos cultos amerindios, africanos e
cristdos. Na avaliacdo de Gruzinski (2001) o termo sincretismo apresenta
significados variados e as vezes contraditérios, que se aplicam a situacdes
diferentes. Terminologias como mistura, fusdo, cisdo, e outras afins ndo déo
conta da complexidade das situacdes e suas variaveis.

No caso do Brasil, um determinado culto afro-brasileiro pode assumir
formas distintas conforme a regido. A compreensao da mesticagem, assinala
Gruzinski (2001), choca-se com habitos intelectuais que levam a preferir os
conjuntos monoliticos aos espacos intermediérios. As trocas, 0S cruzamentos,
os individuos e 0s grupos que transitam nos espacos criados a partir da
colonizagdo do Novo Mundo sé&o territorios de mediacdo entre mundos
diferentes: América, Europa, Africa.

O choque da conquista foi acompanhado de desmoronamento do modo
de vida das sociedades da América ibérica que perderam parte de suas
referéncias ao serem submetidas ao conquistador. A esse processo, Gruzinski
(2001, p. 82) denomina “desenraizamento”. epidemias, exploragcdo abusiva,
proibicdo de praticas religiosas ancestrais, entre outros fatores, prostraram as
populacBes autdctones. Isso também aconteceu com os africanos que foram
arrancados de suas terras e exportados para o Novo Mundo.

Entretanto o autor argumenta que tampouco 0s conquistadores
escaparam a esse processo de desenraizamento, embora de forma muito
menos dramatica. Também eles romperam vinculos com a cultura natal: a
cidade, o ciclo das festas, a pratica religiosa mediada pelas confrarias, entre
outros elementos.

Distantes da terra de origem, negros e europeus precisavam se adaptar,

cotidianamente, a novos contextos que alteravam profundamente o sentido das



27

coisas e das relagdes humanas. E assim, cada um precisou “recuar de seu
meio de origem, fosse esse os campos andaluzes, as costas da Africa ou as do
México anterior a conquista” (GRUZINSK, 2001, p.83).

Essa perda de sentido, esse desenraizamento, se aproxima do que
Stuart Hall (2004, p. 9) define como “deslocamento” ou “descentracdo” do
sujeito, tanto de si mesmo quanto de seu lugar no mundo o que constitui para o

16

individuo uma “crise de identidade””. Hall recorre a Kobena Mercer (1990) para

observar que a identidade é aparente apenas quando se encontra em crise,
guando algo em que se acredita estavel é deslocado pela incerteza.

A “descontextualizacdo” foi outro fenbmeno perturbador para todos os
envolvidos. Quando elementos dos universos de origem (América, Africa,
Europa), crencas e praticas perderam o sentido e a legitimidade que lhes eram
inerentes, as ‘“identidades culturais” se fragmentaram (Hall, 2004, p.8),
precisamente aqueles aspectos da identidade que nascem do pertencimento a
uma cultura.

Na perspectiva de Geertz (2013, p. 26), 0 que o homem ¢é esta téo ligado
ao lugar onde ele esta, com aquilo em que ele acredita, que é justamente o
levar em conta a possibilidade que deu margem ao surgimento do conceito de
cultura’. Para as populacdes indigenas, o choque com a dessacralizacéo do
seu mundo e o banimento dos ciclos cerimoniais contribuiu ainda mais com a
desorientacdo a respeito das novas realidades coloniais.

As mesticagens desencadeadas pela conquista do Now Mundo
parecem indissocidweis de dois outros fendmenos maiores na
Ameérica do século XVI: de um lado, o que costuma se chamar de “o
choque da Conquista”, e, de outro, o que chamei de ocidentalizacéo,
essa empreitada multiforme que lewou a Europa Ocidental, no rastro
de Castela, a fazer a conquista das almas, dos corpos, e dos
territérios do Nowo Mundo (GRUZINSKI, 2001, p. 63).

® O conceito de identidade, segundo Hall (2004; 2002), é demasiado complexo e pouco

compreendido na contemporaneidade, refratario a afirmacBes conclusivas e julgamentos
seguros. Ele distingue trés concepces diferentes de identidade: para o sujeito do iluminismo, a
identidade era algo individual, centrada no eu. Para o sujeito sociolégico do mundo moderno, a
identidade era constituida na sua relagdo com os outros, na interacdo entre o0 eu e a sociedade.
Ja o sujeito pés-moderno ndo apresenta uma identidade fixa, pois ela € continuamente
deslocada. O sujeito assume identidades diversas em diferentes momentos, na medida em que
se W confrontado por uma multiplicidade de identidades possiveis. Na perspectiva de Stuart
Hall, a identidade plena é uma quimera.

'O conceito de Cultura, assim como de ethos cultural gue adoto para a compreensao da Festa
de Nossa Senhora do Rosario, em Monte do Carmo-TO, estd baseado em Clifford Geertz, na
obra A interpretacdo das culturas (Rio de Janeiro: LTC, 2013). E diz respeito a0 modo como o
homem estd amarrado as inUmeras teias de significados que ele mesmo teceu, sendo a cultura

essas teias e a sua interpretagao.
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Em Las cuatro partes del mundo, ele aponta que “los mestizajes son
indissociables de los contextos donde se desarrolan, y son mudltples y
cambiantes (Gruzinski, 2010, p. 38). A ocidentalizacdo €, para Gruzinsk (2001),
um importante processo na formacdo das mesticagens na América espanhola,
na medida em que atuou no deslocamento dos imaginarios e das instituicdes
da Europa para as colonias americanas, contando como poderosa aliada nesse
feito a cristianizacao.

Ocidentalizacdo e globalizacdo ndo se confundem na perspectiva de
Gruzinski: a primeira ocorre na esteira da dominacéo colonial, permeada pela
mesticagem e pela aculturacdo; a segunda, de carater politico, refere-se a
projecdo dos instrumentos europeus (comunicacionais e intelectuais) para o
exterior.

Uma globalizagcdo econdmica, cultural e do imaginario que, segundo
Gruzinski (2001), atuou em escala planetaria sobre povos até entdo
desconhecidos. Entdo, podemos supor com Hall (2004) que essa globalizac&o
produziu como consequéncia um “deslocamento de identidades”, tornando-as
menos fixas e mais posicionais e diversas.

O resultado desse encontro marcado pelo massacre foi a gestacdo de
uma sociedade fragmentada, em que os amerindios adaptaram e assimilaram
elementos da cultura cristd europeia. Mas o horizonte das mesticagens € mais
aberto, ndo se limita aos elementos de ordem cultural:

Los mestizajes son en gran parte constitutivos de la monarquia. Estan
en ella omnipresentes. No son fendmenos sélo de indole cultural: sino
igualmente — o incluso més — de indole social, econémica, religiosay,
sobretodo, politica. El enfoque “cultural” no puede dar cuenta de la

multiplicidad de ambitos en el seno de los cuales los mestizajes se
desarrolan (GRUZINSKI, 2010, p. 48).

A integracdo das populacbes amerindias a sociedade colonial tinha
como condicdo a adesao ao sistema religioso cristdo. Para os europeus, eles
eram gentios, ido6latras, pagaos. Contudo a conversdo nao significava apenas
uma gquestao espiritual. Era mais. Era a aceitacdo de um novo modo de vida,
de conjunto de regras relacionadas a moral, a arte, a educacao, a sexualidade,
ao casamento, um sistema que “ritmava a passagem do tempo e 0s momentos
fundamentais da vida” (GRUZINSK, 2001, p. 98).
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Enfim, a ocidentalizacdo da América obteve da cristianizacdo um suporte
essencial para efetivar-se, processo denominado por Scannone de “batismo

cultural”.

Asi llamo al fruto de la evangelizacién de una cultura encuanto tal.
Una cultura puede considerarse evangelizada encuanto tal cuando el
sentido cristiano de la vida (es decir, el sentido de Dios, del hombre,
la sociedad, la naturaleza, implicado por la fe) tiene una \vigéncia
decisiva en el sentido sapiencial de la vida que forma el ndcleo ético-
simbdlico de una cultura. [...] esse nlcleo sapiencial de sentido esta
implicado a tematica mente en la praxis cultural y las objetivaciones
esculturales de um pueblo, también la fe — mutatis mutandis — implica
en la praxis viva del pueblo de Dios y en sus tematizaciones
(dogmaticas, morales, institucionales, rituales, etc.) un sentido
atematico de la vida que, cuando se tematiza, ya se encarna en una
cultura (SCANNONE 1977, p. 74).

E é nesse nucleo sapiencial de sentido que, para Scannone, encontra-se
implicado na praxis cultural viva de um povo®, onde se da a influéncia da fé e
da cultura. E possivel pensar na relacdo entre ambas, respeitando tanto a
transcendéncia da fé quanto a autonomia da cultura. Além disso, ele chama a
atencdo para a seguinte contradicdo: a fé necessita penetrar as culturas,
evangeliza-las; e as culturas buscam redimir-se pela fé.

Scannone (1977, p. 74) aponta que o bautismo cultural na América
Latina aconteceu em e por meio de mestizaje cultural, com tudo de bom e de

ruim que resultou desse processo. Por mestizaje cultural ele compreende

[...] la mutua fecundacion de culturas cuyo fruto es um ethos cultural
nuevo, surgido de los dos anteriores. No excluye ni el conflito ni la
permanéncia de residuos culturales anteriores no integrados. A pesar
de ello se puede hablar de “mestizaje cultural” cuando el encuentro de
culturas ha primado sobre el conflicto o la juxtaposicién, y cuando la
novedad histérica del surgimento de un pueblo nuew (con su
correspondiente ethos cultural) ha primado sobre el transplante
(SCANNONE 1977, p. 74).

Scannone (1977, p. 79) propde também uma interpretacdo filosofica da
mesticagem cultural, por meio do didlogo com outras perspectivas: cientifica,
poética, politica, entre outras, e aportes da antropologia e da histria®. Para

esse autor, a situag@o histdrica e geocultural mestica dos latino-americanos

83cannone compreende “povo” como uma categoria chave para a interpretacdo politica, social,
histérica e cultural da América Latina, derivada da “mesticagem cultural”, como o powo deriva
em seu ethos cultural atravessado de dialéticas (1977, p. 81).

Scannone Compreende que a mesticagem cultural pela lente da filosofia resulta do
entrecruzamento e das dialéticas que se encontram na histéria: “la dialéctica hombre-mujer,
dialéctica de encuentro entre hombres, pueblos y culturas em relacién de fraternidad y la
dialéctica sefior-esclavo, dialéctica de conflicto em relacion de dominacion” (1977, p. 79) grifos
do autor.
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auxilia a compreensdo da histéria universal por meio da conjuncdo dessas
dialéticas, funcionando como uma espécie de “universal situado” (SCANNONE,
1977, p. 81).

Ao referir-se a cultura criolla argentina, depreciada como “barbara”,
Scannone ressalta o vigor'®, ndo sé por manter sua identidade, mas por se
transformar, enquanto nega e, ao mesmo tempo, assimila valores que séao
proprios das forcas culturais antagbnicas que visavam destrui-la. Ele observa

2N r4})

que o povo criollo assimilou, “mestizd” culturalmente, “acrioll6” os valores
inseridos pelas elites ilustradas, usados ideologicamente para assediar o ethos
cultural criollo (SCANNONE, 1977, p. 84-85).

Também Gruzinski (2001), na andlise sobre o passado do México,
considera que 0Ss mexicanos precisaram desenvolver a habilidade de
sobreviver a uma cultura que desaparecia, aprendendo a se beneficiar das
mutacbes para escaparem da hispanizagdo pura e simples. Ao ser
conquistada em 1521, pelos espanhéis, a Cidade do México foi palco de uma
grande tragédia: epidemias, fome, destruicdo, mortandade, desagregacao das
hierarquias sociais, milhares de indios reduzidos a escravidao.

O quadro da colonizacéo do Brasil foi diferente em certos aspectos. Por
um lado, a dizimacdo de sociedades indigenas e a fraca politica colonial
assemelham a situacdo brasileira a outros paises de colonizagdo espanhola.
Por outro, a escassa presenca portuguesa favoreceu espagos de manobra para
0S que vieram se estabelecer na nova terra (GRUZINSKI, 2001).

Michel de Certeau indaga sobre que equivoco comprometia o “sucesso”
dos espanhodis entre os indigenas na empreitada colonizatéria. Submetidos, e
até consentindo a dominacdo, os indigenas transformavam leis,
representacbes e rituais impostos pelo conquistador (sem rejeita-los
diretamente) em algo diferente, ao subverté-los em sua maneira de usar com

finalidades e referéncias estranhas ao colonizador.

Eles eram outros, mesmo no seio da colonizagcédo que os “assimilava”
exteriormente; seu modo de usar a ordem dominante exercia o seu
poder, que ndo tinham meios para recusar; a esse poder escapavam
sem deixalo. A forca de sua diferenca se mantinha nos
procedimentos de consumo (CERTEAU, 2001, p. 40).

%Scannone se refere aqui ao que ele a uma “fuerza integradora” presente na cultura criolla,
originada da mesticagem cultural fundacional (1977, p. 84).
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Certeau (2001) considera que, em menor grau, ocorre algo semelhante
na sociedade contemporanea com a utilizagcdo que os meios populares fazem
das culturas impostas pelas elites. Ora, se toda a sociedade ndo se reduz a
essa diretriz, cabe indagar: que modos de fazer, pequenos e cotidianos,
formam a contrapartida com os mecanismos da ordenacdo soécio-politica? Que
taticas sub-repticias brotam da criatividade bricoladora dos grupos ou
individuos? S&o modos de fazer que constituem inimeras praticas por meio
das quais usuarios se reapropriam do espaco organizado pela economia
cultural dominante.

Ndo resta divida de que a chegada dos europeus no episédio da
Conquista foi turbulento e caodtico. Nesse cenario, a improvisacdo se impos
sobre a norma, de maneira a precarizar 0s vinculos entre o colonizador e as
populagbes amerindias, fazendo emergir um espac¢o novo que Gruzinski (2001)
denomina “zona estranha”. A esse lugar, a essa zona estranha, pertence o
conjunto de Vvarios elementos (grotescos, pictogramas, fabulas) nascidos do
enfrentamento de dois modos de expressao.

As “zonas estranhas” que brotaram nas Antilhas, México, Peru e Brasil,
no rastro da Conquista, ndo podem ser qualificadas pelo termo “sociedade
colonial”, visto que supde uma estabilidade que ndo existia naquele momento e
s6 seria alcancada muitas décadas depois (Gruzinski, 2001, p. 74). O que
constituia a realidade era o surgimento de “agregados” sem perspectivas de
futuro que correspondem a “justaposicdo brutal — e depois a imbricacéo
forcada” de sociedades langcadas a uma instabilidade crénica pela Conquista.

Ao falar sobre as transformacdes decorrentes das navegacdes do século
XVI, orquestradas por Portugal e Espanha, Gruzinski analisa o afunilamento de
vinculos entre o0s continentes americano, europeu, asiatico e africano (as
guatro partes do mundo) no decorrer dos séculos XVI e XVI, que ele define

como mundializacéo ibérica.

Las conquistas tanto como la navegacion; la desviacion de la tradicion
imperial tanto como el expansionismo ibérico; las ambiciones
universales del cristianismo y el incentivo de las riquezas
contribuieran asi a forjar otra visién del mundo, desde entonces
concebido como un conjunto de tierras ligadas entre si e sometidas a
un mismo principe (GRUZINSKI, 2010, p. 88).
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Mundializacdo, em Gruzinski, diz respeito as amplas conexdes de ordem
simbdlica, humana e material, construidas sob o manto da dominacao colonial
nos quatro continentes. Esse processo provoca choques culturais, adaptacoes,
mesticagens, resisténcias e espacos onde se cruzam o local e o global.

Mas essas interconexfes em escala planetaria ndo cabem no conceito
de expansado (indicativo de um deslocamento territorial). Gruzinski propfe o
conceito de “mobilizacdo”, com o sentido de movimentos subjetivos, circulacéo
de imaginarios, saberes, referéncias e coisas materiais entre 0s hemisférios.

A respeito das resisténcias, acomodacfes e mesticagens dos povos
indigenas no processo colonizatério, Gruzinski (2014, p.183) expbe que 0S
artefatos nativos sofriam modificacdées no mundo europeu, caracterizando-se a
partir dali como arte ocidental para atender ao gosto de seus consumidores, ou
seja, “a mundializacao ibérica mestica-se, ocidentalizando-se e ocidentaliza-se
mesticando-se”.

A cristianizacdo submeteu os povos conquistados da América as regras
da Igreja e definiu um sistema de valores e de comportamentos de maneira a
replicar formas de vida da civilizacdo ocidental. Essa reproducdo implicou
também em transferéncia de técnicas, apropriadas pelos artesdos indigenas
em ritmo inesperado: “os indios ndo apenas tentaram reproduzir por todos os
meios as artes do Velho Mundo, como queimaram etapas” (Gruzinski, 2001,
p.101), muitas vezes superando a expertise dos mestres espanhais.

Esse mimetismo favoreceu a insercdo dos indigenas no complexo
econdmico e técnico do ocidente e abriu para alguns um espaco de manobra
logo aproveitado. Entretanto isso ndo impediu o processo de desritualizacao
gque acompanhava a producdo dos objetos pelo viés da copia. Gruzinski
adverte que estamos falando do século XVI, sem 0s recursos tecnoldgicos do
presente, e nesse caso a reproducdo abria uma margem consideravel a
interpretacéo.

Assim, a reproducdo indigena “desencadeia uma avalanche de
combinacdes, justaposicées, amalgamas, interpretacdes, em que se produzem
os fogos cruzados do mimetismo e das mesticagens” (Gruzinski, 2001, p.109-
110). As mesticagens da Ameérica, portanto, devem ser compreendidas no
contexto da ocidentalizacdo, do mimetismo e da Conquista, em primeiro lugar,

como forma de sobrevivéncia. Mas bricolagens sdo também produtos da
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apropriacdo dos elementos europeus pela populacdo local, uma espécie de
arranjo no contexto criado com a colonizagao.

Quando Stuart Hall analisa a identidade, percebe que em todos os
lugares tém emergido identidades culturais em “transicdo”, que se nutrem de
diferentes tradicdes culturais e sao frutos desses cruzamentos. Assim, a
identidade no mundo globalizado ndo precisa ser enquadrada nas alternativas
de voltar as raizes ou desaparecer por meio da assimilagcao.

H& um outro possivel em Hall. A “traducdo”, termo que se refere as
formagdes de identidades “que atravessam e intersectam as fronteiras naturais,
compostas por pessoas que foram dispersadas para sempre de sua terra natal”
(HALL, 2004, p.88-89). Nessa situacao, elas sdao compelidas a negociar com 0s
novos contextos culturais onde estdo inseridas, sem a anulacdo completa de

suas identidades.

Elas carregam os tragcos das culturas, das tradi¢es, das linguagens e
das histérias pelas quais foram marcadas [...] mas nunca serdo
unificadas no welho sentido, porque elas s&o, irrevogavelmente o
produto de varias histérias e culturas interconectadas (HALL, 2004,
p.88-89)

S&o pessoas “traduzidas”, produzidas pelas diasporas!! que resultaram
das migrac6es poés-coloniais, que precisam conviver com a existéncia de pelo
menos duas identidades (talvez mais), apreender duas linguagens culturais e
aprender a articular, traduzir e negociar entre elas (HALL, 2004).

S&o os “entre-lugares”, de que fala Homi Bhabha em O local da cultura
(1998), que oferecem margem para a ‘“elaboracdo de estratégias de
subjetivacéo” e favorecem o aparecimento de novos signos de identidade. E na
“emergéncia dos intersticios” que o valor cultural e a articulacdo das diferencas

séo negociados.

[...] a demografia do nowo internacionalismo € a histéria da migragéo
pbs-colonial, as narrativas da diaspora cultural e politica, os grandes
deslocamentos sociais de comunidades camponesas e aborigenes,
as poéticas do exilio, a prosa austera dos refugiados politicos e
econdmicos (BHABHA, 1998, p.24).

Boaventura de Sousa Santos (2007) também aponta a existéncia de
processos estabelecidos no passado que formatam condi¢cdes excludentes da

Yyer HALL, Stuart. Da diaspora: identidades e media¢6es. Belo Horizonte: UFMG, 2002.
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sociedade ocidental at¢é o momento. Em Para além do pensamento abissal,
assinala que as linhas cartograficas que dividiram geograficamente o Velho e o
Novo Mundo na era colonial sobrevivem no pensamento moderno ocidental e
permanecem estruturando as relagfes politicas e culturais excludentes no
mundo contemporaneo.

A divisdo atual vai além da geografia; consiste na demarcacao de linhas
radicais que fracionam a realidade social em territérios antagonicos, e isola o
gue se encontra de um e de outro lado dessa linha. Essa divisdo € tao radical
que “o outro lado deixa de existir enquanto realidade; torna-se inexistente®?.
Um traco invisivel € a distincdo entre sociedades metropolitanas e territérios
coloniais. A ciéncia, a filosofia e a teologia ocupam lugar visivel apenas desse
lado da linha, e essa visibilidade se assenta na invisibilidade dos
conhecimentos populares, leigos, plebeus, camponeses ou indigenas, do outro

lado, que ndo sdo reconhecidos como relevantes.

[...] Do outro lado da linha, ndo ha conhecimento real; existem
crengas, opinides, magia, idolatria, entendimentos intuitivos ou
subjectivos, que, na melhor das hipéteses, podem tornar-se objectos
ou matéria-prima para a inquiricdo cientifica. Assim, a linha visivel
gue separa a ciéncia dos seus “outros” modernos esta assente na
linha abissal invisivel que separa de um lado, ciéncia, filosofia e
teologia e, do outro, conhecimentos tornados incomensurdweis ou
incompreensiveis (SANTOS, 2007, p. 5).

De meados do século XVI em diante, o debate europeu acerca do Novo
Mundo concentrou-se na determinacdo do colonial como o estado de natureza
onde as instituicbes da sociedade civil ndo tém lugar. As teorias do contrato
social dos séculos XVIl e XVII afirmam que os individuos modernos entram no
contrato social e abandonam o estado de natureza para formarem a sociedade
civi. Mas silenciam a respeito de uma vasta regido do mundo onde se
encontram milhGes de seres humanos sem possibilidades de escaparem pela
via da criagéo de uma sociedade civil (SANTOS, 2007, p. 8).

Assim, a sociedade moderna ocidental ndo sai do estado de natureza
para adentrar na sociedade civil: os dois estados coexistem, “separados por
uma linha abissal com base na qual o olhar hegembénico, localizado na

sociedade civil, deixa de ver e declara efetivamente como nao-existente o

12 . . . ~ ..
Inexistente aqui tem o sentido de ndo existir sob qualquer forma de ser relevante ou
compreensivel, conforme o pensamento de Boaventura Sousa Santos.
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estado de natureza”. Um lado (a zona colonial) € o lugar que alberga apenas
crengas e praticas incompreensiveis, magicas ou idélatras. E a negacao de sua
existéncia, segundo Santos (2007, p.9) é utilizada como condi¢cdo para que o
outro lado da linha abissal se instale com caréater universal.

Santos (2007) argumenta que essa realidade é tdo verdadeira,
atualmente, como era no periodo colonial. As colbnias representam um modelo
de exclusdo radical que permanece no pensamento e praticas modernas
ocidentais, tal como ocorreu no ciclo colonial. Hoje, como ontem, a criagcdo e ao
mesmo tempo a negacdo do outro lado da linha fazem parte integrante de
principios e praticas hegeménicos.

As transformacgdes ocorridas no contexto das navegacdes maritimas do
século XVI continuam sendo processadas e mobilizam informacfes que fazem
referéncia a periodos recentes, como a repercussdo do ataque as torres
gémeas em Nova York, 2001 em varias partes do mundo, inclusive no Brasil,
em que multiddo transformou a procissao da Virgem de Nazaré em Belém em
um protesto contra o atentado.

A globalizac&o, no presente, tanto quanto a mundializagdo, no passado,
sinalizam dilemas que apresentam similaridades. Gruzinski (2014) destaca a
multiplicidade e a sincronia dos diferentes tempos historicos, as mesticagens e
a espontaneidade das reacOes travadas contra as dominagcdes mundiais de
ontem e de hoje. As mesticagens, as reacdes as dominacdes mundiais, a
mundializacdo, a ocidentalizacdo e as didsporas sao processos que estdo em
jogo ha varios séculos, ndo pertencem apenas ao antes, ou ao agora.

A conquista da América colocou em confronto mundos que nada tinham
em comum e forjou um cenario que incitou formas de resisténcia das
populacBes submetidas, as vezes por meio de adaptagBes ou acomodacdes,
para que suas matrizes culturais ndo fossem de todo perdidas. Véarios estudos
tém classificado como sincretismo as estratégias religiosas que diferentes
grupos tém utilizado para preservar sua religiosidade e raizes ancestrais.

Souza (2003, p. 52) concorda que o sincretismo pode ser compreendido
a partir de variados usos e sentidos que ele encontra nas praticas particulares
de cada grupo religioso no contexto da sociedade, ou seja, em certos casos, a
dedicacdo a certas praticas catolicas pode significar fidelidade a uma tradicdo

africana. Mas € certo que o sincretismo ndo se aplica a todas as formas de
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vivenciar a religido, € preciso levar em conta a diversidade de arranjos que os
grupos encontraram nas diferentes regides do territorio nacional e 0s processos
historicos nos quais foram inseridos.

A festa € um acontecimento presente em todas as civilizagdes no
decorrer da histéria, com variados propoésitos e formatos. Nas Ameéricas
espanhola e portuguesa elas mesclaram elementos dos diferentes mundos que
se encontraram, por meio de processos de adaptacdo, conformacdo e
resisténcias.

A nosso ver, a festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte do Carmo
situa-se nesse contexto, atravessada pelas mesticagens desencadeadas a
partir do processo de colonizagdo europeia nas Américas. Uma festa do
catolicismo popular com traco barroco, trazida pelos europeus no século XVII,

e que continua sendo praticada pela comunidade.
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1.2 Olhares sobre Festas

Roda de tambor na Cacada da Rainha, 2012 — Monte do Carmo/TO

Durante muito tempo, a festa foi estudada essencialmente pela
antropologia, em trabalhos etnograficos de sociedades indigenas,
principalmente, com énfase na compreensdo de mitos e rituais. A festa, o jogo,
0 imaginario, o sagrado, a vida psiquica que, conforme Duvignaud (1983),
ideologia alguma da conta de ocultar, foram longamente minimizadas nos
estudos das sociedades. Ou seja, 0s repertérios simbadlicos dos grupos sociais
estiveram diluidos sob o denso manto da ocidentalizacdo, tratados pelas
Ciéncias Sociais de modo conciso.

Porquanto a vida coletiva se realiza com o imprevisivel, o inevitavel.
Essa experiéncia abala as construgBes tedricas estruturais e Duvignaud
recomenda guardar entre parénteses as ideologias e doutrinas a fim de
experimentar o mergulho na profundidade das coisas. “A festa ndo €, em
verdade, o exercicio irracional com que a queriam rotular, apenas porque nao
corresponde as categorias mentais de um mundo paralisado pela ideia de
funcionalidade ou de rentabilidade” (DUVIGNAUD 1983, p.25).
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Durkheim (1989) expde que toda festa, mesmo as laicas, trazem um
pouco de cerimbnia religiosa, porque, invariavelmente, elas aproximam as
pessoas e provocam certa efervescéncia que é proximo do estado religioso.
Em ambas ha cantos, musica, movimentos, elementos excitantes onde os ritos
cerimoniais e as diversdes coletivas estao ligados.

A religido teria nascido da percepcdo de que ha dois mundos
“heterogéneos e incomparaveis” entre si: 0 profano e o das coisas sagradas
(DURKHEIM,1989, p. 274). Mas ele ndo promete ser facil apontar os limites

entre ambos.

A propria ideia de cerim6nia religiosa de alguma importancia desperta
naturalmente a ideia de festa. Inversamente, toda festa, quando, por
suas origens, €& puramente leiga, apresenta determinadas
caracteristicas de cerimdnia religiosa, pois, em todos os casos, tem
como efeito aproximar os individuos, colocar em movimento as
massas e suscitar assim estado de efervescéncia, as vezes até de
delirio que ndo deixa de ter parentesco com o estado religioso
(DURKHEIM,1989, p. 456).

Durkheim (1989) considera que ha, nas festas, transgressao das normas
sociais, um estado de efervescéncia que € coletivo e de maior aproximacao
entre os individuos. No mundo da festa, o individuo da lugar ao grupo e é
absorvido pelo coletivo em que os lagos sociais sao fortalecidos e revigorados.
As festas refazem do desgaste da labuta cotidiana e proporciona a pessoa uma
vida mais leve.

Mauss (1974) destaca as trocas relacionadas a atos de receber, doar e
retribuir. Ao observar a Kula®®, na Nova Guiné, e o potlach!*, entre povos
indigenas americanos, Mauss verificou que o mais importante nas trocas é o
reconhecimento daqueles que recebem os bens; ja a dadiva e seu valor
conferem status a quem a oferece.

Jacques Le Goff, em Historia e Memoéria (1990), assinala que uma das
funcbes mais importantes do calendario € ritmar a operacéo entre o trabalho e

o tempo livre. O tempo do trabalho é regular e linear, enquanto o periodo

ljTroca de carater intertribal praticadas por comunidades da Nova Guiné.

Cerimdnia praticada em uma iniciagdo, casamento, funeral ou ascensdo ao poder quando
ocorre troca de bens e riquezas entre tribos. A natureza do potlatch é o espirito da dadiva que
estabelece uma forma de vinculo de carater religioso, moral, econdmico. A troca é constituida
de uma forca que faz o presente ter um sentido a0 mesmo tempo wluntario e obrigatério, uma
obrigacdo entre dar, receber e retribuir. Ver mais em Ensaio Sobre a Dadiva, de Marcel Mauss.
In: Sociologia e Antropologia. Trad. Paulo Newes.
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ciclico da festa € mais permeéavel as mudancas da historia. Entretanto, esses
tempos, muitas vezes se entrelagam no calendario.

O ano civil e 0 ano agricola coexistiam na China a época da dinastia
Shang (1766-1122 a.C.) com os trabalhos no campo, desenhando o calendério.
Tudo comecava com a primavera, anunciada pela saida dos animais da
hibernacdo, periodo de arar os campos, como também da volta das
andorinhas. A floracdo dos pessegueiros falava do equindcio e das primeiras
chuvas, época de semear o grédo, e assim por diante. Essas observacoes,
segundo Le Goff (1990), subsidiaram, no mundo chinés, a escrita dos rituais e
a elaboragéo de calendarios baseados na astronomia.

Le Goff faz referéncias também aos Kulango, da Costa do Marfim, onde
as festas muitas vezes se entrelacam com o0s ciclos agrarios. Assim como no
antigo calendario romano, quando era possivel distinguir uma estratificacdo de
divindades e de festas, segundo os ciclos da natureza. Ou nos calendarios
astecas, que incluiam um roteiro de festas fixas.

Em Caillois (1988), na obra O homem e o sagrado, ha elaboracéo de
uma teoria da festa. O autor afirma que a vida ordindria, com sua labuta
cotidiana, cercada de precaucdes e de busca da ordem das coisas opde-se a
efervescéncia da festa. Porque ela implica afluéncia de pessoas agitadas e
ruidosas que promovem exaltacdo e leva as impulsdes irrefletidas.

Para ele, ndo ha festa que ndo contenha pelo menos um resquicio de
excesso e frenesi. Do passado ao presente, a festa € reconhecida pela danca,
pelo canto, pela ingestdo de alimentos e bebidas. E proprio da festa que as
pessoas a ela se entreguem até a exaustao, e essas caracteristicas sao ainda
mais expressivas em determinadas civilizacoes.

Para Mary Del Priore, a festa vem sendo celebrada como um tempo de

utopias, de liberdades, de fantasias e de extravagancias.

[...] a festa se faz no interior de um territ6rio ladico onde se exprimem
igualmente as frustragGes, revanches e reivindicagdes dos varios
grupos que compdem uma sociedade. Mas o tempo faustico da festa
eclipsa também o calendario da rotina e do trabalho dos homens,
substituindo-o por um feixe de fungBes. Ora ela é suporte para a
criatiidade de uma comunidade, ora afirma a perenidade das
instituicdes do poder (DEL PRIORE, 1994, p. 7).

As infracdes, 0s excessos, a aparente auséncia de limites que muitas

vezes ocorrem nas festas, segundo Del Priore, impedem que a intemperanca
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apodere-se da vida cotidiana e do corpo social. Ou seja, a festa proporciona a
vida diaria sua armadura habitual. Tedim (2003, p. 317) compartilha essa visao
ao considerar a festa enquanto escape, negacdo da rotina, tempo de
esquecimento da vida cotidiana. E funciona como “travao de ousadias”
arrefecimento de mudancas sociais subitas.

Talvez se apliqgue a observagao de Brandao (1989, p. 7): “possivelmente
mais humana do que o proprio trabalho, a festa ndo quer mais do que essa
contida gramatica de exageros com que 0s homens possam tocar as
dimensdes mais ocultas de sua propria dificil realidade”.

A festa também confere a nocdo de tempo e de finitude, afirma Caillois.
Na viagem do tempo, as pessoas envelhecem, se desgastam e morrem. Mas a
celebracado inscrita na festa atualiza o tempo, regenera a vida real, concede
forca para enfrentar o recomeco de um novo ciclo. Como diz Priore (1994, p.
10) “na roda da festa, como na roda da vida, tudo volta inelutavelmente ao
mesmo lugar”.

Duvignaud (1983), contudo, aponta outra direcdo: a festa ndo se
resumiria a reafirmacgéo dos lagos sociais ou ao refazimento do desgaste com a
vida cotidiana. Antes proporciona subversao, capacidade de criar inquietacbes
e de subverter as normas sociais. Para ele, a festa € uma ocorréncia
transcultural ao longo da histéria humana, como meio que conduz a outras
regibes da experiéncia, como acdo simbdlica que pode estar apartada do

mundo da renda e do trabalho. O autor assinala:

A finalidade do lar, do mercado, da ingestdo de alimentos ou de
poderio é imanente a atividade que enwlve estas acdes. A festa em
si, ao contrario, ndo implica qualquer outra finalidade sendo ela
mesma. E mais ainda, a criatiidade que faz supor ndo é criativa
sendo no ambito das formas que reveste no curso da sua
manifestacdo. Nesta ocasido ela sai do dominio da percepgdo, para
penetrar a esfera do imaginario (Duvignaud, 1983, p. 66).

A compreensao sobre imaginario tem sido objeto de estudo para varios
tedricos em diferentes campos de conhecimento a partir do século XX). Essa
diversidade de olhares compde um tecido que aponta varias dimensdes e
significados para a condigdo humana evocar 0 que se encontra ausente, a

atitude imaginativa e ndo perceptivel de mesclar o real e o aparente.
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Durand (1988) considera que o resultado disso € a producdo e
reproducdo pelo ser humano de imagens, simbolos e arquétipos®® que
constituiriam o imaginario, uma resposta a angustia humana frente ao inevitavel
da vida (a morte), tentando alterar o significado desse destino para algo
suportavel.

O imaginario, para esse autor, pertence ao territério individual, uma
tentativa de o homem harmonizar as tensées que vém de si mesmo e do
mundo. Um dos produtos mais notaveis desse exercicio imaginativo seria a
arte, mediacdo entre o provisério e o0 eterno. Ele define imaginario como a
estrutura fundamental onde se formam os processamentos do pensamento
humano (Durand, 1997. p. 14), um lugar propicio a multiplicacdo de imagens.

O imaginario também ocupou o campo da Psicanalise, por Freud e
Lacan. Freud refere-se ao ego (eu), jA para Lacan, o outro € necessario na
afirmacédo do eu. Lacan aponta trés categorias da realidade: o imaginario (palco
das ilus6es do individuo, seus papéis), o real (que ndo se deixa simbolizar) e o
simbolo (que garante a projecdo imaginaria sobre o eu).

Em Bachelard, a imaginacdo tem uma configuragdo poética a partir de
qguatro elementos: agua, ar, terra e fogo que regulam o real e o imaginario e
tecem pensamentos e sonhos'®. Gracas aos arquétipos (possibilidades de vir a
ser), o sonhador cria um mundo de imagens. O imaginario precisa de uma
presenca mais proxima, mais material, mas suas raizes ndo estdo nas imagens
(Bachelard, 1998). O imaginario bachelardiano pode se apresentar como
formal, quando se aproxima da tradicdo cartesiana da ciéncia. Ou pode ser
material, quando burla o ordenamento epistemolégico do mundo cientifico e
adota os devaneios da matéria.

Com Paul Ricoeur (1991), imaginacado significa evocacdo arbitraria de

coisas ausentes. A funcdo de retratos, quadros e desenhos é cumprir 0 papel

>pburand busca a ideia de arquétipo em Jung como uma das primeiras imagens que ocorrem
ao ser humano, uma matriz que vai sendo preenchida por imagens e simbolos e organiza as
producdes culturais dos sujeitos. Ver DURAND, Gilbert. As estruturas antropolégicas do
imaginério. Lisboa: Presenca,1997.

®yer em Bachelar: A chama de uma vela. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1989. A psicanélise
do fogo. (Trad. de Paulo Newes). Sao Paulo: Martins Fontes, 1994. A terra e 0os devaneios da
vontade: ensaio sobre a imaginacdo das forcas. S&o Paulo: Martins Fontes, 2001. A terra e 0s
devaneios do repouso: ensaios sobre as imagens da intimidade. S&o Paulo: Martins Fontes,
1990. O ar e os sonhos: ensaio sobre a imaginacdo do movimento. S&o Paulo: Martins Fontes,
2001.
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das coisas que representam. O que liga os seres humanos sao certas praticas
imaginativas, como a utopia (no papel de abrir a porta dos possiveis, de
subversao e critica as contradi¢cdes da sociedade). E a ideologia cuja funcdo é
preservar a sociedade. Quanto a imagem, pertence a ordem da ilusdo, se
caracteriza por evocar coisas inexistentes, levando a acreditar que representa
algo real.

O imaginario ocupa lugar central no pensamento de Castoriadis (1982,
p.13). Nao € imagem de; é criacdo (social-histérica e psiquica) constante e
indeterminada de imagens, formas e figuras. Nao significa o oposto do que é
real, ndo é reflexo, derivacéo; € criacdo. A sociedade, em constante mudanca,
se impde violentamente as psiques individuais. Nesse sentido, os individuos
sdo produtos da fabricacédo do imaginario social-historico.

Por caminho semelhante trafega Maffesoli (2001, p. 75). Ele reconhece
um imaginario individual que se estrutura a partir do outro e um imaginario
social: patriménio grupal (tribal) compartilhado, algo que ultrapassa o individuo,
lugar onde se alojam emocdes, lembrancas e vivéncias coletivas. Uma forca
social de ordem espiritual, construcdo mental ambigua perceptivel, mas nao
guantificavel.

Ao considerar a festa como forma de transgressdao das regras
instituidas, Duvignaud (1983) refere-se aos apelos que ela emite as criaturas
para além do poder institucional que as cerca e as mantém vinculadas. Ao
tracar equivaléncia entre a festa e o transe, por exemplo, ele ndo os funde em
no mesmo significado, mas aponta que ambos permitem as pessoas
ultrapassar, transcender a realidade, transgredir as regras constituidas.

O transe seria 0 ponto alto de uma estratégia de sobrevivéncia que os
africanos construiram com os resquicios de seus sistemas culturais de origem
com o fim de elaborar algum modo de superacao da realidade, de coisificacéo
a que se viram reduzidos no sistema colonial brasileiro. Por meio do transe, ou
seja, “por meio da danca e do éxtase, 0s negros reconstituram uma cultura
fantasma perdida e se conservaram no seio de uma humanidade palpitante,
ndo obstante a realidade aterradora da escraviddo” (DUVIGNAUD,1983, p.47).

Ao conhecer as manifestacfes festivas do povo brasileiro, Duvignaud
percebeu que as praticas africanas, indigenas e cristds ndo se vinculavam as

célebres realizagcbes dos grandes produtos festivos nacionais, como 0s
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carnavais do Rio ou da Bahia. Antes se constituiam como brechas ou “orificios”
gue rompem o tecido da sociedade brasileira, mesmo nas regides mais
desenvolvidas pela industrializacao.

A festa e 0 jogo ndo se confundem na compreensdo de Duvignaud
(1983, p. 67). Para esse autor 0 jogo presume regras e codigos; a festa, ao
contrario, ndo sO violaria como arrasaria qualquer regulamentacdo ao colocar a
pessoa frente a um universo desaculturado e sem normas. O mesmo ocorreria
com as festas coletivas, porque estas “insinuam-se nos intersticios das
civilizacdes”, quando sao abaladas por transformacdes (guerra, epidemia,
contato intercultural), mudancas que podem desarticular a cultura estabelecida.

Os momentos de ruptura entre civilizacdes que se defrontam ou que se
sucedem no tempo sdo marcados por comportamentos anémicos. As formas
de anomia®’ sdo expressdes de ruptura, de descoberta de um mundo em que a
falta de regras é mais essencial que a decomposicao das normas. E, para
Duvignaud (1983), trata-se de diferenca basilar que impede de associar a festa
a vida social normal, posto que ela coordena a destruicao.

A festa foi incorporada ao sagrado e, dai, as regulamenta¢cdes
coletivas. Ninguém reparou que o conhecimento da \ida social
implicava o conhecimento do ndo-social e do antissocial. A festa é
tudo isto, quer utilizando provisoriamente os signos coletivos ou as
classificagdes consagradas e, destarte, aproximando-se das
cerimbnias rituais, quer colocando-se, de passagem, ao senico de
um poder, quer atingindo o transe, o éxtase, quer tornando-se a festa
privada dos corpos e da wllpia. Ela destr6i ou abole, em sua
vigéncia, as representagdes, os codigos, as normas por meio dos
quais as sociedades se defendem contra a agressdo natural. Ela
contempla, com estupor e alegria, 0 acasalamento do deus com o
homem, do “Eu e do “Superego” em uma exaltagdo na qual todos os
sinais aceitos sdo falsificados, fundidos, destruidos (DUVIGNAUD,
1983, p.69). Grifos do autor

O autor admite que a condicdo subversiva ndo esta presente em todas
as festas e ele as classifica como de representacdo e de desregramento ou
participacdo. Nas festas de representacdo, similares ao teatro, a participacao

7

do publico é restrita, entdo, os participantes conhecem as regras do jogo e

Y"Durkheim define anomia como auséncia ou desintegracdo das normas sociais. Ele aborda
essa teoria nas obras Suicidio (1897) e Da divisdo social do trabalho (1893).
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apenas assistem; nas de participacdo ou desregramento, todos 0s presentes
se envolvem e a existéncia ordinaria € subvertida.

Como Caillois e Duvignaud, Perez também prop0e que a festa seja vista
como um ato da ordem do gratuito, sem finalidade. A autora recomenda evitar
o caminho da sociologizacdo excessiva sobre a nocdo de festa e sua
funcionalidade. Segundo Guarinello (2001), a festa se insere na memoria

coletiva e individual dos participantes. Ele ressalta que

€ sempre uma producdo do cotidiano, uma acado coletiva que se da
num tempo e lugar definidos e especiais, implicando a concentracdo
de afetos e emocdes em torno de um objeto que é celebrado e
comemorado e cujo produto principal € a simbolizacdo da unidade
dos participantes na esfera de uma determinada identidade. Festa é
um ponto de confluéncia das ag¢des sociais cujo fim é a propria
reunido ativa de seus participantes. (GUARINELLO, 2001, p. 972).

Messias (2016), no estudo da Festa do Divino e da Festa do Rosério,
nas cidades de Monte do Carmo e de Natividade — TO constatou que os
realizadores se empenham em reencenar as praticas de seus antepassados. E

afirma que

O tempo festivo é repetido, contudo, ndo € imével, nem imutavel, nem
isolado, uma vez que freia o ritmo regular cotidiano, promovendo
sociabilidades e ressignificando marcas identitarias. Em outras
palawas, ivenciar a festa anualmente significa estabelecer um elo
entre 0 tempo pretérito e o presente e assim reafirmar uma identidade
ressignificada (MESSIAS, 2016, p. 19-20).

De todo modo, a maioria de antropologos e historiadores considera que
a festa € um ato coletivo, ritualistico, marcada pela supresséo da ordem, pelo
éxtase onde ocorrem inversdes de papéis, subversdes, alivio de tensdes
reprimidas (GONCALVES, 2008). E certo que esses ndo sdo os tons de todas
as festas em todos os tempos, como discutimos mais adiante em relacdo as
festividades oficiais do mundo romano e da Europa absolutista, cujo propdsito
estava em manter a ordem e formatar uma memaria oficial.

Uma festa pode ser tecida com saberes. Por exemplo, na preparacao de
alimentos para a Festa de Nossa Senhora do Roséario, em Monte do Carmo, 0s
envolvidos preocupam-se com a temperatura exata do forno para cada tipo de
bolo; preocupa-se com o tempo de assamento, que varia de um para outro tipo,

entre outros aspectos.
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Uma festa pode atender necessidades reais como tornar a histéria
algo vivo, constituir-se como discurso social sem se afastar de sua natureza
ludica e cerimonial e se constitui entre duas fronteiras: a cerimdnia (culto) e
a festividade (regozijo e alegria). Embora incorporem elementos da vida
cotidiana, as festas séo diferentes dos ritos ordinarios da rotina pela
amplitude, e do mero divertimento pela densidade. E também apresentam
carater ambiguo ao evocar um objeto sacralizado requerer comportamentos
profanos (AMARAL, 1998).

Em Mircea Eliade (1992), o sagrado e o profano constituem dois modos
de ser no mundo, assumidos pelo homem ao longo de sua trajetéria. O mundo
profano € descoberta recente do espirito humano. E experiéncia do homem
moderno que se encontra distanciado do homem religioso das sociedades
arcaicas que vivia 0 mais possivel no sagrado ou muito préximo de objetos
consagrados. Julien (2005) assinala que nossos ancestrais primitivos nao
edificavam santuarios. Eles preferiam consagrar florestas ou bosques aos
deuses que fixavam moradas em determinada arvore ou pedra.

Eliade (1992, p. 18) propbe o termo ‘“hierofania” para nomear a
manifestacdo do sagrado, uma realidade fora do nosso mundo, em objetos que
pertencem a ele. Uma pedra é uma pedra sempre. Mas em sua dimensao
simbdlica, ou seja, no sentido hierofanico, ela € mais que isso, quando nela se
revela o sagrado.

Nesse sentido, a nocdo de sagrado ultrapassa o territorio das
sensacdes, pois precisa de um componente objetivo que sinalize a
manifestacdo do sagrado: uma pedra, uma &rvore, um rio, um passaro ou o
cosmos. Para a experiéncia profana, ao contrario, o espaco € homogéneo e
neutro, se opde a experiéncia do espaco sagrado.

Uma existéncia profana em estado puro € quimera, segundo Eliade, ao
afirmar que, por mais dessacralizada que se torne a existéncia de um homem,
ele ndo consegue apagar por inteiro 0 comportamento religioso; ao contrario,
sempre vai guardar vestigios de uma valorizacéo religiosa do mundo.

Por meio de um exemplo simples, como uma igreja, em qualquer cidade,
Eliade fornece pistas para compreendermos melhor essa relacao
sagrado/profano e a natureza do transito entre esses dois mundos. Para o

crente, a igreja pertence a um espaco diferente da rua na qual esta situada. A
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porta pela qual o fiel entra no interior da igreja significa, de fato, “limiar”,

fronteira que se atravessa para adentrar outro mundo.

O limiar que separa os dois espac¢os indica a0 mesmo tempo a
distancia entre os dois modos de ser, profano e religioso. O limiar é
ao mesmo tempo o limite, a baliza, a fronteira que distinguem e
opdem dois mundos — e o lugar paradoxal onde esses dois mundos
se comunicam, onde se pode efetuar a passagem do mundo profano
para o mundo sagrado (ELIADE, 1992, p. 19).

E no interior de uma igreja, por exemplo, que o mundo profano
transcende: “[...] no recinto sagrado, torna-se possivel a comunicacdo com 0s
deuses; consequentemente deve existir uma “porta” para o alto, por onde os
deuses podem descer a Terra e o homem pode subir simbolicamente ao Céu”.
Como ocorre em muitas religides, o templo se faz porta para o alto e se
estabelece a comunicacdo com o mundo dos deuses. Desse modo, 0 espaco
do sagrado se destaca como um lugar do meio cosmico que o torna diferente
dos outros lugares em volta (ELIADE, 1992, p. 19).

Também Durkheim considerou que as festas promovem a distincdo
entre 0 sagrado e o profano, quando comparadas aos dias de lida normal.
Porque os dias comuns sdo marcados pela dureza, repeticdo e monotonia das
tarefas, enquanto aquele em que se descansa ou se festeja € revestido pelo
repouso, 0 gozo, a oragao.

Festas revestidas de sacralidade, com restricdbes reforcadas pelos
rituais, sdo marcadas ao mesmo tempo por alegria e sofrimento. Entretanto
dessa dimensdo brota a festa, quando os interditos sdo suspensos na vida
social. Caillois (1988) aponta que, justo ai, encontra-se uma das fun¢des da
festa que € invadir e propagar-se, apos longos momentos de compressao.

Para Amaral (1998), a festa carrega aquilo que é comum a todas: a
mediacdo entre os irreconciliaveis da vida humana: sagrado e profano, anseios
individuais e coletivos, vida e morte, mito e histéria, nés e os outros. A festa é
momento marcado pelo elemento tempo: o tempo da festa; uma mediacéo,
evento transcendente, celebracdo simbdlica de um objeto em espaco de tempo
em que se realizam atividades coletivas expressivas.

Se na cidade a festa se reveste de um sentido universal (Natal, Ano

Novo) e afirma valores simbdlicos de individualidade (aniversario), no campo, o
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ponto alto sdo cerimbnias que reconhecem um nés local (Branddo, 1989),
como as festas dos santos do catolicismo.

Por diversas vezes presenciei esse traco nas Folias do Divino Espirito
Santo, em Monte do Carmo. Elas ressaltam os valores sertanejos em todos os
momentos do giro pelo sertdo: a folia pede licenca para o pouso a porta da
casa, com reveréncia, e aguarda o consentimento do morador. Os foliGes
sentam-se a mesa com respeito e agradecem pela boa comida, retribuem com
cantos de devogdo e com a alegria festiva da sucia e das musicas de roda,
além de promoverem momento festivo para os anfitribes e convidados da
redondeza.

Com efeito, as festas ligadas ao catolicismo popular estédo presentes em
varias localidades do interior do Brasil. Como assinala Brandao (1989), para a
pessoa catblica do campo é quase impossivel ndo ter fé. Na narrativa de Frei
José Maria Audrin'®, constatei essa evidéncia. Audrin (1963) destaca que o
sentimento religioso esta visivel em todo ambiente da morada sertaneja: no
interior das casas podem ser vistos oratérios, imagens e bandeiras dos santos.
J& nos caminhos, ha cruzeiros erguidos e, em cercados e portas, é possivel
encontrar pequenas cruzes fixadas.

Segundo o missionario, esse arraigado sentimento de confianca na
Divina Providéncia, na Virgem Maria e nos santos explica, em parte, a estoica
resignacao sertaneja frente aos momentos mais asperos da existéncia. Mas
para 0 missionario, ndo basta a alma sertaneja o simples sentimento religioso.
E preciso vivencia-lo nas festas de santos, em romarias, passagens da folia,
pagamentos de promessas, casamentos, batizados, funerais e também nas
devocOes cotidianas.

Audrin (1963) assinala que as festas de santo constituiam um atrativo
especial para longas jornadas das familias do sertdo, muitas vezes em
distancias prodigiosas e em condi¢cdes penosas. Ele destaca a Festa do Divino
Espirito Santo e a Festa de Nossa Senhora do Roséario dentre as festas de
santos mais apreciadas pelos sertanejos do Tocantins. Brandao (1989)

apresenta uma versdo sobre a natureza desse sentimento apontado por

'8 Missionario francés, gue por mais de trinta anos estewve entre os sertanejos das regides das
bacias do Tocantins, do Araguaia e do Xingu, entre 1904 e 1938. Ele registrou o modo de vida
do sertdo no livo Os sertanejos que eu conheci. Rio de Janeiro: José Olympio, 1963.
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Audrin. Ele entende que no imaginario do catolicismo popular Deus-Pai € 0 que
esta em toda parte, o obscuro principio de tudo, a quem se reza com respeito e
temor, a quem se prestara conta, 0 que perscruta os atos das criaturas. Deus
césmico, a-temporal, a-histérico, sem um nome proprio (nas rezas do povo ele
€ sempre Deus-Pai), um deus vivo, mas estabelecido fora da vida cotidiana.
Raras s&o as festas populares a Deus-Pai’®.

Deus-Filho é diferente, pois sdo muitos 0s seus nomes nas rezas: Jesus,
Menino Jesus, Bom Jesus dos navegantes, da Lapa, do Bonfim, de Nazaré e é
Cristo, quando o imaginario popular é atravessado pelo da Igreja. E um Deus
da histéria, um ser da geografia, de uma patria, de uma cidade, das estradas,
com uma biografia e uma histéria humana. Ao Deus-Filho se ama, a ele se
dedicam festejos de todas as modalidades ao longo do ano.

E o que dizer do Espirito Santo? “Ele se reproduz nas crencas e nos
ritos do catolicismo popular como um ser divino nOmade” e € principalmente
uma pomba: a Pomba do Divino que ilumina e concede os dons. “A ele se
orava contra a peste, a fome e a guerra, e € em boa medida isto o que a
memoéria popular guarda quando o festeja” (BRANDAO 1989, p. 13-16).

Quanto a Nossa Senhora, trata-se de um ser divinizado a quem se
dedica a maior diversidade de celebracdo popular, principalmente no interior.
Entretanto ndo sdo muitos os folguedos populares dedicados a mae de Jesus.
Eles s&o mais dirigidos a santos masculinos?’. Branddo destaca como excec¢éo
Nossa Senhora do Rosario, acompanhada de grupos de devotos dancantes,
cultuada com canto e danca, originalmente pelos negros do Congo e
Mocambique, e esti presente em algumas regifes do Brasil, como em Monte
do Carmo, no Tocantins.

Em Cultura popular na Idade Moderna, Peter Burke (1989) assinala que,
até o século XVI, o povo e as classes privilegiadas expressavam nas festas a
comunhdo de uma mesma cultura. A mudanca ocorreu com a ingeréncia do

Estado Moderno, no sentido de fazer as pessoas internalizarem normas de

19Segundo Branddo (1989) uma excecdo é a Romaria do Divino Pai Eterno, que iniciou por
\zloolta de 184_0 e todos 0s anos reune milhares de pessoas na cidade de TrindaQe—GO.

Brandao cita varios exemplos, entre eles Sao Gongalo do Amarante, em Minas e S&o Paulo,
0 S&o Jodo, em \Vérias partes do Brasil, além de folguedos a santos negros que enwolvem
dangas, bandas e congos.
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comportamento individualizadas que as afastou das vivéncias culturais
comuns, como o festejar.

Do mesmo modo, Priore (1994, p.15) lembra que, com o advento do
cristianismo as festas, que antes uniam a comunidade nos ciclos de semeadura
e colheita para celebrar, agradecer e se colocar sob protecdo de uma
divindade, passaram a revestir-se de sentido eclesiastico, com dias
determinados ao culto divino: as festas do Senhor e os dias comemorativos dos
santos. Assim, “sisuda para uns, esfuziante para outros”, conforme Priore, a
festa permanece impregnando nossos sentidos e encontrando motivos, feitios e

espacos de ocorréncia entre nés, como no mundo antigo.
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1.3 Festas Pagas

)/ .

.

O Careta e os brincantes na Festa de Nossa Senhora do Roséario, 2012— Monte do Carmo/TO

No dicionario Houaiss da lingua portuguesa (2015, p. 696), o verbete
pagéo significa “que (m) ndo foi batizado; seguidor de religido que ndo adota o
batismo”. A Biblia define como pagdo uma pessoa que adora deuses falsos,
gue pratica a idolatria. Em Reis (23:5), os ancidos de Juda e de Jerusalém
foram convocados e instruidos a jogar fora do templo do Senhor os objetos
referentes ao culto de Baal e de Asserat?!, e despedir sacerdotes dos idolos
gue ofereciam incenso a esses deuses, assim como ao sol, a lua, aos sinais do
zodiaco.

Do mesmo modo que o0s humanos, 0s deuses pagados eram
ambivalentes, constituidos de virtudes e a¢gBes maléficas. Eles eram piedosos,

merecedores de festividades pelo povo, e a0 mesmo tempo capazes de

L Baal era divindade semita, adorada por cananeus e fenicios, considerado deus da fertilidade.
O culto a Baal é mencionado na Biblia em varios momentos: Juizes (3:7), Reis (16:31-33),
Cronicas (28:1 -2) e Numeros (25:3). Na mitologia dos cananeus, ele era filho de El, o deus
principal, e Asherah, a deusa do mar.
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ambicdo, inveja, tentacdo, ciimes e impiedades (ELIADE, 2010). Com o
cristianismo, os deuses pagaos foram associados a figura do Diabo, se fixando
na mentalidade crista ocidental.

Segundo Nogueira (1986, p. 17-18), o Cristianismo deu origem a um
processo em que “as tradicdes chocam-se, interpenetram-se, amoldam-se para
repeli-lo ou para recebé-lo e revesti-lo de uma bagagem mistica que convive
paralelamente ao corpo doutrinario oficial”. O novo enlagcou-se ao antigo. As
heresias se avolumaram e 0 universo passou a ser visto repartido entre o Bem
e 0 Mal. O resultado disso é que “tudo que afasta os homens de Deus é uma
manifestagcdo do Diabo”. A religido cristd, considerada a verdadeira, excluiu
todos os outros credos e os relacionou ao Diabo.

Nas epistolas de Paulo, escritas entre 50 e 70 d.C., o poder do Deménio
governa o mundo, porque ele ainda ndo aceitou a Cristo, por isso a tarefa de
Paulo é ir aos gentios (nacdes pagas) para converté-los das trevas a luz e livra-
los do poder do Deménio (Atos 26:18).

Aos poucos, o Mal passou a fazer parte do dogma central do
cristianismo, do pecado original e da redencéo pela morte do Messias, na cruz.
No Novo Testamento, 0 Demdnio contaria com a assisténcia de uma legido de
subalternos cuja fungcdo seria impelir os homens a ndo aceitarem Jesus,
exercendo essa acdo notadamente na esfera da religido romana oficial
(NOGUEIRA, 1986, p. 19-20).

No mundo romano, as grandes festividades tinham o propdsito de
formatar uma identidade e construir a memoéria oficial. Eram festejadas as
conquistas de territérios com triunfos: grandes e prolongados espetaculos,
compostos de desfiles, lutas de arena, corridas de bigas, além da realizacédo de
banquetes, jogos, exposicdo de vencidos, sacrificios de animais, entre outras
variedades de atracdes para a multiddo com o fim de ressaltar a legitimidade
do poder e de ascender na hierarquia instituida. Gongalves (2008, p. 34)
assinala que os triunfos eram “procissbes festivas, verdadeiras paradas
militares e religiosas” por meio das quais se ressaltava a contribuicdo do

exército e de seus generais para a prosperidade do Estado.

A realizacdo de cerimbnias publicas, de momentos festivos, € uma
forma sofisticada muito antiga de comunicacdo com objetivo politico,
pois as festas ajudam a manipular a opinido publica, a persuadir
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através de imagens e a legitimar o mando, sendo, deste modo, um
dos varios instrumentos de poder (GONCALVES, 2008, p. 29).

Portanto, as festas oficiais foram um territério apropriado para a
transmissao de discursos e imagens simbolicas de forte poder de persuasao e
de cooperacdo no controle social®?. Elas se caracterizaram pelo luxo e a
ostentacdo que simbolizavam prestigio e marcavam a identidade e forca do
poder politico. Seu carater ritualistico e apelo imagético ajudaram a legitimar o
regime (GONCALVES, 2008; CAPELATO, 1998).

As festas legitimavam o soberano, favoreciam sua visibilidade e
popularidade e foram muito bem utilizadas pelos romanos com esse intento. Os
aniversarios de vida e de ascensdo dos governantes ao poder tornaram-se
grandes festividades realizadas em todas as provincias, como prova de
lealdade ao poder central e busca do apoio das divindades para que 0 império
romano continuasse o dominio sobre outros povos (GONCALVES, 2008).

Nesses momentos festivos, a imagem do governante era idealizada.
Seus atributos de generosidade (distribuicdo de dinheiro, alimentos); de forca
(aclamacédo da multiddo, das legibes); de fé (cumprimento de ritos religiosos)
eram ressaltados. Segundo Gongalves (2008), religido e poder andavam juntos
no mundo romano e as festas foram instrumento valioso para obter apoio dos
deuses e assegurar a legitimidade dos soberanos e reforcar uma imagem
idealizada das autoridades.

Para atender a esses propositos, os romanos mantinham um recheado
calendario de festividades (feriae) ao longo do ano (Gongalves, 28008), um
intenso ciclo festivo dedicado aos deuses, a ritos oficiais, colheitas, mulheres,
cidadaos romanos, festas comunitarias e funerais.

Mendes e Borges (2008, p. 79-80) ressaltam que os calendarios
romanos devem ser vistos como uma marca identitaria daquela sociedade,

uma construgdo social. Ao nascer, o individuo ja encontrava um sistema

22Em Multidses em cena, Maria Helena Capelato abordou sobre a propaganda politica e seu
carater autoritario de manipulagdo das massas utilizada no Brasil pelo Estado Now (1937) e,
na Argentina, pelo Peronismo (1945-1955), com a finalidade de esses paises projetarem-se
como Estado-Nacdo. Ambos recorreram ao uso de imagens e simbolos (manipulagdo do
imaginariodo simbolico) e da realizacdo de espetaculos com o fim de mascarar conflitos e
divisBes e formatar a imagem da unidade e o sentimento de identidade nacional.
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temporal estabelecido, e na decorréncia da vida aprendia a decifrar seus
signos e orientar-se por eles.

O tempo, entdo, configura-se como representacdo simbolica de relacbes
sociais. Os calendéarios regulam o ritmo da vida econémica, publica e cotidiana.
Mendes e Borges relacionam trés tipos de calendarios na republica romana: o
natural, referente ao ciclo da agricultura e ao movimento dos astros; o civil
(fasti), diz respeito a meses, dias e fases da lua; e o religioso, focado em festas
e rituais.

Mendes e Borges (2008, p.90) conceituam os festivais romanos como
“atividades rituais que englobavam o ludico e a fantasia”, tempo durante o qual
os homens dialogavam com os deuses. E também representavam relactes
sociais de poder, guerra, vida e morte para serem decifrados por todos na
cidade. Vérios desses eventos compunham o chamado ciclo religioso:
Lupercalia®®, em fevereiro; Parilia, Cerialia e Vinalia®*, em abril; Vestalia e
Matralia®®, em junho; Volcanalia®®, em agosto; Saturnalia®’, em dezembro
(GONCALVES, 2008, p. 31-33).

No ciclo de festas comunitarias destacavam-se corridas de saco nas
Robigalia®®, cavalgadas, corridas a pé, nas Consualia®®, concurso de pesca das
Ludi Pescatorii, corrida de cavalos dos Equus October, combates gladiatorios
dos Ludi Martiales e o festival em honra a Anna Perenna®.

E havia as Bacanais, festas romanas em honra a Baco, divindade

romana do vinho e da libertinagem, assimilada a Dionisio®’. As bacanais

Z3Culto a Fauno Luperco cujo santuario localizava-se em uma gruta onde, segundo a lenda, os
fundadores de Roma (Remo e Rémulo) foram amamentados por uma loba. Tratava-se de uma
procissdo em que os membros de uma confraria de sacerdotes flagelavam-se e executavam
varios rituais. Ver GRIMAL, P. Dicionario da Mitologia Grega e Romana. Rio de Janeiro:
Bertrand, 1992.

24t estivais dedicados a deusa Ceres, divindade ligada a agricultura.

Ptestivais dedicados a deusa Vesta, protetora do fogo sagrado da cidade, e as matronas
romanas.

resta para o deus Vulcano, protetor dos arteséos e dos pescadores.
2"Eesta em honra de Saturno, divindade cujo papel era ensinar o cultivo da terra.

28t estival agricola realizado no dia 25 de abril, em honra ao deus Robigus, com a finalidade de
\italizar a estacdo de crescimento e repelir as pragas das lavouras.

2Festival woltado & protecdo da agricultura e consagragao das colheitas.
30y/er GRIMAL, P. Dicionario da Mitologia Grega e Romana. Rio de Janeiro: Bertrand, 1992.

31 Filho de Zeus e de Sémele. Ver JULIEN, Nadia. Dicionario Rideel de Mitologia. S&o Paulo:
Rieedel, 2005, p.70-72.
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baseavam-se na liberdade individual, sexual e moral e eram celebradas em
bosque sagrado na foz do Rio Tibre, trés vezes ao ano (Julien, 2005, p. 39).

As festividades relacionadas a arte da guerra (marco a outubro) tinham
inicio com as Salicas®’, em marco. No templo de Castor e Pélux ofereciam
sacrificios de animais, em julho; jogos e sacrificios eram realizados pelo
aniversario do templo de Japiter Capitolino, em setembro. E jogos gladiatorios,
corridas de carros e triunfos, em outubro (GONCALVES, 2008, p. 31-33).

Os romanos também celebravam os funerais onde mesclavam as
esferas publica e privada e, para Gongalves (2008), também se caracterizavam
como festa em Roma. Nos funerais de imperadores se realizavam celebracdes
religiosas ritualisticas que culminavam com a divinizagdo e criacdo de um novo
culto com templo, sacerdotes e estatuas, demonstrando que a religido nado era
apartada da politica.

Na Roma imperial, mais trés grandes festividades foram acrescidas: o
adventos ou entrada dos imperadores nas cidades visitadas, um faustoso
espetaculo que representava a presenca de um deus para os suditos; 0s jogos
seculares, celebracdo em homenagem a fundacdo de Roma; e os decennalia
do imperador por ocasiao dos dez anos de seu governo.

Os espetaculos romanos antigos eram realizacbes publicas da ordem da
religido e da politica, exibidos no ch@o dos circos, nas arenas dos anfiteatros e
nos palcos dos teatros. Eles contribuiam para reforcar a ordem e o status social
de seus participantes (Gongalves, 2008).

Segundo Grimal (1999), os jogos, mais que espetaculos, significavam
encontro da cidade com seus deuses e eram momentos de obter favores para
repelir doengas e epidemias. Era essencial reservar espagco nas festas para o
culto & Dea Roma*® e a Juno Moneta®*. Conforme Momigliano (1992), estatuas,
templos, jogos e sacrificios levavam o povo a expressar sua adesdo a
manutencdo do mundo em que viviam.

Na india, o culto mais “jubiloso, o mais forte, desenfreado, feroz e
implacavel” da cultura pagéd é o culto a Shiva. Nesse pais, “das dez mil linguas

e das dez mil religides”, Shiva encarna a destruicdo de tudo para o recomeco

32 . . . Ly . . p:
O nome dos guerreiros dancarinos provinha de Salio, companheiro de viagem de Enéas. As
coreografias representavam o Marte furioso e o marte tranquilo.

33Encarna<;éo do poder da cidade frente ao Império.
34Representagéo da riqueza e abundancia imperiais.
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(Cousté, 1997, p. 144). Embora considerado destruidor, Shiva apresenta um
lado reparador e benéfico ao reger o universo sexual e cuidar das artes e de
seu papel criador (BRUNEL, 2005, p. 711).

J& o0s gregos trouxeram para a cultura ocidental elementos miticos
importantes como o0 da criacdo do mundo e dos deuses cujas narrativas
resultaram em obras classicas®. Entre os seres divinos vinculados ao
paganismo e cultuados pelos gregos na antiguidade h&, dentre outros, Zeus,
Hera, Afrodite, Hefestos (reina no céu); Hades (na terra); Aiolos (no ar);
Posidon (na agua).

Apolo destaca-se como uma divindade que contava com muitos fiéis,
templos e festas por toda a Grécia. Filho de Zeus e conhecido como o deus da
beleza € caracterizado como orgulhoso, sedutor, arrebatador (VERNANT,
1990). Sobre ele contam-se inUmeras aventuras galantes, inclusive com
mortais. Roma importou o culto a Apolo ao instituir, em 212, 0s jogos
apolinarios. Vernant (1990) argumenta que a ac¢do dos deuses tinha um papel
fundamental, pois se constituia em uma espécie de modelo. O divino adotava
aspectos do mundo humano.

Muito relatado nas festividades da civilizacdo grega é o culto ao deus
Dionisio, que promovia uma espécie de delirio e frenesi por meio de danca e
musica excitantes e vinho em abundancia, além da presenca de simbolos
falicos que levavam os devotos a ultrapassar a ponte da vida normal para o
sobrenatural. Por meio da orgia dionisfaca, as bacantes®* davam-se ao deus.

Entre os Celtas, destacam-se os festivais Druidas, relacionados as
estacfes e a colheita. Esse povo concebia o tempo de forma ciclica e levava
em conta os ciclos solar e lunar, considerando a posi¢cédo da terra em relacéo
ao sol e a lua. As oito alternancias dos ciclos inspiravam os festivais, entre eles

os dos Equinécios®’ (da primavera e do outono) e os dos Solsticios®® (de

%|ljada, de Homero; Prometeu Acorrentado, de Esquilo; Teogonia, de Hesiodo, entre outras.
ver Euripides. As Bacantes. Trad. Mario da Gama Kury. Rio de Janeiro: Zahar, 1993, p. 100-
101.

37Quando 0 sol em seu movimento anual atravessa o equador e os hemisférios norte e sul
recebem a mesma quantidade de luz de forma que dias e noites tenham igual duracao.

38po latim solstitiu (sol parado). Epocas do ano em que o sol chega ao maior grau de
afastamento do equador: 21 ou 23 de junho (solsticio de inverno no hemisfério sul e de verao,
no hemisfério norte) e 21 ou 23 de dezembro (solsticio de verdo no hemisfério sul e de inverno,
no hemisfério norte).
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inverno e de verdo) e neles festejava-se a Deusa Mae, que representa a terra.
Os oito festivais representam a Roda do Ano cujo propdsito é sincronizar as
energias pessoais com o ciclo da vida. Quanto aos assirios, festejavam a
natureza, os astros, a deusa mae ancestral, os grandes deuses que reinavam
sobre a terra, o abismo e 0 céu; os doze deuses que simbolizavam os meses
do ano e os signos do zodiaco, entre outros (VERNANT, 1990).

Entre os egipcios, as principais divindades festejadas eram os “deuses-
homens™ Osiris (0 sol); isis (a lua); Horus (o sol nascente); os “deuses-
monstros”: Anubis (que presidia a sepultura), Bast (deusa do parto). E também
os “deuses-animais”: animais domésticos que simbolizavam a cleméncia divina,
animais selvagens evocadores da forca divina, € o touro Apis que representava
a energia criadora da natureza (VERNANT, 1990).

Também o Nilo era cultuado como um deus e sua festa era celebrada,
anualmente, no més de junho, antes das inunda¢cdes. Ja os astecas contavam
com uma teia complexa de “deuses agrarios e atmosféricos fecundantes” e
reconheciam como autor da criacdo do universo e dos deuses o casal divino
Tonacatecuhtlie Tonacacihuatl (VERNANT, 1990, p. 69).

Vernant (1990) afirma que os herois miticos, personalidades de muitas
festas pagéas inspiraram doutrinas religiosas, lendas, contos de fada, poesia e
tragédias classicas, satisfazendo a intensa necessidade do maravilhoso que
habita a alma humana. Enraizados no imaginario humano, possuem a
capacidade de sobreviver com nomes e fei¢des diferentes ao passarem por
processos de ressignificacdo em épocas e paises diversos.

Com a cristianizacdo e a presenca da igreja oficializada, no século IV
d.C., a resisténcia pagd se reduziu pouco a pouco “e o triunfo da nova fé é
encarado como a derrota definitiva das forgcas infernais”. Proscritos nas
cidades, os cultos pagdos migraram para o campo e deram origem ao termo
pelo qual sédo designados os adoradores dos deuses: pagani em razao de sua
localizacéao rural (NOGUEIRA, 1986, p. 25- 27).

Para fechar esse pequeno recorte sobre as festas pagas, vejamos um

momento da celebragdo do solsticio de inverno pelos vikings:

Supongamos que estamos en Dinamarca, a finales del siglo VI,
concretamente en Jutlandia, la peninsula alargada, plana y pantanosa
gue apunta hacia el norte. Ya que podemos elegir, hagamos que este
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punto de celebrarse el JOIBIGt, la festa del solsticio de invierno que
marcaba la entrada al nuewo afio. Asi que cubramos la tierra de nieve
y oscurezcamos el cielo. Los campos estan desiertos y no sélo por el
intenso frio sino porque este dia los Jkingos estdn a punto de
celebrar una de sus fiestas mas queridas. [...] Pero sigamos a la
comitiva de jinetes hacia su destino: la granja de Torsteinn, lo jefe
territorial de esa region, que sera su anftrion en este JOIBI6t.
(VELASCO, Manuel. 2012, p. 21-24).

O wuniverso de festividades e cultos dedicados aos deuses na
antiguidade é imenso, fascinante e se encontra presente em todas as
civilizacdes. Nao é proposito deste estudo, aprofundar tdo grande diversidade,
razao pela qual apontei apenas alguns elementos. De todo modo, é importante
considerar que residem vestigios dessas celebracdes nas praticas atuais. E
visivel que as festas funcionam como uma porta para a compreensdo sobre
uma civilizagcdo, uma época, ou 0 modo como os humanos lidaram com a vida,

a morte, as paixdes, 0s sonhos e 0s mistérios insondaveis.
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1.4 A Festa Barroca

Rei e arainha de Nossa Senhora do Rosario com os mantos cerimoniais, 2018 — Monte do Carmo/TO

A época barroca, segundo Nunes (1982), se encontra dilacerada entre o
horizonte descerrado pelo novo conhecimento da natureza e o sobressalto da
existéncia humana, em um mundo onde ndo existe mais a hierarquia do
universo medieval. Maravall (1975) recomenda ndo enquadrar o barroco em
um conceito de estilo, mas em um conceito de €época que permeia as
manifestacdes integradas numa cultura que independe da posicdo de grupos
sociais e da posi¢ao geografica dos envolvidos.

E certo que o conceito de barroco tem sido aplicado mais em sua
dimensao estética, mas € cada vez mais evidente o entendimento de que ele
se estende a outras areas do conhecimento, como politica, economia,
sobretudo, historia social. Em busca da compreensado sobre esse fendbmeno me
deparei com varios olhares, periodizacdes, variantes de épocas e locais de
ocorréncia.

Sua cumplicidade com o universo catdlico (Avila, 1980); uma visdo de

mundo que representa os ethos de uma cultura (Lopes, 1981); nuances de
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estilo na estética arquitetbnica e escultérica (Tirapeli, 2017); apego ao
movimento e ao excesso em oposi¢cdo a estabilidade e medida do Classicismo
(D’ors, 1985); transgressdo dos elementos padrbes da historia da arte
(Neves,1986); a ideia de obra aberta (Eco, 1971); conceito de época (Maravall,
1975) para apontar algumas perspectivas.

Desde o século XVI, o termo “barroco” aparece para desighar uma
pérola imperfeita de pouco valor. Por volta do século XVII, ocorre mudanca de
entendimento, do campo da joalheria para o da arte, conservando, contudo, o
sentido de decadéncia e imperfeicd0°°. Ainda assim, o barroco espraiou-se
com grande diversidade de obras por toda a Europa e territérios da américa
espanhola e portuguesa (Menezes, 2008; Maravall 1975), ao longo de quase
trés seculos.

O contexto singular de certa forma permitiu varias formulagdes tedricas
na interpretacdo do barroco que carregou por longo tempo uma concepcao
depreciativa. Nas fontes de definicdo do termo, em suas formas de expresséo
(literatura, arquitetura, pintura, musica, escultura), relacionava-se ao que era
extravagante, grotesco e estranho. Mesmo o historiador Jacob Bruckardt*
entendia que a arte barroca dialogava com a renascentista, mas em um dialeto
inculto. Até quase o final do século XIX, portanto, o barroco foi encarado como
arte “decadente, espuria ou bastarda” (MENEZES, 2008, p. 52).

Contudo, no apagar das luzes do século XIX, comecou a ser revisado e
abriram-se novas perspectivas de olhares, notadamente nas obras de Henrich
Wolffin  (2000) o qual aponta seu valor como arte original € mesmo
revolucionaria. WoOlffin ndo desconsiderava o efeito de fatores politicos,
religiosos, culturais sobre as formas artisticas, por isso o concebia como

expressao de uma época.

A transicdo do Renascimento para o Barroco é um exemplo bastante
elucidativo de como o espirito de uma nova época exige uma nova
forma. [...] O Barroco ndo significa nem a decadéncia nem o
aperfeicoamento do elemento classico, em \rtude de que ele é,
desde sua propria origem, uma arte totalmente diferente (WOLFFLIN,
2000, p. 12 e 17).

%Pjerre Cabanne em A arte classica e o barroco aponta que h& controvérsia na origem do
termo, mas € certo que se origina no espanhol barrueco que define uma pedra irregular.
*OHistoriador suico alemao (1818-1879) focado em estudos da histéria da cultura.
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Estudos sobre o barroco apontam tendéncias a considera-lo ora como
fendbmeno cultural, delimitado historicamente, ora como algo que se manifesta
sob diferentes formas, em épocas distintas. Maravall (1975) situa-o no século
XVI, aproximadamente, cujo auge ocorreu entre 1605 e 1650. Embora esse
periodo se refira especialmente a histéria espanhola, o autor também considera
o estilo artistico valido para outros paises europeus, apesar de que, com
relacdo a ltalia, ele sugira antecipar o inicio, pelo menos em certos aspectos,
como a arte, a politica e a literatura, por exemplo.

De todos os enfoques que podem ser validos para interpretar a cultura
barroca, mesmo que sejam sempre parciais, Maravall considera uma
perspectiva que leve em conta a ligacdo com o contexto social da Europa na
época do seu surgimento.

Si a la situacion social, intensamente conflictiva, de fines del siglo XVI
de los dos primeiros tercios del XVII hay que referir las condiciones
gue para la vida de los pueblos europeos se dan en todos los campos
— desde la politica o la economia, el arte o la religion — son
esas.mismas condiciones las que van a dar lugar a una cultura

especificamente vinculada a la época, a la qual venimos lhamando
cultura del Barroco (MARAVALL, 1975, p. 131).

Na concepcao de Maravall (1975, p.132), o barroco nada mais € que o
conjunto de variados meios culturais que, reunidos e articulados, atuam sobre
os individuos, tal como sdo entendidos em sua época, dando-lhes uma visdo
que os conduzem a manter-se integrados no sistema social. E o carater
dirigista da cultura barroca na Europa do século XVI, em varios aspectos da

convivéncia humana:

Una economia fuertemente dirigida, al senicio de un imperialismo que
aspira a la gloria; una literatura comprometida a fondo en las vias del
orden y de la autoridad, aunque a veces no esté conforme con
ambos; una ciencia, tal vez peligrosa, pero contenida en manos de
unos sabios prudentes; uma religion rica en tipos heterogéneos de
creyentes, reunidos en una misma orquestra por la Iglesia, que ha
wielto a dominar sobre el tropel de sus muchedumbres, seducidas y
nutridas com nowedades y alimentos de gustos raros y provocantes.
Estos y otros aspectos [...] seran campo variado del dirigismo de los
hombres, después de la gran experiencia con que acaba el
Renacimiento (MARAVALL, 1975, p. 133).

Esse dirigismo tem um destino certo, o autoritarismo. No caso do

barroco, relacionado ao regime absolutista, que precisava lidar com a questao
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do aceite popular para exercer um poder baseado na tradicdo: “toda la
multiplicidad de controles que rigen en el Barroco se vincula al centro de la
monarquia” (MARAVALL, 1975, p. 162). O artificio empregado nesse apelo as
massas muitas vezes teve por base a pompa, o espetaculo e o esplendor,
principalmente nas expressdes da devocao.

Para Menezes (2008, p. 53), a caracterizacdo do barroco requer que
sejam apontadas suas ligacbes com as fronteiras dos periodos que vieram
antes e depois, e 0 exame do contexto politico, cultural, religioso, etc., que os

condicionam e modelam:

A concepcdo dominante € a que considera o Barroco como periodo
histérico, situado entre fins do séc. XVI e meados do séc. XVIIl, sem
marcos temporais e espaciais precisos, como em qualquer
movimento cultural, mas em meio a sua diversidade apresenta certo
denominador comum que o singulariza e o distingue.

Talvez a distéancia entre o momento barroco e o tempo atual contribua
para se lhe atribuir um sentido mais alargado em suas varias formas de
expressdo. Em Obra aberta, Umberto Eco apresenta como um dos aspectos da
arte barroca o0 carater de abertura, em contraposicdo a considerada
estabilidade da forma classica renascentista, com suas linhas simétricas e

angulos fechados que sugerem ideias de eternidade mais que de movimento.

A forma barroca, pelo contrario, é dinamica, tende a uma
indeterminacdo de efeito (em seu jogo de cheios e vazios, de luz e
sombra, com suas curvas, suas quebras, os angulos nas inclinagcdes
mais diversas) e sugere uma progressiva dilatacdo do espaco [...]. Se
a espiritualidade barroca é encarada como a primeira manifestacéo
clara da cultura e da sensibilidade modernas, é porque nela o homem
se subtrai, pela primeira vz, ao habito do candnico (garantido pela
ordem cdésmica e pela estabilidade das esséncias) e se defronta, na
arte como na ciéncia, com um mundo em movimento que exige dele
atos de invencdo (ECO, 1971, p. 44-45).

Em Ideias filosoficas do barroco mineiro, Joel Neves reflete
filosoficamente sobre a natureza e a génese da criacdo artistica e faz uma
leitura do universo ludico do barroco mineiro. Ele afirma que & possivel vé-lo
como um momento de encruzilhada, avesso a uma tipologia, pois ndo se
assemelha a nenhum outro momento da histéria da arte. A subversdo do
barroco, considerada por muitos como sinal de decadéncia da arte, ndo passa
de mediacdo do subversivo que se move autbnomo e se despe de qualquer a

priori.
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O autor argumenta que conveém observar a sutileza do drama barroco e
0 proprio jogo que nele se insere:
Desejando escapar a Renascenga, ainda se encontra dentro de uma
tradicdo candnica desta mesma época. E no ato mesmo de escapar
(transgredir) a esta tradicdo, tende a \isitar o campo das tradi¢cdes
canbnicas do medieval. Retorno frustrado, porquanto fragmenta a
prépria canfnica ao haurir tdo apenas sugestdo de ideologias
teolégicas (o teocentrismo ndo é mais possivel), ndo atingindo a
candnica formal. O Barroco, neste jogo, quer ser moderno, sem ser

renascentista; quer ser medieval, sem ser antigo (NEVES, 1986, p.
69).

As questBes que cercam as relacdes do barroco com outros movimentos
e com circunstancias de ordem politica, religiosa e cultural estdo presentes em
varios estudos sobre sua génese e definicdo conceitual. Na relacdo com o
Classicismo, a analise de W¢lfflin (2000) aponta um conjunto de caracteristicas
da arte barroca, como o pictérico, visdo de profundidade, forma aberta, unidade
e obscuridade em oposicao aos aspectos que definem a arte classica definida
pela linearidade, pluralidade, viséo de superficie, claridade, forma fechada.

Na concepcdo de D’ors, (1985), a estabilidade e a medida sdo as
marcas do Classicismo, enquanto 0 movimento e 0 excesso sao os tons do
barroco. O primeiro se definia como um olhar, o segundo como uma matriz. O
barroco ndo estaria encerrado em uma época e lugar, mas transitaria em todos
os periodos e locais de forma a ressurgir com mais énfase em momentos de
maior abertura para o mundo das ideias e das artes. D’ors ndo identifica
antagonismo entre essas duas inspiracdes. Em uma, ele vé economia e razao,
formas estaveis, enquanto na outra, hA musica e abundancia, formas que
voam. Ambas habitam o reino da sensibilidade.

Essa perspectiva se aproxima da analise de Cabanne (1999), p. 6). Ele
considera que a despeito de o Classicismo representar a moderacao e a razao,
e 0 barroco se comprazer no movimento e no efeito, sdo correntes que nao se
opdem.

O Classicismo exprimiu-se, sobretudo, na arquitetura e o Barroco
manifestou-se na pintura e nas artes decorativas; o primeiro recorre a
construgdo pela forma fechada, que define e isola; o segundo dirige-
se aos sentidos atraves da forma aberta, estende-se ao meio
ambiente e conquista o espaco. No entanto, classicismo e barroco
ndo constituem estilos unitarios, jA que possuem inimeras variantes
segundo os paises, as sociedades e a religido (Cabanne, 1999, p. 6).
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Sobre a mesma questdo, Maravall esclarece que

[...] el Barroco no es un racionalista, pero, emparentado, por época y
por los objetivos a alcanzar, com el pensamiento racionalista, se sirve
de processos parcialmente racionalizados, de las creaciones técnicas
y calculadas que de ellos derivan, para alcanzar el dominio practico
de la realidad humana y social sobre la que quiere operar
(MARAVALL, 1975, p. 146).

Na visdo de Tapié (1983, p.11), essa relagdo ndo se encontra delimitada
por linhas divisorias muito claras, por isso considera haver entre os dois estilos
trocas e contaminacdo. E argumenta que o barroco expressou muito bem os
valores da cristandade: “ele cantou a gléria, a forca, a alegria, a liberdade, a
conquista de Deus pela fé e o sacrificio lucidamente aceito”.

De fato, a ideia de que ele foi gestado no contexto da Contra-Reforma
esteve muito presente na pauta de historiadores e de criticos da arte. Menezes
(2008, p. 55) aponta que as recomendacdes do Concilio de Trento*! resultaram
em larga aplicagdo e ampla influéncia sobre a arte sacra, podendo-se constatar
periodos e lugares em que o barroco esteve iconograficamente concentrado na
tematica religiosa.

Entretanto essa visdo tem sido contestada. Tapié (1983), por exemplo,
adverte que ndo se deve proclamar uma interligacéo identitaria entre Barroco e
Contra-Reforma, até porque esse estilo também floresceu em paises
protestantes, ndo sem fortes resisténcias, segundo Cabanne (1999), e inspirou
artistas como Rembrandt. A ligagc&o entre o barroco e o renascimento religioso
da Contra-Reforma ndo demorou muito. Da ltalia, “berco essencial de seu
conteludo estético”, ele espraia-se pela Espanha, Paises Baixos catdlicos,
Alemanha, Austria, além de florescimento exuberante no territério colonial no
Novo Mundo (CABANNE, 1999, p. 7).

A Franca do século XVIl se identifica com o Classicismo, por iSso ndo se
mostra receptiva ao internacionalismo barroco. Mas quando se enfragquece o
combate pela renovacdo da fé, a arte francesa se alinha com uma arte

monarquica, vinculada ao poder do soberano. Assim, pode sucumbir as

*Concilio ecuménico da Igreja Catélica, também chamado Contra-Reforma, foi realizado de
1545 a 1563 com o propésito de combater a propagacdo da Reforma Luterana na Europa e
definir diretrizes de acdo da igreja nos nowos territérios advindos com a expansdo luso-
espanhola.
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tentacdes barrocas, adotar o gosto pelo luxo, pelo aparato, pelo espetaculo e
pelas festas (CABANNE (1999).

Que existe ligacdo estreita entre arte e fé, no século XVI, € um fato, na
opinido de Neves (1986, p. 120-121). No entanto ele assinala que, a despeito
desse vinculo, ndo se vé& unidade absoluta: “0 Concilio teve continuidade com
suas perspectivas proprias e a arte, seus angulos de inspiracdo sensivel e
intelectual, também préprios”. E acrescenta que as concepc¢des sobre o
barroco muitas vezes se enredam com o jogo de mutua ingeréncia, inclusive ao
atribuir ao Concilio a submissdo da arte ao controle do clero, quando a
perspectiva de Trento ndo se fixava na relacdo entre clero e artista, mas na
guestao do culto e das imagens.

Em todo caso, a época de Trento ndo deixa de ser um ponto de partida
para as artes, mas “a sensibilidade das massas iria direcionar os rumos do
século, em termos também de manifestacdo artistica, por caminhos diferentes
das deliberagdes conciliares”. (NEVES, 1986, p. 123).

O mundo da cultura barroca, assegura Maravall (1975), é fideista, mas
ndo descarta a ligacdo com o espaco do magico, das supersticdes. Carrega
formas exaltadas de crencas religiosas, politicas, fisicas, e apoia esses
sentimentos. A Igreja é protagonista no desenvolvimento do barroco, mas nem
sempre as expressdes dessa cultura correspondem a vida religiosa. A relacao
entre a arte e a religido propicia discusséo fecunda que inclui outros aspectos e
pontos de vista*?, todavia apresentamos apenas algumas pontuacdes para o
propésito do estudo.

Outro aspecto é a relagdo entre barroco e absolutismo. Sobre esse

aspecto, varios tedricos referem-se a teoria de Leo Balet®

, segundo a qual
houve significativo dominio do absolutismona vida cultural, social, politica e
religiosa, nos séculos XVII e XVII. Isso foi expresso, principalmente, pela via
do exibicionismo monarquico que teria influenciado fortemente o estilo barroco.

Neves (1986, p. 127), partindo do pensamento de Balet, destaca que se
deve apurar como o ilimitado poder presente na esséncia do absolutismo se

aplicaria ao barroco. Ele argumenta que “uma das principais marcas do periodo

*2Ver Francastel, Pierre. A realidade figurativa. S&o Paulo: Perspectiva, 1973

*Lenhoard (Leo) Balet (1878-1965), historiador e critico de arte holandés, afirma que o
exibicionismo do poder no absolutismo aparece como uma marca determinante no carater da
arte barroca com sua continua aspiragéo ao infinito.
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barroco foi a extraordinaria atividade arquitetbnica, de carater faustoso e
riquissima decoracdo”, resultado da perene necessidade de 0s monarcas
absolutistas consolidarem seu poder, usando a representacdo e o esplendor.
Mas na opinido do autor, isso afetaria o barroco apenas de forma genérica.

A ligacdo estreita entre as monarquias absolutas e a Igreja explicaria a
proximidade entre as caracteristicas da arquitetura religiosa e da profana.
Assim como o formato cada vez mais leigo da arte religiosa pode ser visto
como uma influéncia direta do absolutismo. Em Minas Gerais, segundo Neves
(1986, p. 128), o afastamento e até mesmo a repulsa a corte favorece o
“depuramento do estilo, mas eivado do fantasma do absolutismo”, sobretudo o
eclesiastico.

E ai se encontra o paradoxo do barroco mineiro, notadamente exposto
na obra de Aleijadinho, em Congonhas: a utilizagdo de um estilo alimentado
pelo absolutismo — e expressdo mesma do dele — para a0 mesmo tempo
combaté-lo (NEVES, 1986, p. 128-129).

Menezes (2008) aponta que o absolutismo politico e o religioso se
equivalem na orgia do poder, podendo ser exemplificado pela suntuosidade
das igrejas que se aproxima da arquitetura profana. E inegavel a presenca da
religido nas expressées do barroco na Europa e nos territorios coloniais, mas
ndo se pode ocultar sua relagdo com outros contextos. Para Maravall (1975), o
barroco representa um momento do triunfo do absolutismo e do surgimento de
uma sociedade que se urbanizava.

Maravall (1975) destaca que a cultura barroca atende mais aos
interesses da monarquia e considera que a explicacdo para o surgimento de
suas caracteristicas pode ser encontrada na relacdo do poder politico e
religioso com a massa de suditos no interior das sociedades.

As festas foram grande instrumento do estado absolutista. Por meio
delas, o poder monarquico reafirmava sua divinizacdo diante das massas ao
criar momentos de evasdo da vida cotidiana em seu ritmo ordinario. Gongalves
(2008) assinala que eram acontecimentos carregados de apelo simbdlico que
produziam na sociedade uma sensacdo de pertencimento aquele mundo e
lugar. A inspiracdo para esses grandes eventos se relacionavam a episédios da

vida dos governantes como Vvitérias, nascimentos, aniversarios, casamentos,
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mortes; motivos oficiais ou celebracdes religiosas. Eram manifestacdes

revestidas de ostentacdo, sem espaco para a simplicidade:

As emocfes sao exacerbadas nos espetaculos festivos organizados
pelos poderosos. As imagens utilizadas nas festas marcam a
identidade dos regimes com o objetivo de mostrar grandiosidade e
forca politica. Nenhum sistema politico € mudo, um poder que néo
fala perde a adesdo do grupo, pois a persuasédo reforca a sujeicdo
(GONCALVES, 2008, p. 29).

Com o estabelecimento dos Estados Nacionais, na Europa, as grandes
comemoracfes ligadas as monarquias passaram a ocupar lugar de destaque,
principalmente na Franca, com Luis XIV. Festas tradicionais do mundo antigo
foram recriadas e adaptadas ao palco do poder absolutista europeu, no século
XVI, com o propésito de divinizar a figura do rei com 0s mesmos elementos de
luxo e grandiloquéncia.

O regime absolutista na Franca desapareceu, em 1793, com a
Revolugdo Francesa. E ocorreu a transicdo da realidade assentada em ordens
para a sociedade que se conceberia em classes. Entre uma e outra, a Franca
forjou-se como nacdo com a utilizacdo do imaginario do corpo simbdlico do rei
(APOSTOLIDES, 1993). Os membros do corpo real sdo os privilegiados que
compdem a elite. Essa concepc¢do seria traduzida e formatada, visualmente,
com o recurso da arte cuja funcéo era criar o espetaculo era deslumbrar o povo
expectador.

Apostolidés (1993) destaca que o0 espetaculo era necessario ao poder.
Ele favorecia a visibilidade do corpo simbdlico relacionado ao monarca,
utilizando-se de referéncias mitoldégicas que alimentavam as monarquias. O
monarca deveria encantar e maravilhar o povo. Para isso se recorria as artes
gue sabiam traduzir para as massas o imaginario que cercava a figura do rei.

David Cannadine recomenda que, ao estudar a politica, se recorra a

compreensado sobre as cerimbnias:

Para se exercer a soberania tem-se que misturar elementos politicos
e fendbmenos misticos. O espetaculo ndo € um elemento subsidiario
no teatro do poder, mas parte efetiva, pois por seu intermédio se
busca o consenso e a legitimidade do soberano, torna visivel seu
poder e mantém a ordem social. (CANNADINE, 1987, p. 15).
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Nesse contexto, Luis XIV foi o rei maquinista (Apostolides,1993),
articulador do espetéaculo: além de heréi da representacéo®*, definia o texto, os
figurinos, os cenarios. Até que 0 rei maquinista se torna rei maquina, ou seja,
um corpo que funciona de modo auténomo.

O rei como homem particular, com um corpo carnal, se assemelhava aos
seus suditos; mas, como encarnacao do Estado, possuia um corpo simbdlico.
E a teoria do duplo corpo do rei que alicergou a monarquia francesa.

Esse imaginario encontra fundamento na teologia medieval que distingue
duas pessoas em Cristo: 0 Jesus, que se assemelhou aos homens, e o Cristo,
0 ungido, que subiu aos céus. Assim, “cada cristio como membro da igreja é
um membro do corpo mistico do Cristo. E a traducéo laica dessa teologia que
se encontra na teoria do duplo corpo do rei” (APOSTOLIDES, 1993, p. 14).

Outra fonte dessa teoria é a legislacdo romana, ao definir que uma
abstracdo, quando encarnada em uma pessoa que a representa, torna-se real.
Na Francga, a ligacdo do soberano e da nagao forma o corpo do rei. Com Luis
XIV, essa simbiose ganha a maxima magnificéncia: “A nacdo ndo ganha corpo
na Franca, reside toda na pessoa do rei”, proclama Luis XIV (APOSTOLIDES,
1993, p. 15). Com a Revolugdo Francesa, a nacdo, que encarnava o corpo do
rei, tomard o assento do monarca.

No reinado de Luis XIV, algumas cerimbnias sdo consideradas
emblematicas para a incorporacdo do imaginario em torno do corpo simbolico
do rei. E a que melhor traduz esse conceito € a Entrada Real, quando o
monarca adentra cidades do reino. Até o século XIll, a circunstancia da visita
do rei ndo passava de um acolhimento. Mas a partir do século XIV, com o
desenvolvimento da classe burguesa, essa acolhida se tornou um ritual
elaborado “equivalente politico da Festa do Corpo de Deus” (APOSTOLIDES,
1993, p. 17).

No casamento de Luis XIV com a infanta de Espanha, em 1660, na

fronteira dos dois paises®, a entrada dos conjuges se tornou uma Festa do

* 0O conceito de representacfes em Serge Moscovici diz respeito a “um conjunto de conceitos,
proposicdes e explicagdes originados na vida cotidiana no curso de comunicagdes
interpessoais. Elas sdo equivalentes, em nossa sociedade, dos mitos e sistemas de crencas
das sociedades tradicionais. Podem também ser vistas como a versdo contemporanea do
senso comum” (MOSCOVICI, Serge. A representacdo social da psicanalise. Rio de Janeiro:
Zahar editores, 1981, p. 181)

45Fran(;a e Espanha.
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Corpo do Rei: em cada cidade do trajeto realizava-se o rito que unia 0S
grandes corpos do Estado a pessoa do rei e gravava no espirito puablico “uma
imagem da realeza aliada ao Iluxo e as despesas de ostentacdo”
(APOSTOLIDES, 1993, p. 18).

A entrada em Paris revestia-se de um cerimonial ainda mais complexo.
Em demorada procissdo, o conjunto da nacado se integrava ao corpo simbdlico:
o clero, a universidade, as cortes soberanas. Apostolidés (1993, p. 18) ressalta
gue a festa exprimia as novas divisdes sociais, mais tarde refor¢cadas por lei: de
um lado, o alto clero, a nobreza e a minoria poderosa do terceiro estado®, “o
visual precedia o escrito, servindo-lhe de esboco”. O povo ndo decifrava as
sutilezas do espeticulo monarquico do mesmo modo que a elite instruida, por
iISsO observava a ceriménia como um todo. Em todo caso, o poder nao lhe
dirigia conteddo algum, impunha-se por meio dos signos do espetéculo.

Outro grande evento foi ordenado em 1662, por Luis XIV, com o intuito
proclamado de divertir a nobreza e oferecer-lhe exercicio. Um evento marcado
por cerimoniais simbdlicos e alegorias onde 0 rei se apresentava com vestes
de imperador romano no centro do espago “como astro solar, irradiando seus
raios em todas as dire¢cdes”. Como Rei-Sol, exercia na seara festiva um poder
gue, segundo Apostolidés (1993, p. 40), ndo conseguia impor tdo facilmente ao
pais.

Maravall destaca que a festa barroca no século XVI, carregada de
pompa, ostentacdo e aparatos conferia grandeza aquele que a tornou possivel.

Era uma festa para deslumbrar, provocar efeitos e ser vista por todos.

Por eso destacamos precedentemente el caracter de dirigida que la
cultura del Barroco posee, su condicién — por debajo de otras muchas
cosas admirables — de técnica manipuladora: caracter dirigista y
caracter masivo que coinciden y uno y outro se explican
reciprocamente (MARAVALL, 1975, p. 198).

As artes se encarregariam de propagar a imagem do Rei-Sol em
gravuras, pinturas, esculturas e outros artefatos, culminando com a utilizacéo

desses sinais do espetaculo na construcdo do Palécio de Versalhes*’, reunidos

i(;Constituido pelos plebeus (camponeses, operarios, artifices, burgueses) na Franca, até 1789.
Conhecido pela ostentacdo, foi o centro do poder do Antigo Regime na Franca, de 1682,
(quando Luis XIV |4 se instalou definitivamente com a corte) até a Rewlugdo Francesa, em
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de modo definitivo em um dnico lugar, no qual grandes festas ajudavam a

cristalizar a aura monarquica na imagem de Luis XIV.

Aquilo que se constréi em Versalhes para a gléria de Luis XV, sob a
direcdo de Le Brun, constitui a dupla afirmacdo de um estilo e de um
pensamento: enquanto a Franca profunda exprime na arte uma
realidade interna, Versalhes € o cenério fabuloso de uma realidade
inteiramente externa. O proprio rei elabora ai o quadro sublime
destinado a abrigar e a mostrar uma vida quase sobrenatural: em
Versalhes, o rei estad em continua representagédo (CABANNE, 1999, p.
44).

Versalhes relne as imagens que representam a gloria da monarquia. A
grandiosidade e o luxo sdo a marca desse palacio que abriga coisas que o
mundo exterior possui de mais raro e mais belo, carregadas de efeitos de
significacdo. Em fins de 1670, Luis XIV ja € uma lenda e, Versalhes, a vitrine

do mundo.

Ao mesmo tempo em que se petrifica a imagem do principe, o lugar
onde reside parece ampliar-se em dimensdes universais. Jardim e
palacio aparecem entdo como uma condensacdo miniaturizada da
terra inteira. E um universo fora do universo. [...] Embora ndo tenha
realizado a monarquia universal, o rei venceu o mundo sob a forma
de signos: reconstr6i em seu jardim a terra inteira, valendo-se de um
modelo reduzido do universo que modifica ao sabor de sua fantasia
(APOSTOLIDES, 1993, p. 122-123).

Conforme Moisés (2003), para compreender melhor a relacdo que
ocorre entre um sujeito e um objeto na qual se opera a identificacdo entre os
dois elementos: a funcdo do sujeito € apreender o objeto; a do objeto € ser
apreensivel e apreendido pelo sujeito. Dessa apreensdo do objeto pelo sujeito
surge uma imagem do objeto, algo que contém suas propriedades.

A expressdo da imagem mental resultante da correlagdo entre sujeito e
objeto é um esforco de representacdo que permite a outros sujeitos usufruir do
conhecimento resultante dessa correlagdo sem a necessidade de recorrer ao
objeto. Tais representacdoes recebem o nome de signos, ou simbolos, sinais
indicativos da relacdo gnosiolégica que se realizou entre sujeito e objeto
(MOISES, 2003). Pelo viés da subjetividade, esse objeto pode apresentar um

simulacro do mundo por meio de uma espécie de efeito de real (FIORIN, 1999).

1789. Charles Le Brun, primeiro pintor do rei, desde 1664, se destaca como pintor, decorador e
arquiteto dos interiores do palécio.
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Portanto, para sua eficacia, o poder politico no Antigo Regime atuou em
dois niveis: o da gestdo material e organizacional do pais e o da gestédo
imaginaria. E é nesse nivel, por meio das grandes festas da corte, que Luis XIV

torna-se Rei-Sol e cristaliza seus papéis teatrais no imaginario do Estado.

O espetbculo, no século XVI, possui uma fungcdo de
deslumbramento: atrai e dissimula ao mesmo tempo. A atragdo é
marcada pelo fototropismo positivo dos slditos com respeito ao sol
monarquico. [...] o principe é objeto do respeito, da admiragéo, dos
desejos dos suditos. Se gowerna o povo com as dragonadas e as
execugBes publicas, gowerna a nagdo com as festas da corte e a
fascinagcdo particular. [...] Porquanto ele é, através de sua pessoa e
dos semioforos de que se cerca, a alma dos cortesdos. Anima-os, faz
com que vivam, permite-lhes o0 acesso a seu ser em espetaculo,
guando os convida a partilhar de sua existéncia gloriosa e a tornarem-
se sacerdotes do culto de que é deus (APOSTOLIDES, 1993, P. 137).

Em O Rei Maquina, Apostolides (1993 tenta demonstrar o lugar das
artes nas ideologias do século XVI, oriundas do Império Romano, do
feudalismo ou da religido cristd, quando o Estado absolutista transforma os
produtos culturais e 0 espetaculo em signos do seu poder. E assinala que, mais
para o final de seu reinado, Luis XIV se mostra ao povo apenas em forma de
representacdo, por meio da engrenagem que fabrica e controla sua imagem.

No teatro do poder, o espetaculo ndo € um mero acessorio. Ele trabalha
a favor da visibilidade do soberano, do consentimento social na manutencéao da
hierarquia e na legitimidade do regime, além de reafirmar papéis e confirmar o
consenso. O poder politico ndo se sustentava apenas em exercitos e impostos,
mas também na crenca humana de que um soberano representava a ordem do
mundo. (GONCALVES, 2008).

Da Franca, esse tipo de celebracédo estendeu-se pela Europa e alcangou
Portugal onde encontrou terreno propicio para se firmar. E, por sua vez,
espalhou, por ordem régia, pelas colénias, ainda que realizadas em grande
descompasso com a data do acontecimento festejado. A festa no mundo
portugués, conforme Fernandes (2011) incorporou com entusiasmo O
fendbmeno barroco que enfatizava as celebracbes do século XVII e XVI,

revestindo-se de seus elementos: luz, exagero, imitacdo, morte e vida.
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CAPITULO 2 — A FESTA BARROCA DE PORTUGAL

Rei e Rainhaem Cortejo, Festa de Nossa Senhora do Rosario, 2018 —Monte do Carmo/TO

Vamo senhor rei e minha rainha
Coroa de prata de Portugal
Vamo passear na rua

Festejar Senhora do Rosario.

(Canto das Taieiras— Monte do Carmo/TO)
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2.1 A Festaem Portugal

Durante a segunda parte do século XVII foram realizadas festas
grandiosas no Porto*® para celebrar eventos ligados & Familia Real, como
casamentos, nascimentos, aniversarios, dentre outros, notadamente nos
reinados de D. José |, D. Maria | e parte da regéncia de D. Jodo VI. Festas
barrocas, uma vez que assentadas no artificio e na pompa com o intuito de
garantir a adesao do povo e manter a estabilidade do poder monarquico.

As festas eram realizadas em igrejas, teatros, ruas e pragas, lugares
modificados com recurso de estruturas temporarias, elaboradas pelos melhores
artistas e um exército de artifices a partir de modelos que grassavam na
Europa. Segundo Tedim (2003, p. 317), “o Barroco ao assumir-se como uma
cultura de massas escolheu a cidade como cenario e palco da festa”. O espaco
urbano transmutava-se em espetaculo nos majestosos dias de festa e lugar de
encontro de contrastes, em regime social de privilégios.

As festas relacionadas a Familia Real geralmente duravam trés dias e
contavam com repiques de sinos, Te Deum, procissao, luminarias e cortejos A
comunicacado oficial era realizada por meio de Carta Régia as autoridades civis
e eclesiasticas que por sua vez se encarregavam de reproduzi-la a populacéo
(ALVES, 1988).

Informadas sobre a festa pelas entidades oficiais, as familias eram
também convocadas a iluminar suas casas durante os dias do evento a fim de
simbolizar fidelidade a Familia Real.Essa divulgacdo era feita com musica
executada pelo bando com clarins, pifaros, tambores e caixas. Conforme Alves
(1988), a saida do grupo pelas ruas era uma espécie de primeiro ato publico
das festas, convite ao povo, meio de atrai-lo para certo desregramento.

A luz era outro elemento essencial da festa e “constituia el assombro de
los presentes” (Bonet Correa, 1983, p. 23). Por meio do engenho humano, ela
clareava a cidade, afastava a noite e escondia as trevas. A condicao de
converter a ordem do universo pelos artificios da luz “por fugaz que fuese,
ponia insuperablemente de manifiesto la grandeza de aquel que tenia poder
sobre los recursos naturales e humanos”, ao ponto de criar tdo grandes efeitos

(Maravall, 1975, p. 292). Também os sons compunham a festa do inicio ao fim:

48Segunda maior cidade de Portugal, situada na margem norte do Rio Douro.
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repique dos sinos, descargas das armas nos regimentos, presenca constante
de musica e fogos de artificio.

A Igreja participava de forma expressiva nas festas barrocas
portuguesas com a realizacdo de cerimbnias em grandes cendrios, além da
organizacdo de procissdes. Segundo Fernandes (2011, p. 56), “essas
procissbes barrocas, nas regides interioranas, tinham um tom ainda mais
dramatico sendo o ponto alto da festa nas comemoragdes em honra da familia
real ou nas festas do calendario litirgico”. Alves (1988) confirma que muitas
vezes o carater religioso com missa, Te Deum e procissao constituia o principal
momento da comemoracdo. Outras vezes, fazia parte da programacao de
forma menos ostensiva e conferia a festa uma necessaria gravidade. Em todo
caso, estava sempre presente e ndo se deixava embotar pelos folguedos
profanos.

As procissdes habitavam o cotidiano do povo portugués e se impuseram
sobre a cidade e a tornaram “palco constante da festa barroca, contra-
reformista” cujo apice era a procissdo de Corpus Christi, realizada em quase
todas as cidades e vilas. Do mesmo modo que a paisagem urbana se
modificava para as festas publicas, os espacos fechados das festividades
religiosas e palacianas se revestiam de decoracdes fabulosas para a realizacao
de eventos como canonizacbes, exéquias, missas, Te Deum e outras
celebracdes. Desse modo, “a festa urbana interiorizava-se” e deixava fluir para
0 exterior os relatos e sentimentos proprios dessas realiza¢cdes (TEDIM, 2003,
321-322).

Mas também eram realizadas outras festas publicas, algumas com
grande adesdo popular como touradas, foguetorio artificial, espetaculos
teatrais, mascaradas, cavalhadas, serenatas, bailes, cantorias e jantares. As
festas barrocas de Portugal deviam sua organizacdo as entidades publicas,
particulares e religiosas. Segundo Alves (1988), quanto a realizagdo e custeio
cabia ao senado da camara, em demonstracdo de que esses eventos serviam
como mediacdo de didlogo entre instituicbes e populacdo urbana e o poder
monarquico, de forma a avizinhar os que obedeciam dos que mandavam
(Maravall, 1975). Todos poderiam ser expectadores deslumbrados nos espacos

resplandecentes da festa barroca, mas nao era seu propdésito alocar as classes
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sociais ha mesma ordem. A intencdo era comover, impressionar, apelar aos
sentidos e persuadir a fim de garantir a governanca.

A producdo de cenéarios efémeros em jardins, casas, igrejas, teatros,
ruas e pracas e de aparatos decorativos como pinturas, painéis, luminarias e
carros alegéricos ficavam a cargo de artistas e artesdos. A festa, portanto,
ocorria em espacos fechados e em espacos abertos. Nestes, sempre se
intercalavam o religioso e o mundano. A festa barroca portuguesa, espetaculo
publico e efémero (Alves, 1988) celebrava eventos da Familia Real e primava
pelo luxo, o exagero, o incomum e o fugaz. Utilizava-se movimento, musica,
luz, artificio e efeitos espetaculares de forma a arrebatar a multiddo da vida

ordinaria para o deslumbramento e o fascinio.

Los hombres del barroco saben que la \ision directa de las cosas
importa sobremanera. De ella depende que se enciendan
movimientos de la afeccion, de adhesion, de entrega. La presencia
directa 0, cuando menos, la de representaciones simbdlicas, o mas
fielmente unidas a la repeticién de lo representado, tiene una fuerza
incomparable (MARAVALL, 1975, p. 501).

Maravall assinala que a festa barroca dos reis absolutos e da Igreja se
popularizou em varios formatos no Antigo Regime. Significou uma forma
sofisticada de conquistar a adesdo aturdida das massas como protecao as

hostilidades internas. Para isso, nada melhor do que manté-las em festa.

Sin duda, el Barroco, y no solo el siglo XVIlI es tragico [...]. El mundo
es malo. Guerras, hambres y pestes, crueldades, \ioléncias e
engafios, dominan la sociedad de los hombres. Pero, para satisfacion
de los pocos que se libraban de los males y para aturdimento de los
que pudieran protestar gravemente de éstos, el Barroco es también la
época de la fiesta y del brillo (MARAVALL, 1975, p. 318-319).

Esse espaco da vida social que € a festa permite a busca do sentido da
marca barroca como heranca e por meio dela manifesta-se como forma viva de
cultura (Maluf, 2001). Se profana ou sagrada, se condicionada a Igreja ou ao
Estado, a festa barroca pode atravessar as formas de cultura e passar por
processos de ressignificagdo, evidenciando bricolagem de material e do
simbdlico presentes em sua constituicdo (MALUF, 2001). As ressignificacdes

sdo possibilidades reais para essas festas trazidas as regides colonizadas,
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onde populacdes africanas e indigenas podem conferir-lhes novos sentidos a
partir de sua cosmoviséo.

A simbolos transculturais pré-cristdos como dragdes, gigantes e diabos
se contrapdem Cristo e 0s santos catélicos em festas barrocas. Esses simbolos
e 0s sentidos que eles carregam ao longo do tempo no imaginario e na historia
sdo decifrados e representados por meio de formas sensiveis visuais e
materiais (Maluf, 2001) e incorporados em outras linguagens e contextos que

Ines conferem formatos diferentes.
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2.2 As Irmandades Religiosas

Congos na Festade Nossa Senhora do Rosario 2012— Monte do Carmo/TO

Desde o fim do século XV, parece haver em Portugal um vinculo estreito
entre as camadas populares e a tradicdo devoto-profana. Tinhordo (2012, p.42)
assinala que a concessao do rei e da Igreja a vocacgao festeira do povo miudo
nas festas religiosas resultaria na participacdo de negros, escravos e forros,
lado a lado com a sociedade branca local. Porque afinal, como sugere Perez
(2002), a festa é um tempo consagrado e toda comunidade busca algo para
celebrar.

A condescendéncia do Estado e da Igreja ao admitirem escravos e
negros libertos em espacos institucionais ndo deve ser vista como contradicao,
mas como justificativa frente a violéncia da escravizagdo, pelo beneficio de
salvacdo de suas almas e de sua inclusdo na esfera da civilizagcdo. Desse
modo, Portugal se atribuia o papel oficial de tutor desse produto do comércio
ultramarino.

Essa associagdo que tornava possivel a conciliagdo entre o material e
o espiritual na realizacdo de um negécio, que pretendia juntar o
sagrado ao profano acima das contradi¢des, resultou, no entanto, ndo
de um projeto previamente pensado, mas de uma série de medidas
exigidas pela realidade historico-politica (TINHORAO, 2012, p. 50).
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O monopdlio do comércio na costa africana adquiriu o carater de
empreendimento estatal no fim do século XV, com o beneplacito da Igreja. Isso
proporcionou aos reis de Portugal uma espécie de responsabilidade moral
sobre o principal produto dessa empreitada: seres humanos arrebanhados com
o trafico. Como assinala Tinhordo (2012, p.44), frente a natureza de seu
negécio, os reis portugueses tiveram a habilidade politica exigida pela
“impossivel conciliagdo entre ética e violéncia”. Assim, favorecia-se a
participacdo dos negros em eventos publicos e institucionais como procissoes,
festas patridticas ou religiosas e regulava-se estrito controle sobre sua
participacdo nos espacos sociais.

As sociedades estamentais assentavam na visdo de mundo em que 0
escalonamento social era compreendido como algo natural, necessario a
manutengcdo da ordem e do status quo. Aliados a Igreja, os estados
absolutistas europeus na Idade Moderna serviram-se da exegese catolica para
justificar as diferencas entre os estratos da sociedade com base na ideia do
amor*®, mandamento primordial do cristdo: “o amor impregnou relacdes sociais
e se manifestou por meio de importantes aspectos das sociabilidades”
(CAMPOS e FRANCO, 2004, p. 196).

Essa transigéncia por parte do rei e da Igreja ao permitirem 0s negros na
esfera institucional, em Portugal, evidenciou-se no século XVI com a criacao da
Confraria de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos, na Igreja de Sao
Domingos, por volta de 1520, em Lisboa. Os negros (escravos e forros) ha

muito se sentiam atraidos por essa igreja:

[...] um retabulo na capela dos Reis Magos incluia a figura do negro
Baltazar, a imagem da Virgem exibia o rosario que lhes lembrava seu
orixa oracular Ifa [...] e a imagem de Sado Jorge erguia a mesma
espada de seu poderoso orixa Ogum (TINHORAO, 2012, p.46).

O fosso religioso entre portugueses e africanos ndo foi obstaculo
suficiente ao reconhecimento de figuras do pantedo africano nas igrejas

lusitanas, nem ao surgimento de confrarias® com a participacdo ativa de seus

*\Ver CADIM, Pedro, Religi&o e ordem social. In: Revista de Histéria das Ideias, v. 22, Coimbra,
Faculdade de Letras da Universidade de Coimbra, 2001, pp. 133-173.

5Olnstituic;()es de natureza religiosa cujo proposito principal era a prote¢cdo e apoio a seus
membros, consagrando-se ao culto de uma figura do catolicismo. Segundo Henriques (2011, p.
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membros nas festas e cerimbnias catdlicas em todo territdrio portugués.
Henriques (2011, p. 44) expde que os africanos, apartados de sua estrutura
religiosa original, foram compelidos a inventar outras formas de hierarquia
religiosa, aderindo as confrarias, participando das atividades festivas da Igreja,
“criando assim um espaco de defesa dos valores especificamente africanos”.

A Confraria de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos agregava
homens e mulheres negros e mulatos, escravos e libertos que cumprem papel
social, familiar, econémico, religioso e moral na vida dessas pessoas. Em plena
atividade, em 1533, os membros da confraria desempenhavam varios cargos
ao lado de brancos, posto que, ao contrario de outras, ela era aberta a todos.
Conforme assinala Henriques (2011), inicialmente, em Lisboa, depois se
espalharam por todo pais, as confrarias costumavam reunir africanos da
mesma origem (Mina, Congo, Angola) e se estabeleceram onde havia mais
dessa populacdo, com o fim de criar uma comunidade com interesses e
praticas afins.

A benevoléncia do poder real em atender pedidos da Confraria de Nossa
Senhora do Rosério dos Homens Pretos é evidenciada em diversos alvaras®
gue conferem concessdes até aquele momento s6 conhecidas nas instituicbes
de brancos. Essa benevoléncia também se explicaria pelo carater de aparente
assimilacdo de tais entidades, uma vez que acomodavam os diferentes
estratos sociais e ndo ofereciam posicéo contestatoria ao sistema vigente.

Estudos sobre as Irmandades (Boschi, 1986; Messias, 2010; Magalhaes,
2004; Borges, 2005) evidenciam que elas se configuraram como um dos pilares
de sustentacdo do empreendimento colonizatorio portugués. No contexto
colonial, exerceram papel conformador frente aos conflitos préprios de uma
sociedade excludente constituida de europeus, africanos, amerindios e
mesticos. Elas teriam amainado as latentes tensdes sociais de forma a

direciona-las para a religido.

45), a necessidade de assegurar a integracdo dos outros, ndo s6 no quadro do cristianismo,
mas também na sociedade portuguesa, lewvou a Igreja a multiplicar, por todo o pais, irmandades
e confrarias, que permitiam a concentragcdo de africanos em lugares sagrados e a sua
Earticipa(;éo nas diferentes atividades de natureza religiosa.

'Alvara de 1549 concedia a esses confrades permissdo para recolher esmolas em peditérios
publicos em Lisboa. Em 1578, um alvara concedia aos mordomos e oficiais dessa confraria o
direito de recrutar negros forros solteiros sem ocupacgao para trabalhar, com retengdo do soldo,
pela confraria para atendimento das necessidades dos recrutados. Ver TINHORAO, José
Ramos. Festa de negro em devogdo de branco. S&o Paulo: Ed. Unesp, 2012.
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As confrarias ndo significavam a cristianizacdo dos africanos. Antes,
possibilitavam que eles se valessem de uma congregacao portuguesa para
prover condicbes materiais de garantir a alforriados, seus membros, e
desenvolver estratégias de preservagdo cultural. Segundo Henriques (2011, p.
44), ao fazer parte das cerimobnias religiosas, “os africanos introduziam praticas
consideradas profanas, como suas dancas que, de um lado, eram muito
apreciadas pela populacdo portuguesa e, de outro, censuradas, mas nao
proibidas, pelos poderes politico e eclesiastico®?".

As confrarias negras, em Portugal e no Brasil, escolhiam um negro e o
nominavam rei. Os Congos e 0s Angola eram 0S que mais ocupavam essa
posicdo, gravando uma histéria secular de relacdes entre eles e os reis de
Portugal. Henriques (2011, p. 51) aponta que “esta eleicdo de um rei ou Rainha
africano no quadro das cerimoOnias religiosas portuguesas revelava uma
estratégia africana de revitalizacdo historica, cultural e identitaria”.

Reis e rainhas do Congo, personificados como figuras reais africanas, na
sociedade portuguesa, exerciam reinados de longa duracdo, marcados por
cerimbnias e folguedos de entronizacdo (SOUZA, 2001). A coroacdo solene
ocorria em igrejas, como a de S. Domingos em Lisboa, no século XVI,
organizada pelos confrades africanos da Senhora do Rosario dos Pretos. Havia

congadas ou dancas do rei do Congo, festas e bailes publicos e privados.

O rei Congo teve o papel de aglutinador das comunidades negras,
remetendo a terra natal ao mesmo tempo em que esta era despida de
suas particularidades concretas, passando a ser sentida como um
lugar mitico do qual vieram todos os africanos escravizados (SOUZA,
2001, p. 252).

Incorporada pelo sistema escravocrata como estratégia de controle dos
africanos, a coroacdo dos reis negros foi apropriada pelos préprios negros
(MARTINS, 1997). Isso favoreceu a recriagdo de modos ancestrais de
organizacdo social e ritual, além da inversdo de papéis sociais. Assim, a

coroacao de reis negros, em Portugal, e depois, no Brasil

20 comportamento do clero catdlico foi frequentemente paradoxal: por um lado, criou, para
manter os africanos longe das instituicdes religiosas dos brancos, a Confraria de Nossa
Senhora do Rosario dos Pretos. Por outro lado, aprowou a existéncia de capelas onde santos

negros tomavam lugar, velando por Nossa Senhora do Rosario. Ver HENRIQUES, 2011, p. 46.
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[...] rompe as cadeias simbdlicas instituidas pelo sistema escravista
secular e religioso, reterritorializando a cosmovisdo e 0s sistemas
simbdlico-rituais africanos, cruzando-os com o0s elementos das
tradicbes europeias, neles posteriormente acoplados, tais como as
reminiscéncias das cavalhadas e das embaixadas medievais de
Carlos Magno (MARTINS, 1997, p. 38-39).

Na verdade, desde o fim do século XVI, era permitido aos negros das
confrarias se reportarem as suas origens em cerimonias festivas referentes aos
reis do Congo. Porém somente a partir do século XVII eles aparecem como
musicos nas procissfes e cerimdnias religiosas em que figurava a imagem de
Séo Jorge (Tinhordo, 2012), passando a ser uma tradicdo a presenca dos
africanos em coloridas librés, com seus atabaques e tambores nas procissées

e cortejos. Com o tempo, essa presenca também faria parte das festas oficiais.

Essa wocacdo dos negros para a musica [...] levaria, desde logo, nédo
apenas ao seu aproweitamento como instrumentistas pelos brancos
em Portugal, mas a sua transformacdo em objeto de espeticulo ou
atracéo exética (TINHORAO, 2012, p.57).

Além de musicos, eles estavam inseridos no territdrio do simbolico e do
religioso, em Portugal, uma vez que se tornaram presencas indispensaveis na
mais importante celebracdo catdlica lusitana que exigia a participacéo de todas
as Confrarias: a Procissdo do Corpo de Cristo®. Na opinido de Henriques
(2011), ndo deixa de ser singular a situacao de confiar aos africanos a producédo
musical das festividades e a abertura de espacos de espetaculo e diversao de

rua que passaram a ser determinantes ao brilho dos eventos.

Estamos perante um processo de ‘africanizacdo’ de um ritual catdlico,
pois a misica e a danca ndo eram apenas manifestacdes Iudicas
africanas, mas faziam parte da relagdo social entre os homens,
organizando também as relagcdes com as divindades. As procissodes,
acontecimentos religiosos, ludicos, sociais — revelando as hierarquias
sociais e o poder econdmico —, organizavam-se em honra de figuras
dos cultos catdlicos, como Nossa Senhora do Rosario, ou o Corpo de
Deus, marcado pela grandiosa procissdo do Corpus Christi
(HENRIQUES, 2011, p. 49).

'\ origem dessa cerimdnia remonta ao final do século XV, a partir de dois elementos: o de
natureza religiosa teria sido inspirado nas Vérias trasladagdes, pelos judeus, da Arca da Alianca
gue guardava os mandamentos, com musica, festa e alegria; o segundo, de natureza historica,
relacionava-se a Batalha de Aljubarrota, em 1385, como ato de acdo de gragas pela vitoria
militar portuguesa sobre os castelhanos. Ver TINHORAO, José Ramos. Festa de negro em
devocdo de branco. S&o Paulo: Ed. Unesp, 2012.
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Além de procissdes, sob o controle da Igreja, e de festas oficiais,
ordenadas pelo Estado, no século XVI, vicejou em Portugal outra forma de
festa devota. Sem interferéncia de qualquer outro poder, os cirios ou romarias,
como o de Nossa Senhora da Atalaia e o de Nossa Senhora do Cabo, eram
organizadas pelas comunidades com a participacdo de grupos de negros ao
lado da gente branca. Ndo é impréprio pensar que os cirios de Portugal
estejam vinculados em suas origens aos cultos pagaos. Como refere Tinhoréo
(2012), as lendas sobre o culto de Nossa Senhora da Atalaia falam do
aparecimento da Virgem proximo a uma arvore em uma fonte. E o de Nossa
Senhora do Cabo iniciou, quando uma imagem da santa foi encontrada na
serra, por um casal de lenhador, atraido por uma luz que brilhava no lugar.

Nao nos esquecamos de que os cultos pagaos dedicados a Grande Mae
e as forcas da natureza tinham como santuarios, componentes que
sinalizassem a manifestacdo do sagrado, como fonte, arvore, bosque, passaro

e outros elementos.

Se tais indicios de continuidade de uma antiga forma de religiosidade
marcaram o surgimento do culto as Senhoras da Atalaia e do Cabo,
no século XV, a realidade das romagens nos cinco séculos seguintes
s6 \ria confirmar essa herangca pagd, mal oculta por trds da
aparéncia de dewocdo de fé catdlica daquilo que se chama de cirios
(TINHORAO, 2012, p.35).

As romarias apresentam, ainda, outros aspectos que se aproximam dos
cultos pagdos, como o cumprimento de promessa ou voto empenhado a uma
divindade. Ou mesmo o ato de oferecer comida em ocasifes festivas e também
a crenca no poder da agua de fontes como locais consagrados em razao da
aparicdo de imagens. As festas pagéds passaram por ressignificacdo de carater
cristdo sem, contudo, extinguir-se. Antes, revestiram-se de uma aparéncia
cristd e mesclaram-se com o culto dos santos catolicos, conforme discussfes
do capitulo primeiro.

José Ramos Tinhordo relata que, quando o culto a Nossa Senhora da
Atalaia se tornou a maior manifestacdo devota de massa no século XVII, foram
0s grupos negros das Confrarias de Nossa Senhora do Rosario os maiores
colaboradores da festa e da romaria de Lisboa para o santuario de Montijo. O
espirito de alegria que marcava o modo de festejar dos negros conferia aos

cirios um qué de extravagancia que inexistia na festa de brancos.
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Tudo se prendia, afinal, a uma natural inclinagdo dos africanos,
levados a Portugal como escraws, a procurar compensar os rigores
de sua sujeicdo pela prética catartica da permanente disposi¢éo para
0 riso e a diversdo. [...] a tendéncia natural dos negros africanos a
uma \Visdo orfica® da vida (por certo transmitida aos seus
descendentes em Portugal), depois de passar por sua participagao
em confrarias e procissdes as festas religiosas, ndo deixaria de
estender 0 mesmo espirito as romarias de culto reverencial sagrado-
profano, chamadas de cirios (TINHORAO, 2012, p. 64; 68).

Desse modo, tanto a procissdo do Corpo de Deus quanto os cirios
indicavam uma convivéncia entre praticas pagads e catdlicas no interior dos
cultos. Os africanos encontraram nas Irmandades a possibilidade de criar para
si e seus descendentes um espaco simbdlico em Portugal e nas terras
ultramar. Assim, afirmaram-se como propagadores do cristianismo (Souza,

2001, p.) e agentes historicos, evocando o passado anterior a escravidao.

**Culto mistico e religioso inspirado na figura de Orfeu, poeta e musico da mitologia grega, que
se difundiu a partir do século VIl a.C. e se caracterizou pelas préticas ascéticas e pela crenca
na imortalidade, transmigracdo e reencarnacdo das almas, conceitos que influenciaram
diversas correntes de pensamento gregas.

Disponivel em: https://www.infopedia.pt/dicionarios/lingua-portuguesa/orfismo. Acesso em: 20
maio 2019.
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2.3 O Culto a Nossa Senhorado Rosario

Apresentacgéo de Taieiras na Festa de Nossa Senhora do Roséario, 2019 — Monte do Carmo/TO

As origens do culto a Nossa Senhora do Rosario vinculam-se a Ordem
de S&o Domingos que, no século XVII, criou a devo¢do do rosario com
recitacdo do ter¢o cujas contas tinham formato de rosas. O rosario teria sido
revelado pela Santissima Virgem a S&do Domingos de Gusméo para que fosse
por ele usado como arma poderosa contra as forcas do mal, no século XIl.

Nessa época, teria sido com o recurso do rosario que Sao Domingos
converteu milhares de hereges (HORAS DOMINICANAS, 1940). Esse santo foi
considerado o precursor de tal devocdo, como também da Ordem dos
Dominicanos cuja fundacao foi aprovada em 1712, pelo Papa Honério lll, como
uma Ordem de pregadores. Durante muito tempo, os dominicanos foram
evangelizadores, missionarios, inquisidores e titulares de dioceses onde
atuaram a servico da cuUria romana, a favor das cruzadas e contra os infiéis,
como também no combate a heresia.

A principio, a pratica devocional do rosério era restrita aos brancos, mas

com o tempo, a Igreja incorporou 0S negros e 0s atraiu por meio das
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Irmandades religiosas com o intuito de integra-los na sociedade catdlica
branca. Como assinala Julita Scarano (1978, p. 39), “esse contato religioso
serviu para estabelecer certa coesdo entre brancos e pretos, ligando-os através
das mesmas crencas, ainda quando fossem, em muitos casos, forcadas e
superficiais”.

Em retrospectiva, € possivel situar a devocdo a Virgem Maria desde a
Idade Média, entre os séculos X a XV. E se espalhou pela cristandade, com
variedade de festas no calendério litirgico, assim como invocagfes, hinos,
oracdes, ladainhas e fervor ao rosério. Capelas e igrejas foram edificadas para
essa devocdo e nao raras foram as narrativas sobre milagres e aparicées de
imagens e reliquias relacionadas a Virgem®>,

Entre os séculos XVI a XVII, a Igreja Catdlica intensificou a divulgacao
do culto devocional a Virgem, principalmente para fazer frente aos
desdobramentos da reforma protestante. Com isso, foi propagada a reza do
terco, a pratica da coroagdo de Maria, a instituicdo de festas dedicadas a
Nossa Senhora e o surgimento de ordens religiosas e confrarias que se

multiplicariam nos territérios coloniais portugueses, como foi o caso do Brasil.

%5 ver ALAMEDA, Santiago. Maria, segunda Eva. Vitéria, Ediciones Estibaliz, 1954. CAMPANA,
Emilio. Maria nel culto cattolico, 2 wls. Turim/Roma, 1946.
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2.4 A Vinda da Festa para o Brasil

Apresentagdo de Congos na Festa de Nossa Senhora do Rosario, 2016— Monte do Carmo/TO

A festa barroca portuguesa chegou ao Brasil, no século XVII,

especialmente nas regides mineradoras e orientou 0 modelo a ser seguido na

BN

colénia. Aliados a Igreja, os colonizadores utilizaram a festa para marcar a
presenca da coroa, além de promover a insercdo e dominagcdo nos novos

territorios. Amaral (1988. p. 18) assinala que a festa brasileira

[...] se consolida no periodo colonial, quando foi necessario
estabelecer o contrato social brasileiro. Contudo, sendo uma festa
transplantada da sociedade portuguesa para o Now Mundo, ela é
profundamente marcada pela cultura e religiosidade medievais. Junta-
se a isso a necessidade de estabelecer media¢cBes entre natureza
local e o instrumental cultural dos colonizadores, entre etnias, mitos e
tempos historicos diferentes, o que a festa teria o poder de fazer ao
estabelecer uma linguagem possivel para o dialogo entre os muito
diferentes.
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Como em Portugal, no Brasil também floresceram as confrarias, com
forte carater religioso e devocional, além da participacdo ativa nas
manifestacfes exteriores de culto, como as festas. Na verdade, a Igreja do
Brasil colonial teve um acentuado carater leigo®® no culto, na edificacdo de
igrejas e nas praticas devocionais. As confrarias 0s reuniam e conferiam
legitimidade a uma atuacdo mais efetiva na esfera da religido. E nesse espaco
de atuacdo das confrarias, segundo Magalhdes (2004), as festas se tornaram
importante elemento de devogéo.

Estudos sobre as confrarias vém sendo mais frequentes e incluem
novos recortes e modos de andlises. A historiografia mineira se consolida
nessa area com importantes obras sobre as Irmandades. Scarano (1978) em
Devocao e escraviddo se destaca, no caso pelas pistas que a obra oferece
para compreensao sobre as irmandades do Rosério no Brasil, do século XVII.

Foram muitas as confrarias do Rosario criadas no Brasil, ligadas ao
trabalho devocional dos jesuitas que estiveram a frente do projeto colonizador
portugués. Borges (2005) menciona a criagdo de uma Confraria do Rosario em
Sdo Paulo, no século XVI, pelo padre José de Anchieta, como também
Confrarias no Rio de Janeiro e na Bahia. Scarano (1978) aponta outras em
Minas Gerais.

Santos e santas exerceram importante papel na integracdo dos
negros a religido catolica (Borges, 2005; Messias, 2010, Tinhordo, 1988). As
histérias de suas vidas, entremeadas de elementos misticos e episodios
milagrosos, narradas pelos pregadores das ordens estabelecidas no pais,
como carmelitas, franciscanos e jesuitas contribuiam na construcdo de um
imaginario religioso de cunho popular.

Com o reconhecimento do cristianismo como religido oficial pelo Império
Romano, no século IV, a Igreja iniciou processo de exaltacdo da vida dos

santos (Souza, 2002): aqueles seres que transcendiam a condicdo humana e

A fecunda atuacdo de leigos no catolicismo do Brasil colonial foi favorecida pelo acordo entre
a Igreja de Roma e Portugal que deu a este o direito de organizar e estruturar as atividades
religiosas nas terras conquistadas. Por meio desse acordo (padroado), confirmado pelo Papa
Ledo X, em 1514, que funcionou desde o inicio da expanséo ultramarina, a Coroa portuguesa
estava instituida do poder de erigir igrejas e nomear o clero em seus dominios. O padroado
portugués é mais uma evidéncia da alianga entre Estado e Igreja nas coldnias.
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apartavam-se dos prazeres do mundo em busca de uma existéncia dedicada
ao Senhor e quase sempre com heroismo.

A descricdo da vida dos santos ou martires cristdos tem como fonte
principal a Legenda Aurea, obra do Dominicano Jacopo Varazze, escrita no
século XIil. Esse material hagiografico seria de fundamental proveito para o
trabalho dos dominicanos, atravessando o tempo e servindo a pregadores de
outras ordens nos séculos seguintes. Além da vida dos santos, Varazze (2003)
dedica quatro capitulos a Virgem Maria, que inclui a Festa da Purificacdo da

Santa Virgem. Borges (2005, p.153) ressalta:

[...] os santos adquiriram uma funcado ideolégica. De outra forma, ao
recarregarem as acfes dos irmdos de nows sentidos, nutriam-lhes
de esperanca. Dai a reconstrucdo religiosa, que se operou nas
Irmandades, passar a ser, também, uma reconstru¢do cultural,
plasmada de nowos significados, através de um processo permanente
de reorganizacdo das representacdes coletivas.

A atuacdo leiga no territério da religido estava eivada de ressignificacdes
do catolicismo por muitos setores da populacdo. Hoornaert (1991) afirma que
esses setores criaram um catolicismo préprio, distante do canone eclesiéstico.
Além disso, pouco ortodoxo e considerado supersticioso, ignorante e fanatico
pelos representantes e defensores do sistema colonial.

Desse modo, o calendério festivo colonial servia ao proposito de ajustar
as populacdes locais a alianca Igreja-Estado de maneira a interferir nas formas
de sociabilidades dos colonos. Porém, Priore (1994, p. 27) aponta que as
festas também ofereciam brechas de “resisténcias, transculturalidades e
utopias” que desempenhavam o papel de ponte simbdlica entre 0 mundo
profano e o sagrado.

Como o catolicismo era a religido oficial, ndo é dificil compreender que a
sociedade colonial toda se envolvia na realizagcdo das festas, muitas vezes
financiadas com recursos de particulares®’. Priore (1994) faz mencdo ao
compromisso da Irmandade do Santissimo Sacramento, em 1763, em Sao
Paulo, que inscreve em seu estatuto um capitulo sobre as obrigacées dos seus

membros.

®"Del Priore (1994, p. 25) menciona uma grande festa realizada em Vila Rica, com dispéndios
de um abastado portugués, em 1733, em honra a Nossa Senhora do Pilar.
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Serédo todos os Irmaos desta irmandade obrigados a assistir a todas
as festas do senhor, como fica dito, e muito principalmente a Semana
Santa em Quinta-Feira maior, pela manha, para a solenidade daquele
dia e semana, para a qual e para as mais da Quaresma (PRIORE,
1994, p. 24).

Priore (1994) afirma que ndo se poupavam esfor¢os para atrair o povo
para festa, no Brasil colonial. Claro que era preciso ter vinculos com o rei ou a
lgreja para participar da realizacdo, uma vez que ela estava ligada ao
calendario litargico ou real. Também ndo foram economizados recursos para
anuncia-la. Governadores soltavam bandos com instrumentos musicais, juizes
lavravam éditos para tornar publicas as noticias, procuradores da camara e
alcaides da vila, entre outros emissarios reais, usando roupas “de corte”,
cumpriam o papel de garantir que todos tivessem conhecimento do evento,

fosse civil ou religioso, principalmente as procissoes.

No 1° de Dezembro (de 1762, para celebrar o casamento de D. Maria
com D. Pedro) se deu principio ao pregédo publico das festas pelas
ruas da vla, vestidos todos a cortesa uns com as capas bordadas de
seda branca (...) outros de weludo azul, outros de veludo carmesim,
montados em cavalos bem ajaezados ao som de atabales, trompas e
trombetas e carmesim (PRIORE, 1994, p. 30).

As procissOes se firmaram no Brasil colonia como sinénimo de festa,
desde o governo-geral de Tomé de Souza com a chegada dos primeiros
jesuitas. Aportadas na Bahia, as procissfes, sobretudo do Corpo de Deus, se
espalharam pelas vilas coloniais de forma a servir a cristianizacdo e ao mesmo
tempo de subordinagdo a Coroa. Priore (1994) comenta que os jesuitas foram
pioneiros em perceber a conveniéncia de se utilizar o espetaculo audiovisual
para fins pastorais ou de catequese, desde Portugal.

As procissfes também eram um espetaculo, ornadas de enfeites. Os
arautos as anunciavam em seus cavalos ornamentados com espelhos, figas,
cadeados, flores de latdo, guizos, tecidos. Mesmo em ato religioso como uma
procissdo, esses aparatos funcionavam como amuletos cujo simbolismo
protetor, segundo Priore (1994), era facilmente reconhecido pelo povo.

As procissbes em homenagem a santos eram iniciadas com
estandartes sucedidos pelo mastro que apontava o objeto do regozijo: Sao
Goncalo, Sao Joéo, Santo Antonio e Sao Pedro. Como aponta Cascudo (1988),

assim se firmou, no Brasil, o levantamento solene e festivo do mastro, em
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frente a igreja. Priore (1994) assinala que a cultura popular incrementava esses
momentos ao acrescentar flores e enfeites a bandeira do santo patrono ou ao
guardar, como reliquias contra tempestades, os restos do mastro incinerado.

As confrarias participavam ativamente das procissdes e, conforme
ressalta Tinhordo (2012, p.11), “aceleraram, a caminhada das encenacfes
piedosas do sagrado ao profano” que resultaria no deslocamento das
teatralizacbes do culto do recinto das igrejas para o cenario livre das ruas.
Quando deixam o templo e ganham o cenario livre das ruas, os eventos que
compdem a festa ganham independéncia com fantasias e dancas. Além disso,
os ritmos profanos invadiam a estampa bem comportada das celebracées com
sentidos proprios, embora fossem ligados ao conjunto oficial.

Priore (1994) menciona festas em Santo Amaro na Bahia, em 1760,
em regozijo a acontecimentos da Familia Real os quais, depois dos tradicionais
anuncios e varios dias de luminarias, transcorreram oito dias de cortejos de
dancarinos pelas ruas da vila. Apés esses eventos, realizou-se um Te Deum e
missa na Matriz de Nossa Senhora da Purificacdo, seguida de solene
procissdo, enquanto em frente a igreja ocorreram dancas de artesdos de

oficios e embaixada de congos.

Espécie de caldo cultural da vida cotidiana na colénia, na qual
misturavam-se individuos de racas, condicdes e credos diferentes,
essa ouverture dava a impressdo sacro-profana contida nos festejos
de rua, dirimindo sensivelmente as pendéncias entre brancos e
negros, senhores e escravos, pobres e ricos (PRIORE, 1994, p. 44).

A autora também menciona uma procissdo em Recife, no ano de 1745,
organizada por uma irmandade de libertos e mulatos, em que 0 sacro e o
profano se entrelacam. E onde se observa a presenga de um imaginario
formado por imagens renascentistas que representam virtudes, pecados e 0s
continentes. A Asia, por exemplo, simboliza a figura profana na procissio
religiosa, personificada por uma mulata ornamentada de diamantes, rendas e
veludos, imitacdo das procissdes em Portugal.

Outros personagens desfilavam em carro aleg6rico escoltado por anjos:
o Martirio, o Zelo, a Meditacdo, Santa Barbara e até um Jupiter. A América e a
Africa costumavam ser representadas por imagens de jacarés, crocodilos e

serpentes. Priore (1994, p. 49) assinala que tanto na Colénia quanto na
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Metropole as procissdes e as festas favoreciam entretenimento e fantasias as

diferentes camadas sociais. Mas ndo apenas isso:

A mistura entre 0 sacro e o profano valia para diminuir e caricaturizar
0 pagdo, o inculto, o diferente do europeu branco e civilizado. Os
mitos pagdos eram assim esvaziados e recuperados para serem
vivenciados exclusivamente como parte da festa. A América e a
Africa, continentes recém-explorados, eram retratados de acordo com
os objetivos da colonizagcdo: escraws, pedras preciosas, aventura,
fémeas disponiveis — em tudo deviam parecer um espagco de
concupiscéncia sonhada e de riquezas.

Por tras das imagens expostas nas festas religiosas havia discurso
doutrinario que transmitia valores religiosos e oficiais. O luxo de vestimentas e
carros alegoricos fazia par com a representacdo de figuras ameacadoras, como
dragdes, monstros e gigantes cujo propoésito era seduzir e cultivar o temor,
além de demonstrar a supremacia da civilizacdo sobre a forga intempestiva da
natureza; o império do mal vencido pela religido.

A distribuicdo de comidas e bebidas € também elemento das festas
coloniais e seus excessos foram motivos de reprovagao da Igreja. Entretanto
segundo Scarano (1978, 479), nas ocasides festivas até mesmo a embriaguez
poderia ser tomada como algo natural e aceitavel, se a intencdo fosse
homenagear os santos. Afinal, o alcool conferia mais vigor as dancas e aos
canticos, facilitava as sociabilidades e podia encorajar a combinacdo de
levantes ou preparacédo de fugas. De todo modo, a bebida causava apreensao
nas populaces das vilas e arraiais, como também atemorizava as autoridades
e os habitantes brancos.

Véarios aspectos das festas coloniais aqui destacados continuam
presentes em suas edi¢cdes atuais, muitas vezes ressignificados para atender
as demandas dos contextos da época. Um dos entrevistados de Monte do
Carmo, por exemplo, aponta que a Festa de Nossa Senhora do Rosario sofreu

alteracdes no decorrer dos anos.

Antigamente era uma festa muito simples, era tudo pobre, na regra do
possivel, todo mundo dava conta de fazer a festa. Mas hoje, por
exemplo, hoje ja é até assim meio dificil pro povo t4 pegando essas
festas, porque cada um quer fazer diferente do outro, com mais luxo,
com mais coisa. As wezes tem até muita fartura, mas eles se
preocupam mais com o luxo. Entdo pra mim diferenciou muito. Estéo
mais pelo luxo (SANTOS, entrevista em 2017).
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O entrevistado pertence ao grupo de congos que dancam na Festa de
Nossa Senhora do Rosario. Ele aponta varias comparacdes entre a festa de
sua infancia e juventude e as que ocorrem no presente, em Monte do Carmo. O
informante aponta mudancas com relacdo ao preparo dos bolos tradicionais
cuja matéria-prima, antes produzida na roca, atualmente € adquirida em
supermercados. Ele opina que os figurinos e decoracdo do ambiente eram
simples e passaram a ser mais refinados e luxuosos.

Neste estudo, é possivel constatar que os custos da Festa de Nossa
Senhora do Rosério, na atualidade, sdo expressivamente maiores do que
antes, quando o publico era menor. A comunidade, em maior parte da zona
rural, tinha autossuficiéncia em relagdo aos produtos utilizados na preparacéo
de alimentos e bebidas tradicionais. Para a decoracdo dos ambientes recorria-
se a recursos disponiveis na natureza, conforme varios entrevistados
destacaram. O tempo era ritmado de modo diferente, na comunidade. Esses
sdo alguns aspectos sobre o processo de ressignificacao da festa em Monte do
Carmo que sera abordada no préximo capitulo.

Nos tempos atuais, ha colaboracdo e envolvimento da comunidade.
Mesmo assim, 0 gasto com a realizacdo das festividades é dispendioso.

Entretanto, no trabalho de campo nos anos de 2017 e 2018, a disputa
para organizar a Festa de Nossa Senhora do Rosario chamou minha atencéo.
Busquei informacfes na paroquia local e descobri, com pasmo, que a lista atual
de candidatos que se oferecem para preparar essa festa se estende até o ano
de 2036, e é a mais disputada.

Jean Duvignaud em Festas e Civilizagbes (1983) também aborda sobre
a questdo. Ele destaca que a maior dificuldade para se compreender a festa
resultou de percepcdo social distorcida pelas nocbes de utlidade e
rentabilidade que marcam o ocidente industrializado.

A Antropologia e Sociologia cuja afinidade com as estruturas onde ha
um lugar para cada coisa ou se atribui fins Uteis a cada manifestacéo
observada ndo conferiam lugar de destaque a certas areas da experiéncia

humana como o jogo, o prazer, o sagrado, o sonho, a festa.
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Seria necessario reconsiderar a epistemologia que, nas Ciéncias
Sociais, se aproxima das categorias mentais da economia de mercado e
indagar: “Quem faz o preco das coisas sem preco e 0 que transmite valor as
acOes indteis? A meu ver, 0 que ressalta na festa — como também no jogo, na
arte, no imaginario em seu sentido mais dilatado — € justamente a sua
finalidade zero” (DUVIGNAUD, 1983, p.23).

Por seu turno, Amaral (1998) considera que a contradicdo entre a loégica
do capital e os dispéndios com esses eventos parece encontrar alternativas de
continuidade na propria comunidade em que séo realizadas e nas formas que
as pessoas encontram de enquadra-las nos contextos atuais.

Com relacdo ao entrelacamento do sagrado e profano apontado por
varios autores, neste texto, conferi no trabalho de campo (2017 e 2018), que 0s
espacos de louvor e diversao se intercalam na Festa de Nossa Senhora do
Roséario. Também fica evidente, quando os entrevistados opinam acerca do

gue mais os atraem na festividade.

Primeiro a missa, né? Que convida a gente, depois a danca, porque
eu gosto da tradicdo, gosto muito da danga, gosto de fazer
apresentacdo a Nossa Senhora do Roséario dangcando. Todo ano no
més de julho e outubro eu dango pra ela. Participo da festa assim
(SOUZA, entrevista em 2017).

A origem do culto a Nossa Senhora do Rosario estd vinculada, em

Monte do Carmo, a uma narrativa que circula entre as geracoes.

[...] minha mae falava que tinha uma igreja na praca, ai presentd
Senhora do Rosério na serra, no pé duma canela dema®; foram e
panharam ela e trouxeram, botaram na igreja e ela nédo ficou, woltou
de now pra serra. Minha mée contava isso pra gente e eu grawei. E
ai o pow falou: pra ela vim, nés tem que arrumar o tambor, e os
congos. Ai arrumou o tambor, lewu, comegou bater o tambor. Ai
acharam ela no mesmo lugar no pé da canela dema. E foi nessa
serra aqui 6, ai ela comegou embalancar, quando comecgou bater o
tambor e os congos cantar e dancar, ela comegou embalancar.
Trouxe ela, ai botou ela na igreja e ela quetd. Ai que ficou a tradigéo.
(REIS, entrevista em 2017).

Na narrativa da moradora, é possivel perceber a justificativa para o

sentido que é dado a presenca do tambor, dos cantos e das dancas que 0s

%8Arbusto da familia Velloziaceae, comum no cerrado de varios estados brasileiros (Tocantins,
Babhia, Distrito Federal, Goias, Mato Grosso, Mato Grosso do Sul).
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grupos apresentam em louvor a divindade festejada. No imaginario local, é
intrinseca a natureza da festa essa “bricolagem de ritos”.

Outro aspecto a ser destacado € que, como ocorria nos eventos festivos
coloniais, a Festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte do Carmo preserva
o costume de distribuicdo de alimentos ao oferecer bolos tradicionais variados,
servidos com café em longas mesas, e licores preparados com frutas da
regido. Os entrevistados relatam como a comunidade, no passado, produzia os

ingredientes para a confec¢ao dos bolos e licores da festa:

O polhilho era tirado da mandioca na fazenda, ja vinha apuradinha no
saco. Ralava a mandioca no ralo feito de lata, ai lavava essa massa e
coava, botava pra assentar. Depois ia escorrendo aquela agua, o
pohilho ficava, botava no sol pra secar (CARVALHO, entrevista em
2017).

Pegava o jenipapo, tirava aquelas sementes dele, abafava, deixava
uns trés dias ou quatro. Ai eles amulicia, botava no tapiti, tirava o
liquido, botava pra ferver, temperava com cravo e botava pra fener.
Todo licor é assim. (OLIVEIRA, entrevista em 2017).

Os informantes evidenciam que fartura e abundancia sdo marcas de
prestigio dos responsaveis pelo festejo de cada ano. Observei que a
preparacdo dos alimentos abriga uma fantastica teia de saberes e
sociabilidades que sugerem estudos em varias abordagens.

Desse modo, devocado e folguedo caminham juntos. No tempo da festa,
a vida cotidiana cede lugar aos cenarios efémeros que ocupam ruas, igrejas e
casas. Flores (2017, p. 11), ao falar sobre festas tradicionais realizadas no
Tocantins, chama atencdo para o fato de que elas ndo séo réplicas de uma
festa europeia, africana ou sertaneja, embora possam remeter a elas.
Representam “resquicios de um barroco esquecido na tradicdo catdlica e na
teatralidade cortesa, formando um grande espetaculo a céu aberto”.

Em seus diferentes propoésitos, sentidos e roupagens, a festa transita
nesses espacos do ontem e do agora, caminha nos entre lugares, viaja no
tempo, ocupa os bosques sagrados, os palacios, os templos, as estradas, as
casas e as ruas e atravessa o limiar da vida humana. As vezes reinventada,
transgressora, solene e brincalhona, como retrato no capitulo 3, dedicado a
realizacdo da Festa de Nossa Senhora do Rosario pela comunidade de Monte
do Carmo/TO.
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CAPITULO 3 — A FESTA DE NOSSA SENHORA DO ROSARIO CHEGA AOS
SERTOES

idee n T N .- f 3
Rei e Rainha em Cortejo. Festa de Nossa Senhora do Rosario 2019 — Monte do Carmo/TO

Viva o Rei com sua coroa!
Viva a Rainha com sua varinha!

(Canto dos congos)
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PRIMEIRA PARTE
3.1 O sertdo como paisagem no Tocantins

Com uma vasta dimensao de significados e enraizado no imaginario
brasileiro o termo sertdo ndo se enquadra em definicbes espaciais precisas.
Com uma diversidade de paisagens e espacialidades sdo muitos os sertdes,
variadas suas representacoes, polissémicos seus conceitos.

No dicionario Houaiss da lingua portuguesa (2015, p. 863) o vocabulo
sertdo é descrito como regido agreste; afastada do centro urbano e das terras
cultivadas; o interior do pais; regido pouco povoada; onde permanecem
tradicOes e costumes antigos. Os lugares sdo os nomeados e povoados, 0S
ndo-lugares sdo as paisagens obscuras e incultas (ESPINDOLA, 2005, p. 76).
Nao sao precisas as fronteiras do sertao, ndo se pode afiangcar onde comecam
ou onde se findam, sé@o as circunstancias que desenham seus movimentos.

A ideia de fronteira pode ser entendida “entre paisagens, populacées,
habitos, instituicdes, técnicas, até idiomas heterogéneos que aqui se
defrontavam” (HOLANDA, 2017, p. 17), as vezes se misturando, outras se
sobrepondo sobre o0s elementos mais fracos, interligados por nogdes
mercantilistas e colonialistas. Territorio pouco conhecido era o sertdo no
processo de colonizagcdo e povoamento.

Teles (2009) considera que sertdo tem sido uma palavra que tanto no
Brasil quanto em Portugal tem designado o lugar incerto, desconhecido,
longinquo, interior, inculto, que se opde a perspectiva do observador que se vé
localizado em outro lugar: certo, conhecido, proximo, culto, civilizado. Uma
palavra revestida dos sentidos do processo colonizador.

O sertdo aparece nas mais remotas descricbes de exploradores,
pesquisadores, curiosos, cronistas e viajantes que passaram pelas terras do
Brasil desde o século XVI. A Carta de Pero Vaz de Caminha em 1500 narra a
paisagem que ele vé de dentro da nau capitania, e que de ponta a ponta era a
praia, “muito chd e muito formosa” (1968, p. 52); o sertdo, visto do mar, parecia
muito grande, porque ndo se podia ver sendo terra com arvoredos que parecia

muito longa.
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Essa oposicao litoral versus sertdo se generalizou entre os viajantes do
século XVI (TELES, 2009) apontando para o distante — o sertdo — do lugar de
onde se fala, e se cristalizou nos escritos ao correr do tempo: na Historia da
Provincia Santa Cruz a que vulgarmente chamamos Brasil, de Pero de
Magalhdes Gandavo em 1576; no Tratado descritivo do Brasil, de Gabriel
Soares de Sousa em 1587; em Tratados da terra e gente do Brasil de Pe.
Ferndo Cardim em 1588; na Histdria do Brasil, de Frei Vicente do Salvador em
1627 que fixa o sentido de sertdo como terras de dentro do pais em oposicao
as terras da costa brasileira; em Cultura e opuléncia no Brasil, de André Jodo
Antonil de 1711, dentre outras.

O sertdo estd presente na narrativa dos viajantes que vieram ao Brasil
no século XIX, um repositério de mitos, lendas, rituais funebres e encantatérios
que durante muito tempo ficaram a margem da cultura brasileira, ignorados
pelos historiadores da cultura, antropdlogos e sociologos (TELES, 2009).

A obra O selvagem de Couto de Magalhdes em 1876 viria alimentar a
escrita de varios modernistas como Mario de Andrade, Oswald de Andrade,
Cassiano Ricardo e Menotti del Picchia. A expressdo que nomeia um dos
capitulos — O Grande Sertdo Interior — iria evocar referéncias tanto na sintese
de Os Sertdes de Euclides da Cunha, de 1902, quanto na sintese literaria de o
Grande sertdo: veredas, de Guimardes Rosa em 1956 (TELES, 2009, p. 80).

Portanto, desde o século XVI com os grandes descobrimentos um
mundo desconhecido se mostra para navegantes e aventureiros em busca de
rigueza, aventura e conquistas. Os relatos de Colombo sobre a América, de
Marco Polo sobre a China, a India e a Mongdlia, entre tantos outros viajantes,
constroem um imaginario que atrai 0s europeus, “sonhadores avidos em
conquistar e explorar riqguezas” (FLORES, 2013, p. 23).

Como colénia de Portugal, o Brasil ligava-se a este contexto. Entretanto,
apesar da curiosidade exploratéria de nacdes europeias que motivou varios
tipos de viagens para conhecimento e mapeamento das riquezas, até inicio do
século XIX Portugal dificultou ao maximo, por meio de leis, a entrada dos
estrangeiros no Brasil.

Contudo, com a vinda da familia real para a colénia em 1808 e a
abertura dos portos, abriu-se também o territorio brasileiro as viagens e

expedicOes cientificas estrangeiras com o objetivo de conhecer a fauna, a flora,
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a geografia e outros aspectos do novo continente (Flores, 2013). O tema por
exceléncia para o viajante do século XIX era a paisagem. Muitos com dominio
do desenho carregavam uma visdo educada na estética do pitoresco; além da
descricdo naturalista sobressaia entre eles uma visdo romantica do homem na
floresta virgem ou da grandiosidade do universo.

Ao passarem pelo Tocantins viajantes como Saint-Hilaire, Emanuel Pohl,
George Gardner, John Burchell e Cunha Matos elaboraram relatos minuciosos
descrevendo a regiao, as condi¢cdes das minas, a geografia, a fauna e a flora,
0os costumes e o modo de vida da populacdo; desenhos dos arraiais
(Natividade, Arraias, Porto Nacional, Monte do Carmo, Concei¢do), do Rio
Tocantins, e de pessoas com as quais conviveram. Caracteristicas como
preguica e indoléncia estdo presentes nas narrativas de alguns viajantes sobre

habitantes do Tocantins:

[...] Os habitantes sdo vadios e indolentes ao extremo e, por isso,
sempre ha entre eles grande escassez das coisas de necessidade
comum da vida. Conquanto grande parte dos arredores da vila muito se
preste a plantagcdes de mandioca e outras, bem poucas sédo as que se
veem; e embora haja grandes fazendas de criagdo de gado a apenas
poucas léguas de distancia, ndo se encontra carne fresca a venda
sendo uma vez por més, mas isso ndo admira, pois 0 grosso da
populagdo por seus habitos indolentes, ndo dispde de recursos para
comprar carne ou qualquer artigo de utilidade (GARDNER, 1975
p.157).

[...] Parei em uma fazendinha pobre, um quadro miserdvel. O
proprietario contou-me que vivia ali ha uns seis anos, tendo migrado do
alto do Tocantins com diversas cabecas de gado, mas que estava
totalmente desanimado com os resultados de seu empreendimento; [...]
este homem era tdo irremediavelmente preguicoso, ou desalentado,
que tinha deixado tudo descambar, e ia empurrando uma existéncia
miseravel com as necessidades mais basicas. [...] tentei encoraja-lo a
melhorar, reunir suas for¢as e agir como um homem, mas era como se
eu tentasse induzir aquela personificagdo da indoléncia, o animal
brasileiro chamado preguica, a participar de uma corrida (WELLS, 1995
p.167 — 168).

Bastiani e Andrade (2012) consideram que para 0s viajantes do século
XIX o determinismo, o evolucionismo e o positivismo servem como fundamento
para explicar a realidade social do pais em raz&o de sua constituicdo étnica. O

olhar dos viajantes era marcado pelo estranhamento e pela falta de parametros

na percepcao da alteridade. Motivados pela cosmovisdo europeia e ignorando
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especificidades historicas, sociais e culturais da populacao do interior do Brasil
analisavam a realidade de forma impressionista.

As narrativas dos viajantes apontam distancias entre modos de
observacédo, “de triangulacdes do olhar”, para além do modo de vida e da
paisagem. As imagens elaboradas por eles participam da construcdo da
identidade europeia, indicam “como as culturas se olham e olham as outras,
como estabelecem igualdades e desigualdades, como imaginam semelhancas
e diferencas, como conformam o mesmo e o outro” (BELLUZZO, 1996, p. 10).
Questao que nao perdeu a atualidade, na medida em que subsiste o discurso
sobre o centro e as margens, o0 aqui e o la.

Portanto, referéncias ao termo sertdo s&o recorrentes na escrita dos
viajantes que passaram pelo Brasil desde o século XVI, significando quase
sempre interior, terras afastadas do litoral. Pode-se falar no “entrelugar’ do
sertdo (TELES, 2009, p. 73), espaco entre a observacdo e a imaginacéo
presente na escrita dos cronistas, viajantes, religiosos e catequistas, e que veio
desaguar na literatura.

A ideia de sertdo estd enraizada nas vivéncias das pessoas que O
nomeiam: “seus sentidos sdo 0 amalgama de experiéncias histéricas variadas,
muitas vezes e quase sempre ambiguas, contraditérias e antagbnicas”
(BARBOSA, 1998, p. 27). Segundo Milton Santos *“a paisagem é um conjunto
de formas heterogéneas, de idades diferentes, pedacos de tempos histéricos
representativos das diversas maneiras de produzir as coisas, de construir o
espaco” (SANTOS, 1988, p. 24).

Em Minas Gerais a oposicdo entre sertdo e litoral se configurou na
composicdo do nome: Mina significou cidades interligadas, caminhos
trafegados em contato com o mar, extensao do litoral; por seu turno Gerais foi
o interior, lugar desprovido de ouro e de agricultura comercial, sem lagos
mercantis e sem apoio do governo (ESPINDOLA, 2005, p. 73).

Janaina Amado (1995) apresenta o sertdo como categoria que povoa o
imaginario, 0 senso comum e 0 pensamento social para designar regides de
norte a sul do Brasil ao longo de sua histéria. Como categoria espacial sertao
esta emaranhado no cotidiano brasileiro: seja no Nordeste como referéncia
essencial, seja em Minas Gerais, Goias e Mato Grosso, seja ha Regido Sul ou

na Amazonia. E também uma categoria de pensamento social que paira sobre
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nossa historiografia desde o século XVI, e tornou-se importante na andlise de
sociblogos e antropdlogos no século XX como uma categoria de compreensao
do Brasil como nacéo.

A busca da nacdo levou a descoberta da regido, ou seja, para a
compreensdo daquela foi necessario lancar um olhar perscrutador sobre as
outras areas, contabilizar a distancia e as diferencas, buscar meios de “apagar
essas descontinuidades” que impediam a emergéncia de uma sintese nacional.
As distancias, a precariedade dos meios de transporte e comunicagdo, a
escassa migracdo norte/sul faziam com que esses espacos fossem
“desconhecidos entre si, mundos separados e diferentes” que se olhavam com
0 mesmo estranhamento com que nos olhava o europeu (ALBUQUERQUE JR,
2001, p. 41).

Como categoria cultural o sertdo habita a musica, o teatro, o cinema e a
televisdo, sobretudo na literatura culta e popular, com Graciliano Ramos,
Raquel de Queirés, José Lins do Rego, Jorge Amado, Ariano Suassuna; e de
modo mais profundo com Guimardes Rosa “evocador dos sertdes misteriosos,
miticos, ambiguos” (AMADO, 1995, p. 147).

Teles (2009) adverte que algumas obras regionalistas e sertanistas
trazem uma caracterizacdo do sertdo como um espaco geografico e
socialmente delimitado a usos e costumes rusticos, a religiosidade e a uma
linguagem, a um passo da estereotipia da paisagem, da personagem e da
acao.

Ribeiro e Silva (2014) também apresentam um estudo sobre o termo
sertdo, com base em Grande Sertdo Veredas de Guimardes Rosa. As autoras
consideram quatro categorias: geografica, socio histérica, metaférica e
metafisica. Na categoria geografica, sertdo € o espaco fisico geralmente
identificado como local com vasta vegetacdo, populacdo escassa, lugar de

dentro:

O senhor tolere, isto é o sertdo. Lugar sertdo se diwlga: € onde os
pastos carecem de fechos, onde um pode torar dez, quinze léguas,
sem topar com casa de morador, e onde criminoso \ive seu cristo-
jesus, arredado do arrojo de autoridade. [...] as vazantes, culturas que
vao de mata em mata, madeiras de grossura. O gerais corre em \olta.
Esses gerais sdo sem tamanho (ROSA, 2001, p. 23-24).

A categoria historico-socioldgica esta relacionada a descricdo de grupos
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sociais relacionados aos conflitos, como jaguncos e coronéis: “O senhor sabe:
sertdo € onde manda quem é forte, com as astlcias. Deus mesmo quando vier
gue venha armado” (ROSA, 2001, p. 35). Como categoria metaférica, sertdo se
mostra uma entidade capaz de agir sobre os sujeitos, tomar decisdes na vida
do sertanejo: “Sertdo é isto: o senhor empurra para trds, mas de repente ele
volta a rodear o senhor dos lados. Sertdo € quando menos se espera” (ROSA,
2001, p. 302).

Ao analisar pelo viés da metafisica — “0 sertdo estd em toda parte”
(ROSA, 2001, p. 24) — as autoras compreendem que ai o sertdo nao € apenas
lugar geografico, mas um lugar sem-lugar, onde ele e o homem se enlagcam:
homem o corpo, sertdo a alma. “Por mais que esse homem saia do geografico
do sertdo, o sertdo estara sempre nele” (RIBEIRO e SILVA, 2014, p. 78).

Refratario a uma cartografia localizada o sertdo se constitui como
“espaco migrante, de cartografia volatil. Mapea-lo € contradizer sua natureza
ambigua, fugidia, descontinua, inconclusa, movedica, transitéria” (MELO, 2006,
p. 88). Como reitera Riobaldo, “o sertdo € dentro da gente” (ROSA, 2001, p.
325).

Segundo Teles (2009, p. 86), ap6s a Independéncia a Corte do Rio de
Janeiro substituiu Lisboa na utilizacdo de uma linguagem dominadora, e o
sertdo, considerado até entdo como terras despovoadas e distantes, passou a
ser o lugar do conflito social, de jaguncos e cangaceiros, de oprimidos por uma
politica do campo sempre a favor dos ricos, sobretudo no nordeste do pais.

Milton Santos aponta como erro considerar-se somente o lugar, “como
se ele tudo explicasse por si mesmo, e ndo a histdria das relacdes, dos objetos
sobre os quais se dado as agbes humanas” (SANTOS, 1988, p. 21). O que
evidencia a ideia de que sertdo é algo que escapa a uma delimitacdo, que ndo
se enquadra em um so espaco geografico.

Em estudo detalhado sobre a navegacao fluvial nos sertbes do Brasil,
Flores (2009) assinala que a regido em que se situa a Bacia hidrografica
Araguaia/Tocantins tornou-se caminho costumeiro para os sertbes do Brasil
central. Na regido de confluéncia destes rios, expedi¢cdes para o apresamento
de indigenas e busca de minérios foram organizadas desde o século XVI,

trazendo portugueses, mamelucos, franceses e espanhais.
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No século XVII o territorio do atual estado do Tocantins tornou-se
também fronteira de expansdo das fazendas de gado, mas o povoamento mais
efetivo viria somente com a mineracdo, s6 efetivada por meio de muitas
campanhas armadas contra os indigenas. O fim da exploracdo do ouro trouxe a
decadéncia aos arraiais ligados a essa atividade econémica, a0 mesmo tempo
em que a navegacdo do rio Tocantins movimentou e incrementou povoados
ribeirinhos e interligou a cultura sertaneja do norte de Goias com o mundo,
notadamente até a abertura da estrada Belém-Brasilia na metade do século XX
gue migrou o eixo de desenvolvimento da regido para o lado esquerdo do rio
(FLORES, 2009, p. 78-79).

No relato dos viajantes estrangeiros que passaram pelo Tocantins no
periodo pds-mineratorio sdo encontradas informacdes sobre a decadéncia da
regido, a falta de urbanismo e o distanciamento do mundo regido pelo capital e
o trabalho.

[...] As doencas, principalmente nas insalubres regibes do norte,
ceifava os escraws que, por falta de assisténcia e medicamento,
ficavam inteiramente entregues ao seu destino. Entre os muares
comprados irrompiam epidemias, particularmente agravadas pela
caréncia de sol na estacdo seca. E ndo era de esperar economia no
comeco da exploragcdo de uma produtiva mina de ouro. Depressa se
dissipava o que se obtinha com facilidade. [...] a extracdo do ouro,
consequentemente, tornava-se menos produtiva e, assim, eles
wltavam a cair em sua original indigéncia, nada mais |he restando
sendo a lembranca de bons tempos que se foram (CASTELNAU, 1941,
p. 123).

Flores (2009) destaca que o sertdo hidrico foi o cenario onde se
encontraram diferentes grupos étnicos: indigenas, em seu meio natural ou
forcados a interiorizacdo pelo povoamento costeiro; africanos, como forca de
trabalho da exploracdo mineral; bandeirantes portugueses e brasileiros;
franceses; mesticos resultantes dos cruzamentos étnicos.

Esse encontro, nos sertdes do Brasil colonial, foi marcado também pela
transmissdo e circulacdo de conhecimentos. Os saberes indigenas substituiram
a falta de tecnologia e de ferramental vindos da metrépole. Ora, as culturas
milenares do Novo Mundo produziram conhecimentos pré-coloniais sobre o
manejo da terra. A transferéncia dessa tecnologia indigena para o colonizador,

segundo Priore (2016), foi favorecida pelo modo de vida dos roceiros coloniais,
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gue abriam pequenas clareiras nas matas e, de modo geral, ndo ofereciam
ameaca a sociedade indigena.

Pelo fato de ocuparem pequenos espacos estabeleceram relacbes
amistosas com tupis e tapuias coloniais que promoviam a circulacdo de
técnicas e de tradicdes, além de casamentos mistos. Desse modo, 0s saberes
indigenas foram sendo assimilados pelos habitantes dos sertbes, transmitidos
aos escravos, que também detinham conhecimentos proprios, e aos
portugueses. Priore (2016) assinala que a produgcdao de mel foi uma das
técnicas apropriadas dos indigenas que acumulavam informacdes sobre a
criacdo de abelhas produtoras e de técnicas de extracdo do mel, considerado
de alta qualidade e exportado para a Europa.

Essa circularidade de saberes ndo se deu em mé&o Unica: roceiros
brancos e os libertos também transmitiram tradi¢cdes europeias e africanas aos
povos locais, como o cultivo de variadas plantas. Portanto, “enquanto o litoral
se africanizava e os aldeamentos jesuiticos lutavam pela europeizacdo dos
nativos” (PRIORE, 2016, p. 131), nas clareiras e florestas do sertdo os
habitantes promoviam uma singular fusdo de costumes: africanos recorrendo
ao mandacaru para mitigar a sede, portugueses aderindo as redes e a
fabricacdo de canoas, indigenas importando a tradicdo de praticas e rogativas
cristds europeias, como molhar os pés de cruzeiros para conclamar a chuva.

E preciso considerar, porém, que o mundo sertanejo ndo consistiu em
um processo homogéneo. A medida que se localizassem préximos as vilas e
fazendas de exportacdo, com maior utilizacdo do trabalho escravo, mais se
distanciavam na estrutura colonial. O modo de vida rastico dos roceiros
coloniais foi severamente condenado pelas autoridades metropolitanas,
considerado como causa de pobreza e atraso, “uma ameaca a ordem e a
organizacdo da sociedade colonial” (PRIORE, 2016, p. 134).

Ora, nada mais coerente com a perspectiva do império portugués,
segundo a qual a funcdo da col6nia era a de produzir para exportar ou
abastecer fazendas exportadoras. Segundo Gruzinski (2001), a escassa
presenga portuguesa impos ritmos mais lentos no Brasil colonia, ao mesmo
tempo em que favoreceu espacos de manobra para os colonizados, bem como
a proliferacdo de mesticagens que produziram numeroso contingente de

mamelucos. Ao mesmo tempo, a auséncia da Coroa e de um projeto sélido de
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ocupacdo favoreceu a brutalidade corporificada na escravizacdo das
popula¢@es indigenas e na importacao de negros do continente africano.

Outras tens6es marcaram a vida do sertdo colonial, como ressalta Priore
(2016): o avanco da lavoura de exportacao foi uma delas, ao expulsar da terra
a cultura de subsisténcia, deixando como alternativas para o colono deslocar-
se para novas areas de matas, integrar-se como pedo nas fazendas ou partir
para a luta em defesa de suas terras. O que significava violéncia, algo que
também esteve presente nesse contexto. Além das dificuldades naturais,
proprias da vida nos sertdes, as tens@es contribuiram para o empobrecimento
das massas rurais, principalmente a inoperancia do estado em preservar e
promover a prosperidade do povo do sertao.

O encontro de grupos étnicos no Tocantins, “essa combinacdo mudltipla,
contraria as vezes, mas conformada na sobrevivéncia dos sertbes, dava
contorno e forma aquele meio marcado pelo encontro de racas e razdes
histéricas” (FLORES, 2009, p. 35). Pode-se aferir que nesse novo cenario,
cada um foi forcado a recuar de seu meio de origem, a se adaptar
cotidianamente a novos contextos que alteravam de modo profundo o sentido
das coisas e das relacdes humanas. Um processo de deslocamento (HALL,
2004); de desenraizamento (GRUZINSKI, 2001).

E esse sertdo hidrico de que fala Flores (2009) que Audrin® (1963)
descreve nas obras Entre sertanejos e indios do norte e Os sertanejos que eu
conheci. Nesta Ultima o autor define para o leitor o sertanejo que ele retrata,
prevenindo possiveis protestos daqueles que pensam o sertdo e seus
ocupantes baseados, segundo ele, nas descricbes “acerbas” de Euclides da

Cunha e nas narrativas “injustas” de Monteiro Lobato:

Os sertanejos a que nos referimos [...] s@o aqueles que vivem nas
zonas centrais, tdo mal conhecidas, banhadas pelos Rios Tocantins,
Araguaia, Xingu. [...] ndo vegetam em recantos isolados, onde crescem

apenas mandacarus, rasga-gibdes e xiquexiques; ndo sdo \itimas de
secas periddicas; ndo estdo sujeitos a disputar com o gado e outros
animais a agua escassa das cacimbas [...] ndo s&o retirantes com

9Nascido em 1879 em Bédarieux, sul da Franga, Frei José Maria Audrin veio para o Brasil em
1903 como missionario da Ordem Dominicana, retornando somente em 1952. Grande parte
dos quase cinquenta anos de Brasil ele os passou as margens dos rios Araguaia e Tocantins,
nos sertdes do Tocantins e do Para.
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destino aos corticos da Pauliceia ou as favelas da Cidade Maravilhosa.
[...] sdo pobres, porém ndo andam esfarrapados e esfomeados [...]
vivem e pelejam num pais de florestas, de verdes campinas e varzeas,
onde correm aguas permanentes, onde o solo é rico e fartas as
pastagens, onde nunca faltam cacas nas matas, onde rios e lagos séo
piscosos (AUDRIN, 1963, p. 6-9).

Em cada capitulo ele evoca o modo de vida do sertanejo dessa regiao:
sua moradia; o modo como se alimentava, se vestia e tratava suas
enfermidades; como se deslocava, cortejava, educava os filhos e enterrava
seus mortos; como vivenciava a religido e combatia o quebranto, o mau olhado,
as pragas rogadas, as visagens®’; descreve as sociabilidades e a relagdo com
os indigenas e os jaguncos do sertao.

O autor esclarece que o que ele nomeia como jagungo nesse sertao nao
€ 0 assassino de profissdo ou o bandoleiro desalmado que comanda
desordeiros. Nao. O jagunco desse sertdo pode ser um homem ordeiro e
trabalhador, bom pai de familia, vaqueiro ou roceiro honesto que nunca sonhou
com Vvioléncias e mortes. Até que uma grave desavenca familiar ou

divergéncias polticas®® mudam de pronto a ordem local:

Pegam entdo em armas com presteza, pois sabem quanto Ihes seria
dificil apelar para a justica, sendo-lhes também impossivel valer-se da
policia. Esta de fato ndo existe. Todos aqueles que, de qualquer
maneira, pertencem aos ofendidos ou defensores s&o, de bom ou mau
grado, recrutados e armados. [..] E como se, em pouco tempo,
brotassem do chdo grupos equipados e municiados. [...] Finalmente,
depois de miltiplas escaramucas, dao-se encontros ferozes e o0s
prisioneiros sdo sangrados sem remissdo e os cadaveres abandonados
aos urubus (AUDRIN, 1963, p. 194-195).

Audrin relata que essas tragédias faziam aflorar no sertanejo todos os
instintos indigenas de sua natureza: “rapidez de movimentos, acuidade dos
sentidos, asticia na execucdo de complicadas taticas, extraordinaria
resisténcia fisica para suportar a fome, a sede, as vigiias e os ferimentos”

(AUDRIN, 1963, p. 194). Findo o conflito, geralmente voltava o sertanejo a sua

%0 Tudo gue é \isdo, apari¢cdo, barulhos noturnos em casa, movimentos estranhos, pancadas

de entes invisiveis (AUDRIN, 1963, p. 141).

61Aqui Audrin faz referéncia aos conflitos de Boa Vistado Padre Jodo (Tocantinépolis, TO) no
final do século XIX, e de S&o José do Duro (Diandpolis, TO) em 1920 (AUDRIN, 1963, p. 195).
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lida, evitando gabar-se das facanhas tragicas nas quais se enredou. Nao
obstante a brutalidade das lutas, elas ndo transformavam seus combatentes
em homens destinados aos excessos e a violéncia.

Em regibes de tdo grandes distancias as relagbes de cortesia com
agueles que bebiam agua do mesmo riacho, labutavam nas mesmas matas,
pescavam na mesma beirada de rio, iam além do verniz social. Era preciso
acudir nas privacdes, enfermidades e luto; ajudar e participar das festas de
familia, das rezas e festejos, das cacadas e pescarias; fazer visitas em
domingos e dias santos para longas conversas.

Mas o sertanejo também empreendia longas peregrinacdes pelos mais
variados motivos: negdcios, compras, tratamento de saude, visitas sociais e
familiares, festas religiosas. Viajava a pé, no lombo de animais ou em barcos
vagarosos, por caminhos asperos e rumos incertos. E possivel entrever o
tempo lento no sertdo, onde a pressa é ignorada, na fala do sertanejo
despedindo-se ao viajar: “Nao me esperem tdo cedo!” ou “Estarei de volta no
finzinho das aguas”, “Chegarei, se Deus quiser, no principio do ano” (AUDRIN,
1963, p. 93).

Acenvo da Familia Gomes da Silva, década de 1960 — Monte do Carmo/TO
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Os relatos de Frei Audrin demonstram que as mudancas ocorriam em
ritmo lento na regido. Prevaleceram por algumas décadas do século XX o
modo de vida do século XIX registrado pelos estrangeiros (FLORES, 2013),
gracas ao isolamento, pela escassez de vias de acesso e de comunicagao. Em
certos aspectos, muito desse sertdo perdurou até a criacdo do Estado do
Tocantins em 1988.

Nesse sertdo Monte do Carmo se fez: arraial, distrito, cidade. Incipiente
zona de garimpo; opulento arraial minerador; distrito empobrecido pela
exaustao aurifera; cidade marcada pelo encontro de diferentes grupos étnicos
e por escassas vias de prosperidade econdmica. Um lugar que, em meio a
todas essas circunstancias, criou intervalos no calendario para subjetivar o

tempo e instaurar um territdrio em que se enlagcam folguedo e devocéao.
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3.2 Monte do Carmo: das minas de ouro a territorio da festa

Rua Coronel Carolino, Monte do Carmo-TO®

Monte do Carmo € um municipio do estado do Tocantins, localizado a
cerca de 96 km da capital Palmas. No dltimo censo do IBGE em 2010 a
populacéo era constituida de 6.716 pessoas, com uma densidade demogréfica
de 1,86 hab/km?, mas uma estimativa do o6rgdo em 2018 aponta 7.827
habitantes. No que diz respeito a religido, o censo registra 5.509 habitantes
como catdlicos e 1.134 como evangeélicos, o que significa uma expressiva
maioria do catolicismo como pratica religiosa no municipio.

A cidade tem como base econémica a lavoura e a pecuaria de pequeno
porte, 0os empregos se limitam ao servico publico estadual e municipal.
Segundo o IBGE, 87,8% das receitas do municipio sdo oriundas de fontes
externas, sem empreendimentos que resultem em oferta de empregos locais.
Essa circunstancia leva as geracdes mais jovens a buscar oportunidades de
trabalho e formagé&o profissional em cidades proximas como Porto Nacional e a
capital, Palmas.

A histéria de Monte do Carmo esta vinculada ao surgimento das minas
de ouro no norte do territorio de Goias no inicio do século XVII. A principio
subordinadas a capitania de Sdo Paulo, as jazidas de Goias foram surgindo e

se espalhando do sul para o norte, em regifes distantes e de acesso dificil,

62Imagem disponibilizada no portal br.distanciacidades.net.
http://br.distanciacidades.net/distancia-de-pindorama-do-tocantins-a-monte-do-carmo#
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dando origem a arraiais que se firmavam ou desapareciam, conforme a
quantidade de ouro encontrada nos rios ou corregos.

Matos (1979) assinala que no norte da Capitania de Goias a populacéao
mestica se sobrepds sobre a branca, dado ratificado por Apolinario (2007), nos
estudos sobre a escraviddo negra no Tocantins colonial. Analisando o
contingente populacional da regido entre os anos de 1780 a 1785 verificou a
predominancia de negros com um percentual de 89,3%, seguida por pardos e
por uma minoria de brancos.

A criacdo da Capitania de Goias em 29 de janeiro de 1748 conferiu
autonomia administrativa ao territério, mas Parente (1999) faz referéncia as
dificuldades enfrentadas pelos arraiais do ouro no norte de Goias,
principalmente o isolamento, o rareamento populacional, os atritos pela posse
das lavras, a falta de seguranca nas estradas que dificultava o povoamento. O
embate entre os indigenas e os colonizadores foi uma constante no decorrer do
século XVII, e no antigo arraial do Carmo nao foi diferente.

Emanuel Pohl, que esteve no Brasil de 1817 a 1821, relatou em sua

passagem pelo Arraial do Carmo:

Como tantas outras powagdes semelhantes, este arraial deve sua
origem a cobica do ouro. Foi fundado em 1746 por Manuel Sousa
Ferreira. [...] Como outros powoados analogos, comparticipa atualmente
o destino da decadéncia e esta quase em ruinas [...] Possui 150 casas.
Na realidade, consiste huma Unica rua com casas uma ao lado da outra
[...] Na maioria, as casas sdo construidas de tijolo queimado e, por
causa dos ataques dos indios, que incendeiam os tetos de palha com
flechas ardentes, sdo cobertas de telhas (POHL, 1976, p. 266).

Com relagdo ao processo escravista no contexto colonizatério, Gomes e
Schwarcz (2018) fazem referéncia ao trabalho escravo indigena e africano nas
zonas mineradoras: em Goids, em &reas em torno do Tocantins e nas
fronteiras com Mato Grosso e Minas Gerais, essas populacdes se encontravam
em conflito constante. Os autores alertam para o equivoco de se acreditar que
africanos e indigenas escravizados estiveram separados no mundo colonial.

Na verdade, até meados do século XVII esses contingentes cativos
labutaram lado a lado e compartilharam espacgos de producdo: nos canaviais,
no pastoreio, no transporte de mercadorias. Na estrutura colonial, todos eram

chamados de negros, termo que significava escravo, com a Unica distingdo de
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gue os africanos eram nominados negros da Guiné e os indigenas negros da
terra (GOMES E SCHWARCZ, 2018, p. 261).

As informacdes sobre o surgimento do arraial do Carmo envolvem
controvérsias. Em suas narrativas Matos (1979) informa o ano de 1741,
enquanto Pohl (1976) aponta o ano de 1746, dado confirmado por Palacin
(1994). Cunha Matos ao passar pelo Arraial do Carmo no século XIX relatou a
existéncia da igreja de Nossa Senhora do Carmo, bem como da igreja de
Nossa Senhora do Rosario, embora com dimensfes maiores, localizada onde
hoje se define o centro da cidade.

Neste templo era realizada a festa de Nossa Senhora do Rosario.
Segundo os relatos e registros locais, (Matos, 2018; Alves, 2009), enquanto a
Festa de Nossa Senhora do Rosario era realizada nesta igreja no més de
outubro pelos negros, com todos os ritos africanos, a Festa do Divino Espirito
Santo tinha lugar na Igreja de Nossa Senhora do Carmo: os brancos
glorificavam o Divino e 0s negros festejavam o reinado de Nossa Senhora do
Rosario.

Moradores locais consideram que a Igreja de Nossa Senhora do Rosério
era maior por ser o local devocional do povo, constituido em sua grande
maioria de escravos. Baseados em relatos dos antepassados, contam que a
igreja era cercada de mangueiras, e alguns registram lembrancas de algumas
dessas arvores remanescentes, assim como das ruinas do templo, saqueadas
em busca de ouro nos alicerces: “eu menina me lembro das escavacdes de
garimpos no local. Havia ali um coqueiro secular bem alto, que diziam ter sido
plantado na porta da referida igreja” relata Nazareth Gomes Alves em suas
memoarias (2009, p. 46).

De gualquer forma, todos esses vestigios foram apagados, e em seu
lugar foi criada a Praca Alexandrino Pinto Cerqueira em outubro de 1978.
Quanto a igreja definitiva de Nossa Senhora do Carmo, foi construida em 1801
com recursos da Irmandade de Nossa Senhora do Roséario dos Pretos no valor
de 1.200 oitavas de ouro, segundo informa a historiografia regional (Palacin,
1979; Godinho, 1988), por meio de contrato assinado com Jodo Ayres da Silva,

administrador do Arraial.
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Igreja de Nossa Senhora do Carmo — Monte do Carmo/TO®®

Desde os séculos XIV e XV houve uma expansdo de irmandades pela
Europa, notadamente em Portugal, cujos reis, sob o manto do padroado,
intervinham diretamente sobre a Igreja e as irmandades no império lusitano até
0 século XIX. As irmandades no Brasil, sob a jurisdicdo da Coroa portuguesa,
necessitavam enviar seus estatutos para aprovacdo em Lisboa, documentos
gue definiam regras de conduta, normas de carater associativo, praticas de
ajuda mutua, filantropia, e realizacdo da festa do patrono.

Com o tempo, novas praticas devocionais foram introduzidas, como as
invocagbes da Virgem Maria e o culto a Nossa Senhora do Rosario e a S&o
Benedito. Em sua origem, a devocdo ao Rosario nao tinha relacdo com as
populacdes negras (REGINALDO, 2018), sendo Nossa Senhora do Rosario
alcada a condicdo de padroeira das novas conquistas espirituais apés a
batalha de Lepanto (1571), que extinguiu o dominio dos turcos no

Mediterraneo.

63Imagem disponibilizada no portal da Prefeitura de Monte do Carmo, sobre histdria e dados
gerais do municipio. http://www.montedocarmo.to.gov.br/pagina?i=1305271214334286144
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A devocdo ao Rosério passou a condicdo de principal invocacdo das
fraternidades de escravos e libertos em varias regiées do Império portugués

nos séculos seguintes:

Nos primeiros tempos, a associacdo em irmandades do Rosario ndo foi
uma escolha dos negros. Tratou-se bem mais de aproweitar a regra
estabelecida por essa irmandade, que ndo levava em consideragao
critérios de riqueza e estatuto social para admissdo de confrades.
Certamente, 0 que era no come¢o um espago demarcado, ao longo do
tempo transformou-se em espago reconhecido. [...] a proliferacdo das
irmandades negras relacionam-se com o crescimento da populagéo
escrava e forra, com a necessidade de catequizagdo implicita no
projeto colonial e, também, com o grande interesse dos escravos e
libertos por elas (REGINALDO, 2018, p. 272).

As irmandades foram fundamentais para a expanséo do culto catélico na
Ameérica portuguesa, tendo a festa do padroeiro como um momento marcante
de mobilizacdo e visibilidade na sociedade colonial. As festas significaram
momentos de extrapolar o espaco litirgico para o cenario aberto da rua, com
cantos, dancas, comilancas e bebidas, além de demonstracdes culturais como
os reinados do Roséario e as coroacdes de reis e rainhas do Congo. Em Cultura
e opuléncia do Brasil, Antonil recomendava aos senhores de escravos

tolerancia com as festas das comunidades negras:

Negar-lhes totalmente os seus folguedos, que sdo o Ultimo alivio do
seu catiweiro, é queré-los desconsolados e melancélicos, de pouca vida
e salde. Portanto, ndo lhes estranhem os senhores o criarem seus
reis, cantar e bailar por algumas horas honestamente, em alguns dias
do ano, e o alegrarem-se inocentemente a tarde depois de terem feito
pela manhd suas festas de Nossa Senhora do Rosério, de Sé&o
Benedito e do orago da capela do engenho. (ANTONIL, 1966, p. 164).

As agremiacOes eram estruturadas em uma hierarquia que comportavam
funcbes especificas de comando, controle, arrecadacdo, organizacdo, justica
interna, assisténcia, realizacdo das festas, entre outras especificas de sua
finalidade social e devocional. Em irmandades negras mistas havia participacéo
de mulheres em cargos eletivos como rainhas e juizas, com funcbes de
arrecadar donativos e estar a frente da organizacdo das festas, entre outras
obrigacdes, embora sem direito ao voto nas mesas diretoras (REGINALDO,
2018; MESSIAS, 2010).
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Como em outras localidades do Brasil colonial, as irmandades também
se constituiram em zonas mineradoras da Capitania de Goids, onde, de acordo
com Moraes (2006), incorporaram elementos indigenas e africanos, além das
tradicbes portuguesas. Moradores de Monte do Carmo fazem referéncia a esse
fato ao identificarem na Festa de Nossa Senhora do Rosario a presenca de
elementos indigenas, na danca dos congos e nos instrumentos musicais
utilizados por eles, entre outros aspectos.

Um conjunto de documentos, embora esparsos, confirmam a existéncia
da Irmandade de Nossa Senhora do Rosério dos Pretos no Arraial do Carmo,
destacando-se como organizadora da festa e promotora da devocédo local a
santa®. S&o documentos awvulsos que registram o periodo de 1812 a 1826, por
meio de Termos de Mesa que se referem a receitas e despesas; e documentos
de prestacdo de contas alusivos aos anos de 1879 e 1880, gerando um vazio
de informacdes sobre essa agremiacao no espaco de tempo que vai de 1826 a
1879, conforme constatou Messias (2010, p. 237) em sua pesquisa sobre as
festas do Divino e do Rosario em Monte do Carmo.

Em relacdo a religiosidade, as irmandades no Brasil colonial
desenvolveram uma pratica devocional prépria, “de cunho marcadamente
autbnomo, popular e com forte componente magico” (MESSIAS 2010; 2016 p.
145). De modo mais amplo, as préaticas indigenas, africanas e outras
ramificacbes forjaram novas formas de vivenciar o sagrado no territorio

nacional, adaptando a contextos diferentes sua pertenca religiosa.

Evidentemente, as irmandades se tornaram o principal instrumento de
propagacao do catolicismo na area de mineragdo. Além das atividades
religiosas que manifestavam na organizagdo de procissfes, festas,
coroagdo de reis e rainhas, essas associagbes arcavam com obras
assistenciais em beneficio de seus membros [...] (MESSIAS 2016, p.
145).

A existéncia, atuacdo e legado da irmandade de Monte do Carmo
representa um forte indicio das mesticagens em relacdo a festa do Rosario

realizada pela comunidade: o culto catdlico coexiste com as praticas

*Sobre documentos da Irmandade de Nossa Senhora do Rosério dos Pretos no Arraial do
Carmo ver MESSIAS, Noeci Carvalho. Religiosidade e devocdo: as festas do Divino e do
Rosario em Monte do Carmo e em Natividade, TO. Tese (Doutorado em Histéria). Goiania:
UFG, 2010, p.237.
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reconhecidas de matriz africana e indigena de forma intercalada, com seus
sentidos proprios, enlacados na celebragdo da mesma divindade — Senhora do
Rosério — afirmando, ao que parece, uma identidade mestica no catolicismo de
natureza popular.

A presenca de elementos culturais como cantos, dancas, musicas,
ritmos, configuram uma forma de louvar transmitida pela Irmandade ali
estabelecida e mantida pelas geracdes seguintes, com as necessarias
ressignificacdes. Hall (2004) usa o termo “traducdo” para referir-se a formacéo
de identidades que atravessam as fronteiras, formadas por pessoas
dispersadas de seu local de origem. Com a didspora elas se viram for¢cadas a
negociar com novos contextos culturais, sem anular por inteiro suas marcas
identitarias.

Os documentos disponiveis evidenciam que a Festa de Nossa Senhora
do Rosario era ponto central das acfes da irmandade Nossa Senhora do
Rosario dos Pretos no Arraial do Carmo. Seus vestigios, além dos registros
documentais, das coroas, cetros e outros objetos valiosos cuja propriedade lhe
€ atribuida, podem ser identificados no vigoroso louvor e devogdo com que a
santa, ao qual a irmandade se vincula, € homenageada duas vezes ao ano
pela comunidade, na Igreja de Nossa Senhora do Carmo — construida com
recursos da irmandade — e nos espacos abertos da cidade.

Geertz (1973) considera que as religides orientam as acfes sociais dos
individuos, estabelecem parametros para sua atuacdo na vida social. Dessa
forma, a vida dos negros que participavam de irmandades religiosas negras era
afetada positivamente em relacdo a sua participacdo e atuacdo no campo
social.

Em 25 de setembro de 2012 a igreja de Nossa Senhora do Carmo foi
tombada como Patriménio Cultural do Estado do Tocantins no Livro do Tombo
Historico e Etnolégico e Livro do Tombo Arquitetbnico. Na justificativa do
tombamento foi considerado que a igreja conserva caracteristicas da
arquitetura colonial, remetendo a varios aspectos de influéncias coloniais, onde
predomina a imponéncia da instituicio sobre o contexto em que esta inserida.

Considerou-se ainda que a Igreja reune aspectos e simbolos
caracteristicos da identidade cultural do Estado do Tocantins, e que se

apresenta como um ponto de referéncia para a realizacdo das manifestacdes
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culturais e religiosas do municipio, sendo motivo de orgulho para a comunidade
ali inserida, conforme consta no Portal da transparéncia da Prefeitura
municipal.

O municipio passou por varias denominagfes: até 1810 foi cabeca de
julgado como Arraial do Carmo, quando entdo foi transferida para o Arraial de
Porto Real; em 1938 foi denominado Monte do Carmo por meio do Decreto Lei
1233; em 1943 o nome foi alterado para Tairusu; recebeu de wolta a
denominacao de Monte do Carmo em 23 de julho de 1953, com a Lei Municipal
n° 186 da Camara Municipal de Porto Nacional (Messias, 2010). A

emancipacao politica aconteceu em 23 de outubro de 1963.

Fonte: Raphael Lorenzeto de Abreu - ImageTocantins

Monte do Carmo se destaca na regido por suas festividades, uma vez
que o calendario anual é pontilhado delas. Em janeiro festeja-se os reis magos,
€ a Festa de Santos Reis, com folias, reinados, coroacdo de trés reis e

cortejos. Essa festa passou por alteragcdes, segundo relata uma moradora:

Meu pai foi imperador de reis, sé que naquela época ndo era aqui, era
na roca. Fazia trés festas, para os trés reis magos; meu pai fez trés
vezes pra completar. Agora faz a festa na cidade j& com os trés reis
magos juntos (REIS, entrevista em 2017).
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Também se festeja Sdo Sebastido com novenas, leildes e cavalgada dos
vaqueiros, de quem € o santo protetor. A semana Santa € cultuada com
procissao, pausada pelo canto desolado da Verénica: “vés todos, que por aqui
passais, atendei, atendei e vede se ha uma dor semelhante a minha dor”,
vigilia ao Senhor Morto, missa do lava-pés, contricdo e recolhimento interior. Ja
0 sdbado de Aleluia amanhece com um boneco em tamanho natural em frente
a porta da igreja, de onde é levado pelas ruas em meio a galhofas e
desrespeito, pela traicdo cometida contra Jesus.

O domingo de Pascoa é reservado a saida das Folias do Divino para seu
giro no sertdo. Sao duas: a Folia de cima sobe a Serra do Carmo para visitar as

moradas nos boqueirdes e tracados da serra; a Folia de baixo percorre a regido

entre Monte do Carmo e Porto Nacional, passando proximo a capital Palmas.

Antes de deixarem a cidade para o giro sdo realizadas varias ceriménias
com a presenca de um grande publico. Primeiro, na casa do Imperador do
Divino que serve a todos um lauto almoco, finalizado com os cantos especificos
daquele momento. Em seguida todos seguem para a Igreja onde s&o varios 0s
cantos entoados, ao fim dos quais o sacerdote abencoa as folias, ressalta que

eles serdo apédstolos no sertdo, deverdo pregar o evangelho em todos os
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pousos, reavivar a fé no Divino Espirito Santo, portar-se com dignidade e
respeito nas estradas e nas casas de cada morador. E mais um ritual que uma
adverténcia, uma vez que esses preceitos parecem estar entranhados no

imaginario dos folibes quanto ao seu papel.

Menino beija a bandeira do Divino na saida das folias, 2016

Monte do Carmo — TO

ApOs os ritos na igreja, as folias rodeiam-na cavalgando, os sinos tocam,
a caixa rufa e os alferes fazem suas vénias a porta do templo em uma
coreografia elaborada em varias sequéncias. Por fim, dirigem-se a saida da
cidade, descem dos animais e todos fazem fila para se ajoelhar e reverenciar a
bandeira, dos adultos as criancas, em um misto de devocao e respeito.

As folias partem ao finzinho da tarde para cumprir sua missao: levar a

mensagem do evangelho, pedir esmolas para o imperador e convidar as
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pessoas para o festejo do Divino no més de julho em Monte do Carmo. Como
ressalta Branddo (1989), a festa é uma viagem, ali transita-se entre seus
lugares. Por isso o desfile, o cortejo, a folia, tudo que possibilite o
deslocamento entre as pessoas e pelos lugares que ela simbolicamente
reescreve: sujeitos, cerimdnias e simbolos.

Por cerca de trinta dias os dois grupos de folibes cavalgam nesse
recorte do sertdo do Tocantins. Vao liderados pelos alferes das bandeiras,
carregados de suprimentos, para o0 caso de chegar a alguma morada em que
seja necessario acudir a precisdo da familia ao dar abrigo a folia. Levam violas,
pandeiros e caixa de rufar que anuncia a chegada em cada pouso. Revivem
uma devocdo transmitida pelos antepassados, como podemos conferir no
relato de Audrin (1963) sobre a chegada da folia em um pouso no inicio do

século XX no Tocantins:

[...] O alferes desenrola, entdo, a bandeira sagrada, pano vermelho em
gue resplandece a pomba do Divino. A chegada a casa suscita a mais
intensa emocgdo e todos caem de joelhos, pressurosos em beijar a
imagem e enwlver, um instante, a sua cabeca, nas suas dobras
sagradas. Entretanto, os cantores entoam os louwres ao Divino,
acompanhados por violas plangentes e sonoros pandeiros. Continuam
a saudar, em diversas estrofes, os moradores, exaltam o imperador,
anunciam grandezas e dadivas copiosas prometidas a todos os que se
dignarem ajuda-lo, convidam, enfim, a todos, a virem participar dos
festejos. (AUDRIN, 1963, p. 122).

Quando retornam, ddo ensejo a outra festa: a Chegada das folias. Os
rituais que acontecem se assemelham aos da partida acrescentada do

encontro dos dois grupos, agora com a missado devocional cumprida e com 0s

donativos recebidos para auxiliar o imperador na realizacao do festejo.
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Festa do Divino, 2017 — Monte do Carmo/TO

No inicio do més de junho a cidade realiza a Festa de Nossa Senhora do
Livramento, que passou a integrar oficialmente o calendario turistico do
Tocantins em 11 de abril de 2019, por meio da Lei n° 3.447. Cerca de 50 dias
apos a péascoa, acontece a Festa de Pentecostes protagonizada por criancas,
conhecida como Festa do Imperador Mirim do Divino, uma réplica do evento
realizado pelos adultos no més de julho.

Um fluxo de transmissdo de conhecimento da comunidade as novas
geracdes nutre essa festa. Embora ndo seja proclamado em nenhum momento
gue ela tenha esse propdsito, 0s sinais ndo passam despercebidos para quem
esteja presente: os ritos cerimoniais sdo praticados com observancia; o manto,

a coroa, o cetro e a bandeira sdo portados e conduzidos com respeito; 0s
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cantos das folias sdo entoados com devocao; a divindade é reverenciada. Faz-
nos pensar em uma refinada escola para formacao de folides, folionas, alferes
e imperadores, figuras necessarias nos escaldes do império do Divino.

Uma festa concebida em uma comunidade que a repete no decorrer dos
anos, até que passe de pai para filho e se torne tradicdo, ndo pertence a
consciéncia psiquica individual, € um bem coletivo, transmitido e moldado pelos

sujeitos que a realizam, segundo Bakhtin (2003, p. 354):

As tradicdes culturais e literarias (inclusive as mais antigas) se
conservam e vivem ndo na memoéria individual e subjetiva de um
homem isolado em algum “psiquismo” coletivo, mas nas formas
subjetivas da propria cultura (inclusive nas formas linguisticas e
verbais), e nesse sentido elas séo intersubjetivas e interindividuais
(consequentemente, também sociais). (Aspas e parénteses do autor).

Folias mirins do Divino, 2011 — Monte do Carmo/TO

Em julho trés festas sdo reunidas em um conjunto conhecido como

Festa do Carmo®, quando s&o reverenciados Nossa Senhora do Carmo,

5 rigor, a festa do Divino é celebrada no domingo de Pentecostes, cerca de cinquenta dias
apdés a Pascoa, e a festa de Nossa Senhora do Rosario no més de outubro. Os moradores
consideram que elas foram reunidas no passado para favorecer a participacdo dos dewotos,
grande parte vivendo na zona rural. Comparecer a festas varias vezes ao ano contribuia para
reduzir consideravelmente a participagdo das pessoas. Outra razdo mencionada refere-se ao
reduzido contingente eclesiastico da época para atender as demandas de varios festejos em
datas diversas. Sobre o assunto ver Messias (2010).
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padroeira da cidade, o Divino Espirito Santo e Nossa Senhora do Roséario. Nos
estudos realizados sobre as festas do Divino e do Rosario em Monte do
Carmo, Messias (2010) constatou que no passado esse conjunto de festejos
incluia Nossa Senhora da Conceigdo, conforme matéria do periddico regional
Norte de Goyaz sobre o evento, em 1908.

As festas séo precedidas de novenas que tém inicio em sete de julho
com jaculatéria, ladainha de Nossa Senhora, missa, leildes e barraguinhas com
o0 proposito de arrecadar fundos para as despesas com a igreja e a casa
paroquial. A comunidade se organiza em comissdes para fazer frente a essas
demandas e garantir a realizacdo dos eventos de cada noite e do dia dezesseis
consagrado a padroeira.

As festas do Divino e de Nossa Senhora do Rosario ficam a cargo dos
festeiros que mobilizam a comunidade em seus respectivos eventos. O Ultimo
acontecimento que precede as festas € o levantamento dos mastros do Divino
e de Nossa Senhora do Rosario, mas antes disso a comunidade se enreda em
eventos e folguedos cortesdos, acompanhados de foguetdrio, musica, comida e
tambor.

Fechando o calendario, festeja-se novamente Nossa Senhora do
Roséario no més de outubro, com todas as encenacdes, rituais e folguedos que
ocorrem no reinado do més de julho. O ciclo se cumpre a cada ano, mas

certamente nunca é 0 mesmo:

O tempo festivo é repetido, contudo, ndo é iméwel, nem imutavel e nem
isolado, uma wvez que freia o ritmo regular cotidiano, promovendo
sociabilidades e ressignificando as marcas identitarias. Em outras
palawas, vvenciar a festa anualmente significa estabelecer um elo
entre o tempo pretérito e o tempo presente e assim reafirmar uma
identidade ressignificada (MESSIAS, 2016, p. 19-20).

Flores (2013) informa que Wells, ao presenciar a Festa de Nossa
Senhora dos Negros em Carolina-MA, relata que vinha gente de todos os
lugares para participar do evento.. Durante o dia a calmaria do arraial cedia
lugar aos sinos e foguetes que anunciavam as festas; a noite grandes fogueiras
eram acesas ha praca e a populacédo reunia-se em volta para dancar a “taboa”

e 0 “batuque” acompanhados pelo repique dos tambores e das violas.
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Segundo Wells a Festa de Nossa Senhora dos Negros é a festa mais
alegre e barulhenta, e contava com as presencas do imperador e da imperatriz,

negros “africanos puros”:

Eles estavam sentados solenemente em cadeiras sobre um tablado,
sob um dossel de tecido verde e amarelo; cada um usava uma coroa
pesada de prata maci¢ca na cabega e correntes de ouro no pescogo.
O homem usava o uniforme de capitdo do exército brasileiro, a
imperatriz trajava um vestido de musselina amarelo e um longa calda
de pano carmesim; dois negros de uniforme de cavalaria, com sabres
ambainhados nas maos, seniam como guardas de honra; diversas
donzelas negras, westidas de musselina branca e profusamente
adornadas com ornamentos de ouro maci¢o, atendiam a imperatriz;
estas mogas eram escravas pertencentes a diferentes senhoras da
cidade, as quais haviam aparentemente cedido as huris negras todos
0s seus braceletes, anéis, broches e colares. (WELLS, 1995, p. 186).

Segundo Flores (2013, p.102-3), os viajantes presenciaram varias
festas religiosas, e registraram inimeros fatos pitorescos que muitas vezes,
passavam despercebidos para as populacbes locais, sendo motivo de grande
curiosidade para os estrangeiros. Alguns aspectos sdo comuns em todas elas,
como a separagdo entre homens e mulheres, comum na vida cotidiana e a
pobreza das festas, de carater eminentemente rural, apesar de ocorrer nos
arraiais.

Monte do Carmo reside a sombra da Serra Geral que cobre
aproximadamente 70% da area territorial do municipio na por¢éo leste e norte,
definindo um carater acidentado ao relevo. A presenca marcante da serra na
paisagem confere uma beleza aconchegante ao lugar, que tendo surgido com
as minas de ouro estabeleceu-se como territdrio de muitas festas, e como reino

de Senhora do Rosario.
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3.3 O tempo dafesta no reino de Senhorado Roséario

O powo festeja a chegada do tempo da festa de Senhora do Rosario — Monte do Carmo/TO

Em Monte do Carmo, quando o més de julho se apresenta traz com ele
um vento grande que uiva na madrugada. Ele chega galopando em sua
desobriga de arruaca e atropelo: chicoteia os galhos das mangueiras, cavalga
telhados, desarruma quintais, solapa roupas esquecidas nos varais, se infiltra
nos vaos das portas com seus desmandos, e disputa territdrio com o império
do Divino e com o reinado de Senhora do Roséario. Cada vivente do lugar sabe
0 que isso significa: o tempo da festa chegou.

E um tempo diferente esse que se instala na cidade no més de julho,
uma alteracdo no ritmo de vida do lugar, com grande parte das fungdes
rotineiras do cotidiano sendo substituidas pelos reclames da festa. A percepcao
desse fato ndo € dificil, inclusive quando presenciamos um grande nimero de
pessoas que se apresenta aos festeiros do Divino e de Nossa Senhora do
Rosario para prestar servico voluntario, em uma média de dez horas diarias,

durante cerca de vinte dias.
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Ora, para que isso seja possivel € necessario fazer arranjos domésticos,
desembaracar-se de compromissos familiares, sociais e profissionais, adiar ou
antecipar providéncias da vida ordinaria de modo a ndo interferir no tempo da
festa: “faco tudo que tenho que fazer antes de julho, porque quando entra o
més estou rente aqui na casa da festa ajudando na fazicdo dos bolos” (REIS,
entrevista em 2017). A conciliacdo entre o tempo cronoldgico e o tempo em sua

dimensao subjetiva pode ser de fato complexa.

Pessoas em trabalho wluntario na preparacdo da festa 2017 — Monte do Carmo/TO

Os valores que conduzem a rotina das pessoas no correr do calendario
como rentabilidade, produtividade, rotina laboral, parecem suspensos em
Monte do Carmo no més de julho, assim como ocorre no periodo do giro das
folias do Divino para os grupos de homens que se afastam de suas atividades
por cerca de trinta dias para percorrer o sertdo. Por ocasido da folia, como no
periodo da festa, outras “temporalidades” (HEIDEGGER, 1997) séao
estabelecidas, o tempo € territorializado, especifico daquele lugar e suas

circunstancias.



124

A ideia de temporalidade s6 encontra sentido por meio da percepcao
humana, da imaginacdo e das vivéncias do sujeito. Seguindo nessa trilha, tomo
emprestado aqui outro conceito a respeito do tempo utilizado pela histéria que
penso ser Util para compreender Monte do Carmo no periodo de suas festas, o
conceito de “duracédo” (BERGSON, 2006; BRAUDEL, 1984).

Diz respeito a0 modo como se opera uma mudanca no tempo, a
velocidade, o ritmo e a duracdo ou permanéncia de alguma coisa,
independentemente do tempo regulado pelo relégio ou pelo calendario, e que é
percebido ou sentido pelo ser humano de forma subjetiva (BRAUDEL, 1984).

Ao abordar sobre as relacfes da histéria com o tempo, tanto com o
natural e ciclico quanto com o tempo vivido dos individuos e das sociedades,
Jacques Le Goff assinala que as sociedades e culturas inventaram o calendario
com o fim de domesticar o tempo natural.

Nesse sentido, o calendario é produto e expressao da histéria, vincula-
se as origens miticas e religiosas da humanidade (festas), aos progressos
tecnolégicos e cientificos (medida do tempo), a evolucao econémica, social e
cultural (tempo do trabalho e tempo do lazer). Ele representa o esforco humano
para transformar o tempo ciclico da natureza e dos mitos em um tempo linear
(GOFF, 1990).

No estudo sobre os esquimés Mauss (1974) observou que a vida
cotidiana se pautava pelas alternancias das estacdes. No verdo os vinculos
sociais se tornavam mais ténues, as relacbes eram mais rarefeitas, a vida
psiquica se atenuava, era o tempo da dispersao; o inverno, entretanto, era a
estacdo da efervescéncia, da festa coletiva, das atividades grupais, quando a
sociedade estava concentrada.

Essa a sensacdo que me ocorreu em Monte do Carmo ao observar suas
festas durante o trabalho de campo, de que o lugar e as pessoas ingressavam
em um tempo diferente em sua velocidade e seu ritmo, trazendo novamente a
ideia de Braudel de que, em sua complexidade, o tempo pode ser pensado
como descidas aos préprios rios infindaveis que nele correm.

Marta Campos ao estudar as festas de Monte do Carmo considerou que
todos os momentos compdem um periodo extraordinario para os habitantes do

lugar, uma vez que por meio da alteracdo do cotidiano se pratica na verdade
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uma suspensao do tempo, e para 0s participantes proporciona uma vivéncia de
eternidade (CAMPQOS, 1988, p. 51)

Assim sendo, os modelos de representacdo do tempo se abrem para
varias possibilidades, e o pesquisador pode elaborar sua imagem do tempo,
conforme 0s contextos com 0s quais se depara. Como aconteceu a Braudel ao
estudar as populacfes situadas nas regibes do mar mediterrdneo; como
ocorreu a mim ao estudar a Festa de Nossa Senhora do Rosério em Monte do

Carmo.
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3.3.1 Preparar a festa

As engrenagens da festa de Nossa Senhora do Rosario sdo acionadas
um ano antes de sua realizacdo. A cada edicao, ao final da missa do dltimo dia
da festa os festeiros do ano seguinte sdo anunciados e apresentados ao
publico. Diante da comunidade eles confirmam o compromisso com a festa do
ano seguinte, solicitam a contribuicdo e a participacdo de todos nas tarefas
vindouras e relatam o motivo® que os levaram a incluir seus nomes em uma

lista de espera que atualmente se estende para quase duas décadas a frente®.

Anuncio de nows festeiros de Nossa Senhora do Rosério, 2011 — Monte do Carmo/TO

As vezes os interessados aguardam um longo periodo para a coroagao.
O ano anterior, apés 0 anuncio a comunidade, geralmente € preenchido em
busca de conhecimento mais especifico sobre a realizacdo da festa. Consiste

em articulagbes com a comunidade e com os circulos familiares, profissionais e

s motivacdes sdo varias: pagamento de uma promessa feita por alguém da familia em seu
beneficio por ocasido de grave enfermidade; retribuicdo pelo livamento de grande perigo
quando se rogou o socorro de Senhora do Rosario; tradicdo familiar em fazer a festa;
realizacdo de um sonho; desejo de diwlgar a cultura local. Nas quatro festas que acompanhei
durante a pesquisa ouvi essas motivacbes apresentadas pelos reis e rainhas em suas
declaracbes publicas e nas entrevistas realizadas.

%7Em 2018 verifiqguei na casa paroquial a lista de espera de futuros reis e rainhas da festa de
Nossa Senhora do Rosario realizada no més de julho e obsenei resernvas até o ano de 2037.
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sociais, em busca de apoio e em planejamento sobre tudo o que pode ser
necessario a realizacdo do evento.

Nas entrevistas e depoimentos reis e rainhas mencionam esse periodo:

Em 2000 fui Rainha de Nossa Senhora do Roséario agradecendo pela
cura de um céncer de mama em 1995/96. A promessa para eu ser
coroada Rainha foi oferecimento da minha tia, dewta de Senhora do
Roséario em quem depositou sua fé por mim. Terminado o tratamento
fui a igreja de Nossa Senhora do Carmo dar meu nome, mas sé hava
vaga para quatro anos depois. Na hora achei muito distante, mas o
tempo seniu para eu refletir sobre a festa e sua importancia para mim.
Entdo investi em conversas com a comunidade e em pesquisas sobre
os personagens da festa e figurinos de época. (AMARAL, entrevista em
2019).

Quando fui convidada pra ser Rainha da Festa de Nossa Senhora do
Rosério eu comecei a buscar as pessoas mais \elhas para entender
como era a festa, o que a gente poderia fazer melhor (ALMEIDA,
entrevista em 2018).

A razdo de ser rei de Nossa Senhora do Rosario em 2019 foi tornar
real pela segunda vez um sonho de crianca. Fui rei pela primeira vez
em 2001 na festa do més de outubro, e em 2019 concretizei o sonho
de ser rei na festa do més de Julho (GOMES, entrevista em 2019).

Parte das providéncias ocorre com muita antecedéncia, principalmente a

definicdo de figurinos para todos 0s personagens e grupos que se apresentam:

Durante 18 meses tirei do meu salario as prestacdes do que comprei
para confeccionar os figurinos de Rainha, congos, taieiras, cacadores,
cacadeiras, tambor, dancadeiras de tambor, etc. Com figurinos
diferentes queria chamar a atencdo das pessoas para 0s personagens
que compdem a festa de Senhora do Roséario (AMARAL, entrevista em
2019).

E importante considerar que a paisagem historica, cultural e social que
se expde por meio da memdria narrativa do sujeito falante € marcada por
tracos subjetivos e coletivos, que se reconhecem e se repdem no momento da
fala e da escuta. O passado relatado por ele esta inscrito em uma experiéncia
social propria, construida em solidariedade com a tradicdo e com outros
sujeitos que compartilham dessa tradicdo, como observa Ciacchi (2010).

A Festa de Nossa Senhora do Rosario é conhecida na regido como

Festa da Rainha. A explicacdo dos moradores locais é que rainha refere-se a
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Nossa Senhora, a festa € de e para ela. Embora haja um casal real, a figura em
destaque no imaginario local é de fato a rainha, tanto na denominacdo dos

espacos, quanto dos ritos, e até em cantorias nas rodas de tambor.

Cortejo da Festa de Nossa Senhora do Rosério 2016 — Monte do Carmo/TO

Mas na verdade a rainha ndo reina sozinha, o rei € seu par e aliado na
preparacao e realizacdo do evento, com ele a rainha divide responsabilidades e
custos. Em seus cantos o grupo de taieiras faz referéncia ao casal real
mencionando sua relacdo com a corte portuguesa: “vamo meu rei e minha
rainha, coroa de prata de Portugal, vamo passear na rua, festejar Senhora do

Rosério”.
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No hinario® de 2011 (p. 18) da Festa de Nossa Senhora do Rosario, a
figura da rainha € assim caracterizada: “[...] no espirito religioso, e pela
devocdo, a rainha homenageia Nossa Senhora do Rosario, padroeira dos
escravos; no folclore, € uma homenagem a Princesa Isabel, em gratiddo pela
sua coragem de enfrentar os poderosos a favor dos humildes escravos,
libertando-os da cruel escravidao”.

Estamos, pois, diante de duas representacfes para a rainha da festa do
Roséario: uma em que ela representa a santa, outra em que ela, junto com o rei,
personifica o estado portugués, e uma terceira situacdo em que as duas
representacfes sdo colocadas no mesmo contexto. A Festa do Divino também
ndo escapa a essa interpretacdo. O hinario impresso para as celebracdes
religiosas de 2015 (p. 3), cujo imperador foi o paroco local, traz a seguinte
informacao: “[...] todas as atragOes da festa juntamente com o folclore tém
estilo imperial, em homenagem a D. Pedro | e a Princesa Isabel [...]". Aqui
personagens das duas festas — a imperatriz do Divino e a rainha do Rosario —
tém a mesma representacao: a figura da Princesa Isabel.

A compreensao sobre representacdes sociais torna-se Util aqui para uma
compreensdo sobre essa questdo. Em Moscovici as representacdes sociais
sdo entendidas como um conjunto de conceitos e explicacdes tecidas nas
tramas ou interagcdes do cotidiano. Trata-se de um conhecimento socialmente
elaborado e compartilhado, que objetiva tornar familiar o que ndo é familiar. Ou
seja:

Um sistema de valores, ideias e praticas, com uma dupla funcéo:
primeiro, estabelecer uma ordem que possibilitara as pessoas orientar-
se em seu mundo material e social e controla-lo; e, em segundo lugar,
possibilitar que a comunicacdo seja possivel entre os membros de uma
comunidade, fornecendo-lhes um cédigo para nomear e classificar,

sem ambiguidade, os \varios aspectos de seu mundo e da sua histéria
individual e social (MOSCOVICI, 2007, p. 21).

. Assim sendo, uma representacdo acaba por (re)produzir e (re)orientar

comportamentos, conferindo-lhe um sentido, como assinala Gonzalez Rey:

As representacBes sociais representam formas organizativas do
espaco simbdlico em que as pessoas se desenwolvem. A realidade
aparece para elas por meio das representacbes sociais e dos

68Espécie de liwveto contendo as liturgias e musicas escolhidas para as missas. Em Monte do
Carmo eles costumam trazer informagdes sobre o histdérico da cidade e sobre a festa, algum
depoimento pessoal dos festeiros e agradecimentos a comunidade pela colaboragéo.
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diferentes discursos que formam o tecido social, mediante os quais 0s
sujeitos individuais, implicados em um determinado espag¢o social,
configuram o sentido subjetivo das diferentes esferas de suas vidas, e
produzem significagdes em relagdo a si mesmos e aos outros. Essa
organizagdo simbdlica do meio social € na realidade uma produgéo de
sentido que integra emoc¢des procedentes de diferentes espagos da
histéria social dos grupos em que as representacdes séo produzidas
(REY, 2003, p. 126).

Portanto, uma visdo funcional do mundo, que permite ao individuo ou
grupo dar um sentido a suas condutas e compreender a realidade por meio de
seu acervo de referéncias, com o fim de adaptar-se e definir seu lugar nessa
realidade (ABRIC, 1994, p. 13). Ou seja, a representacdo social se constitui
como um processo mental em que o individuo ou um grupo reinventa o real
conferindo-lhe um significado proprio. Como nesse caso relatado por uma
rainha da festa do Rosario: “algumas criangcas me viam como rainha dos contos
de desenho animado. Uma delas perguntou onde estava meu principe
encantado e se ele ia me encontrar” (AMARAL, entrevista em 2019).

Na verdade, em varios momentos da festa de Nossa Senhora do
Rosario identifiquei representacbes diferentes para um mesmo ritual,
personagem ou pratica. Ora, as representacdes sdo elaboradas no cotidiano
para explicar — no sentido de traduzir — a realidade. Mas nem sempre s&o
unanimes no mesmo grupo social, uma vez que sao ancoradas nas vivéncias,
Nnos processos perceptivos e imaginarios do sujeito, nas suas subjetividades,
no lugar que ele ocupa e onde transita com mais desenvoltura, entre outras
variaveis. Além do que, ndo se pode deixar de considerar que esses processos
também estdo vinculados aos contextos sociais, hos quais as representacoes
séo tecidas e veiculadas.

Frequentemente, o casal real que realiza a festa de Nossa Senhora do
Rosario em Monte do Carmo é ligado por parentesco: irmaos ou primos € a
situacdo mais comum. Nas quatro festas que observei durante a pesquisa
apenas um casal ndo era da mesma familia. Mas também néo € raro que duas
familias com estreitos lacos de amizade e convivéncia se unam para fazer a
festa, como foi 0o caso nos anos de 1979, 1986, 1987 e 2000, cujas rainhas

entrevistei.

Foi dificil encontrar um rei porque a festa de Nossa Senhora do
Roséario é sindnimo de gasto financeiro. Eu tinha um grande motivo
para ser rainha e achava que seria facil encontrar um parceiro que
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pudesse me ajudar. Ora! E o casal quem faz a festa, sem rei ndo ha
rainha. A minha familia encontrou na familia Sales, moradores de
Monte do Carmo, o filho de 16 anos do casal para ser meu rei.
Alegaram falta de condicdo financeira mas acabaram aceitando e com
0 passar dos dias foram se enwlvendo cada vez mais na realizagdo da
festa (AMARAL, entrevista em 2019).

A carmelitana Nazareth Gomes Alves (2009, p.87) elenca as atribuicbes
do rei e da rainha, entre elas “tomar a posi¢ao do brilho da festa com liberdade
e criatividade, sem ferir a tradicdo; tomar a postura de soberanos no espirito
devoto e social’. Investidos de poder real, recomenda Nazareth, devem tomar
providéncias para que todos os rituais acontecam com o maior fulgor possivel,
além de angariar donativos e apoio da comunidade para o trabalho voluntario
de preparacao do evento.

No intuito de revisitar o passado da festa, com o propésito de
compreendé-la em sua trajetéria até o presente, o estudo contou com a
participacdo de pessoas mais velhas da comunidade, explicitando lembrancas
e fotografias, assim como relatos de seus antepassados. Concordo com Picoli
(2010) quando ressalta que por meio do uso da memoria os individuos
conseguem estabelecer relacbes com o passado, desenvolver sentimentos de
identidade e (res)significar o presente.

Neves (1998) assinala que o conceito de memodria € essencial porque
nela se cruzam o passado, o presente e o futuro; “temporalidades e
especialidades; monumentalizacdo e documentacdo; dimensfes materiais e
simbélicas; identidades e projetos”. E essencial porque a memoria é
atravessada pela lembranca e pelo esquecimento; pelo pessoal e pelo coletivo;
pelo publico e o privado; pelo sagrado e o profano. “Porque na memdria se
entrelacam registro e invengéo; fidelidade e mobilidade; dado e construgéo;
historia e ficcdo; revelacdo e ocultacdo” (NEVES, 1998, p. 218).

Segundo Bosi (1987),

Quando uma sociedade esvazia seu tempo de experiéncias
significativas, empurrando-o para a margem, a lembranca de tempos
melhores se converte em sucedaneo da vida. E a vida atual so6
parece significar se ela recolher de outra época o alento. O vinculo
com outra época, a consciéncia de ter suportado, compreendido
muita coisa, traz para o ancido alegria e uma ocasido de mostrar sua
competéncia. Sua vida ganha uma finalidade se encontrar ouvidos
atentos, ressonancia (BOSI, 1987, p. 40).



132

Messias (2010; 2016) com inspiracdo em Alessandro Portelli, assinala
gue a memodria ndo se resume a um depdsito de fatos, ela significa um
processo que gera significados. Por isso as fontes orais sdo importantes para o
pesquisador, pois elas estdo assentadas nas mudancas elaboradas pela
memoria. Essas mudancas representam o esforco daqueles que compartilham
suas memorias em dar sentido ao passado, colocando em suas narrativas o
contexto de suas vidas.

As lembrancas e os relatos revelaram que ao longo do tempo houve
mudancas sob varios aspectos, conforme 0s contextos econémico, social e de

acesso a tecnologia apresentavam novas demandas e ou possibilidades.

Antes era tudo dentro da igreja, mas como ndo cabe mais eles
descobriram botar a tenda fora, agora as missas € tudo fora. Cada ano
eles fazem de um jeito a arrumacdo, cada um que faz a festa quer
fazer tudo mudado, mas continua a tradi¢cdo. [...] Nunca teve casa de
rainha, sempre foi emprestado. Eu mesma fiz minha festa na casa de
minha mae, barraca de palha na frente com o trono; a cuzinhacéo foi
debaixo de um pé de manga que tinha no quintal; os bolos eu trouxe da
fazenda tudo pronto (REIS, entrevista em 2017).

Os westuarios da rainha era normal, era curto mesmo, outros mais na
canela, mais comprido, inclusive minha méae foi rainha, a roupa dela era
normal, a blusa de manga comprida, de bolinha, toda enfeitadinha na
cor azul. [...] Os caretas® teve muita mudancga, eles mesmo desenhava
a cara, fazia de caco de cuia, era a coisa mais feia. Hoje em dia eles
usa mascara comprada. Mas na tradicdo € quase a mesma coisa, sO a
cara foi que mudou (CARVALHO, entrevista em 2017).

A missa era dentro da igreja porque 0 pow era pouco, tudo
comportava dentro da igreja, s6 vinha aquele pow sertanejo; de
cidades \izinhas s6 alguns de Porto e Silvanépolis. O trono era
enfeitado com as toalhas tudo branquinha, ndo tinha esses enfeitdo
que eles faz agora. As roupas da rainha ndo era esses vestidao chique
igual ta hoje ndo, cada quem ia la comprar sua roupa, a rainha
comprava um vestido bom, mas ndo era como hoje. Entdo mudou por
isso, a festa hoje t& muito chique, chique demais. Gasta muito. Mas
tem tudo que tinha, os reinado, a cacada, os careta, 0s congo, tem tudo
(OLIVEIRA, entrevista 2017).

7z

Nas lembrancas dos moradores é possivel observar modificacdes de

varias naturezas: na decoracédo, nos figurinos, na ostentacdo atual, no publico

69Personagem da Cacada da rainha, evento que abre a festa de Nossa Senhora do Rosario.
Tanto o personagem quanto o0 evento estdo explicitados nas narrativas que compdem a
segunda parte deste capitulo
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maior que hoje comparece a cidade para participar dos festejos de julho, a
ponto de ter sido necessario deslocar as celebracdes religiosas da igreja para a
praca, sob tendas.

Esse deslocamento ndo ocorreu sem resisténcia ao que parece. Em
1999 o imperador do Divino (REGO, entrevista 2017), solicitou a comissao
organizadora da parte religiosa da festa, ligada a paréquia, que as missas
daquele ano fossem realizadas em local aberto para acomodar os fiéis.
Segundo ele, nas dltimas festas observara que um grande nimero de pessoas

ndo encontrara lugar no templo e ficara na praga em frente.

Festa de Nossa Senhora do Rosério 1986 — Monte do Carmo/TO

Seu pedido foi recusado com énfase. Relata que ouviu como justificativa
gue ndo seria possivel porque “onde ja se viu 0 imperador ser coroado no meio
da rua? Toda vida ele foi coroado de joelho na entrada da igreja, é contra a
tradicdo ser de outro jeito”. Portanto, segundo ele sua insisténcia ndo logrou
efeito e novamente uma parte do publico se aglomerou na praca. Contudo, a
partir de 2004 a parte litirgica da festa passou a acontecer sob tendas ao lado

daigreja.
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Perez (2002) considera que festa € tradicdo sim, mas ndo no sentido de
imobilidade. Ela é tradicdo quando se inscreve no calendario, se perpetuando
entre as geragbes. Entretanto ndo é sempre a mesma, ela se repete mas
muda, é ressignificada pelos grupos que a realizam. Nesse movimento importa
a transmissdo, a forca da ancestralidade, que faz com que a festa ndo se
descaracterize. Hobsbawm (1997) salienta que a adaptacdo é inevitavel
guando é necessario conservar velhos costumes em condicdes novas ou usar
velhos modelos para novos fins.

Os entrevistados ressaltam esse aspecto quando falam das mudancas,
ao mesmo tempo em que assinalam “mas continua a tradicao”, “na tradicao é
guase tudo a mesma coisa”, “mas tem tudo que tinha”. Observei que h&
também uma preocupacao por parte de pessoas da comunidade de que a festa
nao esteja mais ao alcance de todos para assumi-la como festeiro em razdo do
seu custo, mas as opinides a respeito ndo sdo unanimes, muitos acreditam que

qgualquer um pode fazer a festa, do seu jeito, conforme suas condic¢des.

Antigamente era uma festa tudo simples, era tudo pobre na regra do
possivel, mas todo mundo dava conta de fazer a festa; mas hoje ja é
meio dificil pro povw ta pegando, porque cada um quer fazer com mais
luxo, com mais coisa, tem até muita fartura mas eles se preocupam
mais com o luxo (SANTOS, entrevista em 2017).

Roupa pra alugar, ndo existia nada disso. Hoje ndo, hoje a pessoa tem
mais facilidade e faz isso pra tornar a festa mais bonita. T4 certo que
tem atrapalhado pessoas que querem fazer a festa e ndo pega porque
ndo tem condicbes de alugar uma roupa bonita. Mas sé que eu acho
gue a pessoa que quer pegar a festa ela ndo precisa pensar nisso, nos
ndo precisamos ser iguais aos outros, nds precisamos dar o melhor de
nés, a gente faz aquilo que a gente pode, como a gente pode. A
esséncia maior é o louvor & Nossa Senhora. Isso é que define a festa,
ndo o que vai vestir. No fim tudo da certo porque Nossa Senhora néo
deixa faltar nada (ALMEIDA, entrevista em 2018).

A festa de Nossa Senhora do Rosario passou por periodos de escassez
de candidatos como festeiros. A rainha de 1979 relatou na entrevista que ela foi
convidada com menos de um ano para ser a proxima rainha porque nao havia
candidata, as pessoas se diziam sem condigcbes materiais para assumir o

evento. No entanto, nos depoimentos de festeiros no encerramento da festa
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percebe-se uma total confiangca na divindade que representam, na certeza de

que o essencial sera provido.

Lembro-me que no dia primeiro de julho minha tia chegou pra mim e
disse: minha filha cadé as coisas de fazer os bolos? Eu assustei e
respondi: tia ndo chegaram ainda. Ela insistiu: mas tem que comecar
hoje, sendo néo vai dar tempo, tem muito bolo pra fazer. Sem opcéo,
fui no mercadinho perto de casa, abri uma conta, e assim comegamos
a fazer os bolos. Por causa da urgéncia, confeccionei convtes
nominais solicitando o que precisava e a quantidade. Os carmelitanos e
os presernvadores da cultura responderam com as doacfes. Tudo deu
certo. Por causa da dificuldade que estava encontrando na parte da
alimentagé@o, eu pedia diariamente a Nossa Senhora do Rosério que
minha festa fosse alegre, que as pessoas ficassem alegres com o que
tinhamos para ofertar, porque o motivo de eu estar ali era muito maior
do que qualquer obstaculo material. Ela entendeu e atendeu (AMARAL,
entrevista em 2019).

Com relacédo a decoracao dos espacos — igreja, casa da festa, local da
Cacada e tronos — pude verificar que os festeiros atuais contratam profissionais
para esse fim. Em relacdo aos figurinos do rei e da rainha sdo alugados em
lojas de Porto Nacional ou de Palmas. J& os grupos que desempenham papéis
na festa como cacadores e cacadeiras, congos e taieiras, geralmente tém suas

vestimentas providenciadas pela rainha.

Era muito diferente porque mesmo na época que eu fui rainha aqui do
Carmo ninguém preocupava de ter roupa luxuosa ndo, a preocupa¢ao
era a rainha estar com a roupa igual de Nossa Senhora, a roupa
simples com o manto e receber a coroa de Nossa Senhora. E o rei
também, era tudo com simplicidade, o foco era a divindade. Mas assim,
eu ndo condeno as pessoas que pega a festa que querem fazer essas
roupas luxuosas porque o pensamento também estd em embelezar
mais a festa (ALMEIDA, entrevista em 2018).
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Festa de Nossa Senhora do Rosério 1986 — Monte do Carmo/TO

As mudancas mais mencionadas pelos entrevistados dizem respeito a
preparacdo da festa. Relatam que no passado os festeiros raramente eram da
cidade, a festa era assumida quase sempre pelos fazendeiros da regiao, que
dispunham de mais recursos.

Apds a exiguidade de extragdo do ouro a localidade ficou empobrecida,
e mesmo apos a emancipacao politica nos anos sessenta a situacdo ndo havia
sido alterada de modo significativo. Desse modo, com a populacdo mais
concentrada na area rural, os preparativos eram iniciados nas fazendas e os

festeiros chegavam a cidade pouco antes dos festejos.

Antigamente o material para fazer os bolos ndo era comprado, vinha
tudo das fazendas. O fuba de arroz era pilado no pildo, ndo tinha
magquina naquele tempo, era uma dificuldade. Para a tiracdo de fubd e
a limpag&@o do arroz juntava aquela turma, a rainha dava café, juntava
muita gente. O fub4 era tirado, o arroz era socado, a mandioca lavrada
para a preparacdo do pohilho. No dia desse soquete70 era festa
animada, com tambor e tudo (CARVALHO, entrevista em 2017).

Ossa pratica nominada como soquete que fazia parte da preparagdo das festas no passado
ndo é mais realizada no presente. Ela se encontra detalhada em uma das narrativas na
segunda parte desse capitulo. Quanto a visita da rainha e do rei ao imperador continua sendo
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Acervo da familia Pereira Aimeida, 1979 — Monte do Carmo/TO

Comecava a arrumacdo da festa em maio, quando plantava e colhia
mandioca, arroz, tudo na enxada, ndo tinha maquinagem; quando era
més de junho ia moer a cana pra fazer o acglcar, a rapadura, a
cachaga; a lenha era tirada no sabado de aleluia pra secar. Ai fazia o
soquete dia da fogueira de S&o Jodo pra limpar quartas e quartas de
arroz, tirar o fuba, a apara, a puba, tudo socado no pildo. Comeco de
julho matava vaca, matava porco, secava tudo. Trazia tudo do sertdo
nos carro de boi; ow Vvinha trazido em carga de jumento seguro pelo
cabresto (OLIVEIRA, entrevista 2017).

Mendes e Borges (2008) consideram que os calendarios significam uma
espécie de orientacdo de conduta social e preservacdo da memoria da
comunidade. Principalmente, atuam como unidades de referéncia e
significacdo do ethos cultural. Portanto, de maio a julho os festeiros cumpriam
uma programacao, cada més destinado a tarefas de preparacédo da festa que

viria, até o momento de irem para a cidade.

Iniciamos os trabalhos nas Lajes, sitio dos meus pais e fomos para
Monte do Carmo s6 no dia 11 de julho. No evento da chegada do rei e
da rainha, foi muito foguete e danca do tambor, com muita animacédo
até entrar na cidade. Desde 11 de julho teve festa dancante em nossa
casa, até no dia em que fomos visitar o Imperador, e quando wvoltamos

praticada do mesmo modo que no passado, e também esta relatada como narrativa, retirada
do diario de campo.
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0 povo \veio conosco para dancar (ARAUJO, entrevista em 2019).

Essa ndo é mais a realidade nos dias atuais. Os festeiros geralmente
sdo da cidade ou de familias com origens locais que residem na regiao,
principalmente na cidade de Porto Nacional, a uma distancia de 40 km. Mas,
essa pratica do passado em que os festeiros vinham do sertdo € recriada nas
festas do presente por meio de um evento denominado Chegada da Rainha.

A comunidade vai ao encontro desses personagens na entrada da
cidade e segue-0s pelas ruas, cantando e dangando ao ritmo do tambor. Os
festeiros e seus acompanhantes chegam a cavalo, e ha toda uma simulagédo do
passado: carros de bois carregados de pildes, panelas e outros apetrechos,
animais de cargas, pessoas trazendo peneiras e gamelas na cabeca, entre
outros detalhes. Os moradores relatam que a Chegada da Rainha é para

lembrar o passado, para ndo esquecer como era a festa.

Chegada dos festeiros de Nossa Senhora do Rosario — Monte do Carmo/TO

O trajeto finaliza na porta da igreja ou na casa da festa para um café
com bolo e mais rodadas de tambor. Nesse evento, o rei e a rainha fazem sua
primeira aparicdo publica como dirigentes da Festa de Nossa Senhora do
Roséario. A comunidade de Monte do Carmo relaciona o evento Chegada da
Rainha como um revival do passado local, do modo como seus antepassados

preparavam o evento festivo.



139

Vemos ai um simulacro da Entrada Real, presente nas monarquias
europeias nos séculos XVIl e XVIII (MESSIAS, 2010), quando o rei fazia sua
entrada nas cidades por meio de um ritual elaborado, tendo em vista a
incorporacdo do imaginario em torno da figura real (APOSTOLIDES, 1993).

Duvignaud considera que é inerente ao periodo da festa uma
intensidade da vida coletiva, ou seja, os acontecimentos ligados ao sagrado e a
religido conferem momentos de efervescéncia e de unanimidade, a
“consciéncia coletiva” se exalta e manifesta-se por meio da dramatizacdo de

mitos e crencas:

A substancia social, dispersa e difusa na \vida quotidiana, tende a
mostrar-se como uma totalidade orgéanica a que se deu 0 nome
(derivado do wocabulario maritimo) de ‘mana”’" E uma substancia
coletiva que se exterioriza e se dramatiza ao longo de cenas e
representagfes mais ou menos teatralizadas, a que a magia ou a
religido proporcionam uma imagem diversificada (DUVIGNAUD, 1983,
p. 71).

Na abordagem sociolégica de Weber (2000) as religides se desenvolvem
em contextos praticos onde as experiéncias coletivas e individuais do sujeito
sédo ancoradas pelos sistemas econémico, religioso, politico e social. Apoiadas
em um conjunto de elementos diversificados, as religides podem envolver os
mais dispares elementos, como sagrado e profano, deus e o diabo, natureza e
sociedade, teologia e cosmologia.

A cidade é tomada pela preparacdo das festas: de Nossa Senhora do
Carmo, do Divino Espirito Santo, de Nossa Senhora do Rosario, do Capitdo do
mastro do Divino e da Capitd de Senhora do Rosério. As novenas sao
iniciadas, assim como a preparacdo para 0s rituais e a instalacdo dos
barracbes para a fabricagdo dos bolos. Folguedos e cerimdnias acontecem
nesse periodo que antecede a festividade, como as visitas das majestades’ e
0 levantamento dos mastros do Divino e de Nossa Senhora do Rosario,
descrito mais a frente.

Durante a observagdo da festa de Nossa Senhora do Rosério em 2017

acompanhei também a preparacdo da Festa do Divino. Isso é necessario, uma

™t Ver mais em Ensaio Sobre a Dadiva, de Marcel Mauss In: Sociologia e Antropologia, 1974.

2 Eventos sociais, uma espécie de folguedo, quando a rainha e o rei visitam o imperador do
Divino e este retribui a Jisita aos festeiros de Nossa Senhora do Rosério. Trata-se de uma
pratica que vem do passado, e esta relatada na segunda parte desse capitulo como narrativa —
Senhora do Rosério visita o Divino — a partir das anota¢des do diario de campo.
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vez que essas duas festas sdo atravessadas uma pela outra em varios

momentos. Além do mais, 0s processos sdo semelhantes na preparacdo das

iguarias e no modo como a comunidade se reveza para prestar apoio tanto aos

festeiros de uma quanto de outra.

A arrumacao da festa € pontuada de sociabilidades e de um entra e sai

da casa dos festeiros, onde tem sempre uma mesa posta com iguarias para as

visitas. E comum um tocador de sanfona por ali entoando musicas alegres e

conhecidas e rajadas de fogos disparadas varias vezes ao dia. Reis e rainhas

comentam esses momentos:

Foi marcante a alegria que existiu em nossa festa e que contagiava a
todos. Durante o dia, as mulheres varrendo e dangando com a
vassoura, tinhamos os tocadores dentro de casa diuturnamente. Uma
comadre, na época gravida de 9 meses, dancou tanto tambor na
cacada e a noite que amanheceu no dia 18 com o bebé nos bragos!
(ARAUJO, entrevista em 2019).

As emogdes foram varias, momentos impares nas nossas \Vidas. Desde
o primeiro dia quando a rainha e eu fizemos o ewvento da chegada dos
festeiros na cidade, as noites de nowvenas e leildes, as \visitas reais, as
confec¢gdes dos bolos na casa do rei e da rainha, todos os dias aquela
animacgédo, sempre cheio de gente (GOMES, entrevista em 2019).

Bolo de méae 2017 — Monte do Carmo/TO
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Quando as pessoas relatam suas vivéncias em um dado contexto elas
também recriam a histéria do seu grupo. Ao destacar momentos que
consideram marcantes quando desempenharam os papéis de reis e rainhas na
festa de Nossa Senhora do Rosario os entrevistados iluminam a compreenséo

sobre este evento, por meio de suas subjetividades.

Na missa da Rainha de repente comecei a sentir vontade de chorar,
era como se quisesse abracar todos ali, era uma emoc¢ao leve, sem
dor, como se estivesse nos bracos de anjos. Minha igrejinha linda,
minha familia, amigos verdadeiros e a energia brotando de pessoas
conhecidas e desconhecidas sentadas naqueles velhos bancos. Era
um agradecimento pela oportunidade de recomecar a viver e eu definia
que eu seria diferente do passado, que seria mais flexivel, inclusive

comigo mesma (AMARAL, entrevista em 2018).

Thompson aponta que falar do passado pode devolver as pessoas que
vivenciaram a histéria um lugar importante, mediante suas proprias palavras. A
historia oral ndo seria necessariamente um instrumento de mudanca; isso
depende do espirito com que seja utilizada, mas certamente pode ser um meio
de transformar tanto o conteddo quanto a finalidade da histéria. (THOMPSON,
1992).

Registros fotograficos das festas no passado eram raros’™: “N&o tinha
fotografo, tanto que nem tenho retrato da minha mae, e ela foi rainha, meu pai
foi rei, e ndo tem retrato deles” (CARVALHO, 2017). Os bailes eram animados
por sanfoneiros locais, conforme contam os entrevistados: “de primeiro nao
tinha casa da festa, era nas casas mesmo, ai fazia o barracdo na frente e
tocava a festa. Tocava valsa, marcha e bolero, essas coisa da roca”
(OLIVEIRA, 2017); “[..] era festa pra tudo quanto é lado, era na barraca dos
festeiros e também naqueles barraquim de particular’ (REIS, 2017).

E tradicdo em Monte do Carmo as pessoas levarem doacbes aos
festeiros, principalmente para a confec¢cdo dos bolos. Cada um contribui com o
gue pode: ovos, café, 6leo, manteiga, acucar, legumes, carnes, farinha. A
rainha do ano 2000 relata: “muitas pessoas simples quando souberam da
minha dificuldade, comecaram a trazer um litro de 6leo, um pacote de café, de

acucar. Era maravilhoso ver essa vontade de colaborar” (AMARAL, 2019). De

Spurante a pesquisa encontrei em acervws particulares algumas fotografias que séo
apresentadas aqui, com a devida autorizacdo dos proprietarios para digitalizacdo e exposi¢ao.
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forma mais expressiva oferecem trabalho voluntario, artigo muito necessario

para infindaveis tarefas.

Eu posso ter 24 anos, mas mesmo assim wou continuar ajudando
porque ai que a gente encontra amigos de verdade [...] quando wvocé
vai na casa da festa vocé chega, vwocé d4 um bom dia, d4 a bengéo pra
aqueles mais velhos que é o direito, da aquele abrago forte, porque ai
que a gente damos e recebemos respeito (LIMEIRA, entrevista em
2018).

No tempo que os festeiro era da fazenda, povo da rua pouco conhecia,
e depois que chegava aqui € que recebia doacdo. L& no sertdo recebia
muito, quando a rainha chegava ja vinha com tudo arrumado nos carro
de boi, dois, trés carro de boi cantando cheim de trem, e muito era
doado por Ia, galinha, porco, vaca. As doacdo era de vontade prépria,
cada um oferecia: eu tenho isso pra festa, eu tenho isso pra Nossa
Senhora do Rosario, eu tenho uma duzia de owo, eu tenho quatro ovo,
dois prato de tapioca, eu dou um litro de tapioca, e assim o tanto que
tivesse levava e o festeiro recebia, do mesmo jeito de hoje, sé que
agora € tudo do comércio, uma diferencona OLIVEIRA, entrevista em
2017).

O periodo de preparacdo das festas do més de julho em Monte do
Carmo é encerrado dia 15, embora providéncias continuem sendo tomadas até
0 que 0 evento termine. Entretanto essa é a data de encerramento das
novenas e também o momento de hasteamento dos mastros do Divino e de
Senhora do Rosério, que sdo preparados com antecedéncia e postados em
frente a igreja.

ApOs o encerramento da missa e do novenario todos se juntam em torno
deles. O capitdo do mastro do Divino sobe em uma espécie de plataforma que
fica na base e as pessoas comegcam a levantar o mastro e a correr com ele
pela praca, simulando um mar revolto que o sacode de todos os lados, para la
e para ca.

O capitdo d4 o melhor de si para equilibrar-se em meio as intempéries,
entre risos e gracejos da multiddo, até que finalmente € colocado no chdo. Em
seguida 0 mesmo acontece com o0 mastro de Nossa Senhora do Rosario e sua
capitd. Ao final o capitdo e a capitd convidam os presentes para usufruirem de
uma farta mesa de iguarias composta de bolos tradicionais, licores e pagoca de
carne de sol.

Assim, sob o império do vento grande de julho, a Festa de Nossa
Senhora do Rosério é urdida em fios e tramas, em risos e labor, em um tempo

cedido pelo calendario apenas para ela, recuado da vida comum. E o tempo da
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festa onde tudo o mais é afastado, em que a cidade atravessa uma espécie de

limiar e faz a passagem da vida comum para o reino do festejar.
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Mastros de Nossa Senhora do Rosario e do Divino, marco do inicio das festas, 2017
Monte do Carmo — TO
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3.3.2 Rezar, festar, reinar

A triade festiva do més de julho em Monte do Carmo forma um conjunto
de celebracdes religiosas sob a direcdo da igreja catolica. E aberta dia 16 pela
manha com missa solene em louvor a Nossa Senhora do Carmo, padroeira da
cidade. Em seguida tem inicio a Festa do Divino, com a saida da Folia da
Misericordia, composta por mulheres. Durante todo o dia elas percorrem
residéncias em varios pontos da cidade recolhendo donativos para o
imperador.

Vao acompanhadas de musicos e seguem a bandeira entoando o canto
da misericérdia; depois de finalizd-lo o morador oferece um lanche as folionas e
entdo comeca o forr6. Dangam animadas em todas as casas e depois seguem
em frente, até o final da tarde, com apenas uma pausa para 0 almog¢o na casa
da festa. Segundo Branddo (1989), o devoto catdlico, cumpridas suas contas
com o sagrado, entrega-se sem culpa a essa parte profana da festa, tdo

indispensével para ele quanto a outra.

Folia da Misericoérdia, conhecida como Folia das mulheres, 2017 — Monte do Carmo/TO
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A festa comporta essa variedade de atividades que reunidas ganham
sentido, tornando-se mais que uma simples cerimdnia. Em Homo Ludens esta
presente a ideia de que “é impossivel determinar de maneira rigorosa qual é o
limite minimo a partir do qual a gravidade religiosa passa a ser simples
divertimento” (HUIZINGA 2000, p.30). Na folia conduzida pelas mulheres essa
caracteristica esta presente: elas passam do canto devoto a alegria do
folguedo com naturalidade, ao mesmo tempo em que retomam a gravidade
religiosa até a proxima porta.

A parte profana da festa € considerada por Branddo (1989, p. 5) tdo
importante quanto a parte dedicada ao sagrado; ele ressalta que a festa &
essencialmente uma “bricolagem de ritos, folguedos, e festejos de devogéo e

de pura e simples diversao”. E esclarece:

O que acontece nos dias de festa é uma sequéncia de cerimbnias
regidas pela ideia de vagar pelas ruas e do entra-e-sai de igrejas e
casas, unificando com o rito justamente as polaridades que existem
ndo apenas entre a casa e a rua, mas entre também tudo aquilo de
que elas sao simbolos: o sagrado e o profano, o feminino e o
masculino, a dewo¢cdo e a diversdo, a restricdo e a permissividade
(BRANDAO, 1989, p. 8).

Perez (2002) recomenda que convem desconstruir alguns moldes para
definirmos este fendbmeno: a festa ndo se resume a um ritual, embora ele esteja
presente em sua organizacdo; festa ndo se explica apenas como divertimento,
ndo obstante ser essa uma faceta expressiva de seu carater.

Podemos recorrer a Priore (1994, p.19) quando indica que ndo se
separa festas religiosas de festas profanas, porque na verdade elas caminham
juntas, como se em cada festa religiosa vicejasse uma profana, e vice-versa.
Mesmo a musica sacra misturava-se aos ritmos do povo nas festas religiosas
portuguesas e espanholas, indicando que as fronteiras entre o popular e o
erudito, o sacro e o profano ndo estavam demarcadas.

A noite o imperador do Divino é coroado na igreja, e apos a missa segue
em cortejo para a festa, cercado pelas bandeiras das folias e acompanhado de
uma multiddo e do espoucar de fogos, ao som de uma orguestra local. A festa
termina no dia 17 ao meio dia, com missa solene, ao fim da qual o imperador

do ano seguinte € anunciado. Nesse momento 0s presentes entoam: “la vai a
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pomba voando, no bico leva uma flor, vai voando e vai dizendo, viva viva o
novo imperador”. ApGs a missa segue o cortejo, a festa, o banquete.

Branddo (1989) comenta sobre a pompa com que o Divino é festejado
em muitas cidades brasileiras, com muitos fogos, comidas, cantos e dancas.
Para algum viajante incauto € como se aquelas figuras tivessem saltado direto
do século XVII para aquele lugar, pois se deixam coroar com rara solenidade e
ostentam o titulo de Imperador do Divino em seu ano de festa.

O imperador de 2017 arrematou seu pronunciamento a comunidade
declarando: “[...] hoje eu sei que ser imperador do Divino significa trabalhar
muito e vencer grandes desafios, mas também significa ter um lugar na
comunidade, ganhar novos irmaos e novos amigos e conhecer grandes
emocodes (BARROS, pronunciamento como imperador do Divino, 2017)".

No Brasil colonial, assinala Priore, as festas ligadas a Igreja Catdlica
ocorriam a expensas das economias particulares e, como o catolicismo era a
religido do Estado, era dificil alguém recusar sua participacdo. Assim, todas as
instancias da comunidade colonial eram envolvidas na espiral da festa,
inclusive os funcionarios do governo portugués a quem cabia aprovar sua
realizacdo, e na falta de patrocinio particular, financia-las (PRIORE, 1994, p.
24).
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Festa do Divino 2016 — Monte do Carmo/TO

Quando o imperador da festa de 2017 mencionou “trabalhar muito e
vencer grandes desafios” estava na verdade referindo-se ao custo elevado que
a festa requer nos tempos atuais, quando o publico € maior e os produtos
precisam ser adquiridos e ndo mais produzidos pelos festeiros, como no
passado.

O Divino se despede, e o reino de Senhora do Rosario toma posse da
cidade. E um reino intercalado pelo folgar e pelo rezar, seus suditos s&o
devotados ao tambor e a cantoria, sempre reverenciando a divindade nas ruas,
na igreja e na casa de seu reinado, recriando a cada ano as praticas
transmitidas pela irmandade que cuidou dessa devogdo no passado.

Em Festas e civilizagcbes Duvignaud aponta que a festa se apropria da
rua, das pracas, dos patios, de qualquer espaco que sirva ao encontro de
pessoas, fora do papel que desempenham em uma coletividade organizada.

Esses sdo espagos que a festa utiliza para instalar-se:
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A festa coloca o homem face a um mundo sem estrutura e sem
codigo, o mundo da natureza onde tém exercicio apenas as forcas do
“Eu”, os grandes estimulos da subwersdo. Ela se destréi e renasce
das suas cinzas. E se conwerte na constatacdo de que as relagdes
humanas néo instituidas, a fusdo das consciéncias e das afetividades
substituem todos os codigos e todas as estruturas. As pessoas ai
realizam o impossivel, isto é, a comunicagdo comum além de todo
espaco e permanéncia [...] (DUVIGNAUD, 1983, p.68).

Realizada duas vezes ao ano em Monte do Carmo (julho e outubro) ™, a
festa de Nossa Senhora do Rosario é composta de uma diversificada
programacgédo e de atos que em conjunto representam o tempo da festa, onde
sagrado e profano se intercalam, o festejar sendo pausado pelo louvar e
novamente retomado ao fim deste. Segundo Brandéo (1989) o devoto popular
considera a festa como uma sucessao cerimonial destas situacdes, para além
do espaco restrito dos ritos da Igreja.

Os tambores comandam a abertura da festa de Nossa Senhora do
Rosario com a Cacada da Rainha™ dia 17 de julho por volta das 15 horas,
gquando uma multiddo sai pelas ruas da cidade reverenciando Nossa Senhora
do Rosario ao som de tambores. Eles impdem seu ritmo a frente do rei, da
rainha e de seus acompanhantes, uma corte, talvez. Em uma pausa do longo
trajeto encontram as majestades, festejam e voltam para a cidade com destino
aigreja, agora com o rei, a rainha e sua corte a frente do cortejo.

A Cacada da Rainha é o paraiso dos caretas: mascarados, vestidos com
trajes grotescos eles correm, cabriolam, fazem gracejos, passam um cipé
comprido de galho seco nas pernas das pessoas e as perseguem no meio da
multiddo provocando risos no publico. Adoram esse jogo de brincar e causar

medo, embora todos saibam que ndo passa de uma encenacdo brincalhona,

Em relacdo as duas edicBes anuais da festa os moradores explicam que na verdade o més
em que se comemora a santa € outubro, mas desde que as festas de Nossa Senhora do
Carmo, do Divino Espirito Santo e de Nossa Senhora do Rosario foram reunidas no passado
passou-se a comemoragdo para o més de julho. Em 1971 a festa de Nossa Senhora do
Rosério wltou a acontecer também em outubro, fato que trouxe desdobramentos, segundo os
entrevistados: em outubro a festa tem um publico menor, o que diminui em muito os custos e
permite que mais pessoas possam apresentar-se como festeiros; comentam que no més de
julho vem muita gente “de fora” que quer ver luxo na festa, isso acaba intimidando varios
candidatos a rei e rainha que querem cumprir uma promessa ou realizar o sonho de fazer a
festa dentro de suas possibilidades.

[ Cacada da Rainha é descrita na segunda parte deste capitulo na narrativa Correr como
careta, com base nos dados do diario de campo.
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uma alegre negacédo da identidade e do sentido Unico (BAKHTIN, 1987), um

jogo de ridicularizacéo e disfarces que alimentam a festa popular a céu aberto.

Cacada da rainha, abertura da festa de Nossa Senhora do Rosario 2019 — Monte do Carmo/TO

A comunidade tem diferentes representagcbes sobre a Cacada da
Rainha: um costume da corte portuguesa, “quando dispensava o luxo da vida
palaciana e se instalava no campo em acampamentos, pelo prazer da caca.
Nossos antepassados fizeram de tudo isso um folguedo” (ALVES, 2009); “[...]
uma repeticdo dos antigos quando trouxeram Senhora do Rosario da serra pra
igreja com tambor, danca e canto. Ela s6 quis ficar na igreja quando foi trazida
assim, com o povo cantando e dancando o tambor pra ela” (REIS, entrevista
2017). No hinério da festa de 2011 essa explicacdo mitica também é colocada,

com mais elementos presentes:

[...] Dizem os antigos que Nossa Senhora foi encontrada na Serra do
Carmo e o pow foi busca-la. A imagem encontrada foi trazida para o
arraial e ela wltou. Esse fato ocorreu por varias vezes até que
tiveram a ideia de levar o tambor, as rezadeiras, a folia do Divino
Espirito Santo, tochas, louvando e dancando trouxeram de wolta a
santa e ergueram um altar. A imagem permaneceu e nunca mais
wltou para a gruta (HINARIO, 2011, p.19).

A imprensa regional assim noticiou o evento em 2013:
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Em Monte do Carmo, municipio histérico do Tocantins, a 89 km de
Palmas, julho é més de dewcdo. Os Festejos do Carmo, como €
conhecido, € o momento de homenagear Nossa Senhora do Rosério, o
Divino Espirito Santo e Nossa Senhora do Carmo. E um dos pontos
altos da festa € nesta quarta-feira (17), quando acontece a Cacada da
Rainha. Realizada ha& cerca de 200 anos, a Cacada da Rainha é uma
tradicdo cultural e familiar [...] O rei, a rainha, casais de cavaleiros e
damas revivem as antigas cagadas europeias. Acompanhados por uma
multiddo, ao som dos tambores - ritmo que simboliza a festa da rainha -
as pessoas seguem até a saida da cidade. L4, é senido bolo, café e,
em seguida, todos retornam pelas ruas do municipio dancando e
louvando a Nossa Senhora do Rosario, até as 18h. (JORNAL DO
TOCANTINS, 17/07/2013).

Vemos ai interpretacdes diferentes para a compreensdo local sobre o
evento de abertura da festa. Uma relacionada a representacdo do estado
portugués: a realeza em uma atividade campestre; outra, de carater mitico: a
imagem encontrada em meio a natureza, e que estabelece como condi¢édo para
ser conduzida a igreja a realizacdo de ritos profanos.

Frazer (1982, p. 134) ressalta que, ao longo do tempo, tanto a musica
guanto a danca foram muito empregadas como rituais para ajudar os homens a
se aproximar de seus deuses, 0 que aproxima da afirmacdo de Campos (1988,
p. 49) de que a histéria da santa que foge da igreja ndo € exclusiva de Monte
do Carmo, foi relatada também em Minas Gerais e parece constituir uma
tradicdo no caso de Nossa Senhora do Rosario.

Em Festas e Utopias no Brasil Colonial, Mary Del Priore assinala o
sentido da festa para os varios segmentos da sociedade colonial. Para ela a

festa era também um acontecimento politico, religioso e simbdlico:

As festas nasceram das formas de culto externo, tributado geralmente
a uma divindade protetora das plantagdes, realizado em
determinados tempos locais. Mas com o adento do cristianismo, tais
solenidades receberam nova roupagem: a igreja determinou dias que
fossem dedicados ao culto divino, considerando-os dias de festa, os
guais formavam em seu conjunto o ano eclesiastico. (PRIORE 1994,
p. 13).

Uma variedade de culto aos deuses, embora proscritos, ndo se
extinguiram, mas revestiram-se muitos de uma aparéncia cristd. Varias festas
gue celebravam as divindades antigas foram transferidas para o culto dos

santos . Nogueira (1986, p. 29) acrescenta que “de modo consciente ou ndo, o

% 0 culto & Mae de Deus (Napoles) tem origem no culto de Vesta e Ceres; os santuérios de
Ceres e Vénus foram transferidos para a mée de Cristo; a Vrgem substituiu Afrodite na Grécia;
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Cristianismo incorpora divindades, ritos e festas religiosas ja institucionalizados
pela tradicdo, dotando-os de um outro discurso, de uma outra roupagem que
mal disfarcam sua origem pagad”. O esforco empreendido pela Igreja em
incorporar as crencas do mundo antigo também produziu como resultado a
sobrevivéncia das mesmas na vida privada e cotidiana, enraizando-se sob as
vistas da instituicdo. (NOGUEIRA, 1986, p. 25- 27).

Assim tem inicio a Festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte do
Carmo: com alegria, brincadeiras e muita empolgacéo. Os tambores repicam, a
multiddo canta e danga, os caretas correm, e Senhora do Rosario é
reverenciada pelo povo com seus tambores, suas dancas e cantos, e sua
devocdo alegre. Campos (1988, p. 49) entende que a Cacada é uma
renovacdo da busca da rainha, no sentido de procurar, buscar, como €

entendido o verbo cagar na regiéo.

¥

A rainha prepara-se para a Cagada 2018 — Monte do Carmo/TO

Santo Antonio substituiu o deus das corridas de circo Neptunus Equester; e as fogueiras de
Sé&o Jodo se reportam a festa do antigo Solsticio de verdo, entre tantos outros exemplos,
inclusive no Brasil (NOGUEIRA, 1986, p. 27).
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Aberta pela Cacada da Rainha, a festa de Nossa Senhora do Rosério
ocupa os espacos da cidade durante dois dias. Uma parte transcorre na igreja:
missas e coroagao dos festeiros; outra acontece nas ruas: canto e danca ao
ritmo do tambor, atuacdo de caretas, cortejos, apresentacdo dos grupos de
congos e de taieiras; e outra parte € reservada a casa da festa: recepgdo ao
publico com mesas longas repletas de bolos de variados sabores e formatos;
bailes e banquete.

Brandao (1989) define bem esse universo festivo quando destaca que
uma festa popular € essa mistura espontanea e ao mesmo tempo ordenada de
rezar, cantar, dancar, desfilar, enfim, de festar, termo que expressa tudo o que
deve realmente acontecer em uma festa do povo: uma multiplicidade de
festejos que tomam conta da rua.

Encerrada a Cacada da Rainha ao final da tarde, os festeiros preparam-
se para a sequéncia da festa. No inicio da noite saem de casa vestidos a rigor,
acompanhados por familiares, amigos e conhecidos em direcdo ao local onde
os aguardam o casal real do ano anterior’’, também vestidos com pompa,
usando as coroas e 0s cetros de prata” e adornados com mantos cerimoniais.

ApOs cumprimentarem-se, reis e rainhas seguem em direcdo a igreja
em cortejo, acompanhados por muitas pessoas portando velas acesas, ao som
de uma banda de musica e de fogos de artificio durante o trajeto. A porta das
grandes tendas instaladas ao lado da igreja de Nossa Senhora do Carmo, e
onde desde o ano de 2004 séo celebradas as ceriménias religiosas nas festas

do més de julho, os sacerdotes aguardam 0s casais reais.

0 local desse encontro ndo é fixo, pode ser em frente a residéncia de familiares do rei ou da
rainha, como pode ser em um local estratégico nas ruas do centro da cidade.

8 Conforme informacdes obtidas na Casa paroquial durante a pesquisa, as coroas e 0s cetros
teriam pertencido a Irmandade de Nossa Senhora do Rosério dos Pretos que, a exemplo de
Portugal, existiu em Monte do Carmo. A prova mais contundente de existéncia dessa
agremiacdo como organizadora da festa e difusora da dewogdo & santa na localidade € um
conjunto de documentos que, embora de dificil visualizagdo e fragmentados, registram doacao
de recursos a irmandade e prestacdo de contas da mesma. Ver mais sobre o assunto em
Messias, Noeci Carvalho. Religiosidade e dewcdao: as festas do Divino e do Rosario em Monte
do Carmo, TO. Goiania: Espa¢go Académico, 2016.
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Reis e rainhas de Nossa Senhora do Rosario a caminho do rito de coroa¢éo, 2018
Monte do Carmo/TO

Os reis ajoelham-se, 0 sacerdote que preside a cerimdnia apresenta
uma cruz que o rei coroado e o novo rei beijam com reveréncia. Em seguida a
coroa é transferida do rei velho para o rei novo, como a comunidade 0s
denomina, 0 mesmo acontecendo com o cetro e 0 manto, quando € o caso’”. A
cerimbnia segue seu curso com a coroacao da rainha, nos mesmos moldes da
coroacdo do rei. Familiares ou pessoas da comunidade que estdo mais
proximos no local sempre auxiliam o sacerdote durante a cerimfnia, tanto com
a colocacao da coroa quanto do manto.

A coroa do rei € a mesma utilizada pelo imperador do Divino; grande e
pesada pode ser desconfortadvel e ndo se ajustar em todas as cabecas; em

razdo disso os festeiros sempre utilizam uma espécie de forro de veludo sob a

® Na maioria dos casos os mantos cerimoniais s&0 produzidos pelos proprios festeiros, nesse
caso o rei e a rainha que passam a coroa continuam usando seus mantos em todos os ritos da
noite. Quando porém os festeiros ndo trazem seus proprios mantos para a cerimbnia de
coroacdo o sacerdote transfere também essa insignia real, juntamente com a coroa e o cetro.
Muitos festeiros, tanto do Divino quanto de Senhora do Rosario fazem doacdo de seus mantos
aigreja e eles s&o usados por empréstimo em outras festas.
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mesma, com a cor predominante da festa: vermelho, se do Divino e azul, se do
Rosario. A coroa da rainha é pequena e delicada, ndo requer ajustes, contudo
exige alguns recursos como grampos ou prendedores dissimulados no

penteado para se manter firme na cabeca coroada.

Coroacdo da rainha de Nossa Senhora do Rosério 2018 — Monte do Carmo/TO

Apéds a coroacdo os dois casais reais fazem a entrada na igreja, com 0s
reis coroados a frente, e a missa tem inicio. A ornamentagcdo do local &
responsabilidade dos festeiros que, diferentemente do passado, contratam
decoradores profissionais da regido especializados em festas religiosas.

Maravall (1975) destaca que a festa barroca no século XVII, era marcada
pela pompa, ostentacdo e aparatos, e conferia grandeza aquele que a tornava

possivel. Era uma festa feita para deslumbrar, provocar efeitos, ser vista por
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todos. Semelhante ao que se presencia em Monte do Carmo por ocasidao de
das festas do Divino e do Rosario.

Para Mary Del Priore,

Misto de sagradas e profanas, estas festas wlgarizaram ainda um
comportamento extremamente dewto por parte das populagdes
coloniais, acentuando a identificacdo entre Igreja e Estado. O rei e a
religifo, numa aliangca colonizadora, estendiam o seu manto protetor
e repressor sobre as comunidades (PRIORE, 1994, p. 14 e 15)

Segundo a autora, a festa efetivamente possibilitava ao grupo social o
confronto de privilégios de prestigio e rivalidades, a exaltacdo de posicbes e
valores, de privilégios e poderes. Tudo reforcado pela ostentacdo do luxo e
distribuicdo de larguezas.

As cores predominantes da festa do Rosario sdo azul e branco, presente
tanto na decoracdo dos espagos quanto nos mantos e nos vestuarios do rei e
da rainha, principalmente para os eventos ligados as cerimonias religiosas,
embora a cor rosa também apareca, principalmente nos figurinos. A excecao é
vista no grande evento brincante que abre a festa — a Cacada da rainha — onde
geralmente outras cores e as vezes estampas brincam nos figurinos.

Ao final da missa ha um cortejo até a casa da rainha, também decorada,
onde é servido café com bolo seguido de um baile. Os reis e rainhas (novos e
velhos) ocupam um trono onde sdo reverenciados e presenciam a festa do
povo. No dia seguinte, 18 de julho, o rei e a rainha recebem para o café da
manha os grupos afro-brasileiros de congos e de taieiras que os acompanham
para a missa solene de Nossa Senhora do Rosario e depois os trazem em
cortejo pelas ruas de volta para a casa da festa.

Essa combinacdo de ritos religiosos e profanos é o padrdo da maioria
das festas religiosas populares brasileiras que se constituiram no contexto da
colonizacdo portuguesa, onde o colonizador encontrou indigenas e para onde
trouxe africanos. Souza (2002, p. 132) destaca que uma grande variedade de
combinac¢fes ocorreram a partir desse encontro de culturas, religides e formas

de lidar com esse mundo e o outro.
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Taieiras e Congos na festa de Nossa Senhora do Rosario 2019 — Monte do Carmo/TO

A apresentacdo de congos e taieiras € a atracdo mais expressiva na
festa de Nossa Senhora do Roséario neste dia. Com cantos e dancas, roupas
coloridas e adornos na cabega reverenciam o rei e a rainha e expressam a
devocdo a santa nos espacos nao litrgicos da festa, alternando-se nos cantos
e dancas com avangos e recuos para que cada grupo no cortejo se apresente.

O grupo de congos é formado por doze homens negros que cantam e
dancam juntos h& varios anos. Usam instrumentos de percusséo de fabricagéo,
prépria como reco-reco, pandeiros e caixas e revelam que a entrada para o
grupo muitas vezes tem a ver com a influéncia de um parente ou com o desejo
de participar de uma tradicao.

Fui ser congo mais pela tradicdo. A gente & eles apresentando todo
ano, ai um dia minha mae falou comigo “vocé podia dancar congo”, eu
fiquei com aquilo na cabeca ai resolvi, eu vou dancar congo, minha
mae parece que quer que eu danco congo, ai eu continuei até hoje,
muitos anos dangando congo. Digo assim que a festa da rainha € uma
festa tradicional, foi deixada pelos escravos né, é uma festa que tem
esses reinados, tem os rei e as rainha, tem 0s congo e as taieira
(SANTOS, entrevista em 2017).
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Embora os entrevistados admitam que os cantos, dancas, instrumentos
musicais e parte essencial do vestuario dos congos sejam hoje como eram no
passado, ha indicios de mudancas no modo como eles estendiam sua
participacao na festa, segundo o relato de um dos componentes do grupo:

As apresentagdo dos congo diferenciou muito, porque antes eles saiam
passeando na rua quando terminava o reinado da rainha, ia na casa
sua que tinha sido rainha, na casa minha que ja tinha sido rei, na casa
dos festeiros antigos pra dancar e cantar pra eles, hoje terminou a festa

eles ndo VAo mais, entdo acaba a congada, cada um vai pra seu canto.
(SANTOS, entrevista em 2017).

Na verdade, desde o final do século XVI era permitido aos negros das
irmandades em Portugal se reportar as suas origens em ceriménias festivas
referentes aos reis do Congo. Entretanto, somente a partir do século XVI eles
comecaram a aparecer como musicos nas procissdes e cerimfnias religiosas
(Tinhoréao, 2012), passando a ser uma tradicdo a presenca dos africanos com
seus atabaques e tambor nas procissbes e cortejos. Com o tempo, essa
presenca também faria parte das festas oficiais.

Essa wocacdo dos negros para a musica [...] levaria, desde logo, n&o
apenas ao seu aproweitamento como instrumentistas pelos brancos
em Portugal, mas a sua transformacdo em objeto de espetaculo ou
atracéo exética (TINHORAO, 2012, p.57).

A musica do povo negro, espalhada pela didspora africana nas
Américas, mediou didlogos culturais nas sociedades escravistas. Se por um
lado incitaram politicas de controle e repressao das autoridades, por outro
constituiram estratégias de resisténcia pela afirmacdo de formas préprias de
diversdo e devocdo. Segundo Abreu (2018, p. 131) a realizacdo de festas
pautadas em seus préprios ritmos, versos e costumes, ao lado de lutas pela
alforria e acesso a terra, foram pautas constantes dos escravizados pela
ampliacédo da liberdade.

Além de musicos, eles estavam inseridos no territério do simbdlico e do
religioso em Portugal, uma vez que se tornaram presenca indispensavel na

mais importante celebracao catdlica lusitana, que exigia a participacao de todas
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as Confrarias: a Procissdo do Corpo de Cristo®. Manoel Querino considera que
o “africano ja trazia a seita religiosa de sua terra; aqui era obrigado, por lei, a
adotar a religido catolica. Habituado naquela e obrigado por esta, ficou com as
duas crengas” (QUERINO, 2010, p.50).

Na opinido de Henriques (2011), ndo deixa de ser singular a situacéo de
confiar aos africanos a produgdo musical das festividades, abrindo espacos de
espetaculo e de diversdo de rua que passaram a ser indispensaveis ao brilho

dos eventos.

Estamos perante um processo de ‘africanizacdo’ de um ritual catdlico,
pois a musica e a danca ndo eram apenas manifestacdes IUudicas
africanas, mas faziam parte da relagcdo social entre os homens,
organizando também as relagdes com as divindades. As procissdes,
acontecimentos religiosos, ludicos, sociais — revelando as hierarquias
sociais e o poder econdbmico —, organizavam-se em honra de figuras
dos cultos catdlicos, como Nossa Senhora do Rosario, ou o Corpo de
Deus, marcado pela grandiosa procissdo do Corpus Christi
(HENRIQUES, 2011, p. 49).

80 A origem desta cerimdnia remonta ao final do século XV, a partir de dois elementos: o de
natureza religiosa teria sido inspirado nas Vérias trasladagdes, pelos judeus, da Arca da Alianca
gue guardava os mandamentos, com musica, festa e alegria; o segundo, de natureza historica,
relacionava-se a Batalha de Aljubarrota em 1385, como ato de acdo de gragas pela vitdria
militar portuguesa sobre os castelhanos. Ver TINHORAO, José Ramos, Festa de negro em
devocdo de branco, S&o Paulo: Ed. Unesp, 2012.
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Congos na festa de Nossa Senhora do Rosério 2019 — Monte do Carmo/TO

Souza (2002), ao estudar a coroacdo dos Reis de Congo nos séculos
XVII e XIX, identifica continuidades de praticas rituais do culto a Nossa
Senhora do Rosario com religiosidades africanas. Segundo a pesquisadora, o
éxito do culto a Nossa Senhora do Rosario entre os negros pode ser explicada
também pela possivel identificacdo do rosario com objetos magicos
constituintes da religiosidade africana. Compelidos pela didspora a se
integrarem a uma nova terra, muitos africanos acabaram por perceber novas
identificagbes e construir novas identidades ancoradas em bases diversas,
principalmente a religido.

A capacidade de unir o devoto diretamente ao alvo de sua prece
também é abordada por Tinhordo (2012), no entendimento de que o
catolicismo foi integrado as comunidades negras por meio das exterioridades
do culto, e ndo pela assimilacdo dos conceitos tedricos da fé. Para ele os
negros elegeram Nossa Senhora do Rosario para objeto de culto,
principalmente por terem estabelecido uma relagdo direta entre seu rosario e o
rosario de Ifa, usado por sacerdotes Africanos.

O hinério da festa de 2011 em Monte do Carmo apresenta a seguinte

explicacdo sobre a origem dos congos:

Danga dramatica, no compasso de dois por quatro, marcada pelo rei
dos congos. E um terno de caracteristica indigena que nasceu aqui
no Brasil na noite de 13 de maio de 1888. Com a noticia que a Lei
Aurea havia sido decretada, os escraws das senzalas correram para
as ruas com instrumentos improvisados, com panelas, pedacos de
pau, latas e tantos outros objetos sonoros, cantando e dancando. [...]
Esse manifesto se estendeu a todo Brasil em homenagem a Princesa
isabel (HINARIO 2011, p. 22).

O mesmo hinario aponta que a origem das taieiras esta ligada a um
acontecimento na corte portuguesa, quando as mucamas mulatas de D. Maria
l, impedidas de participarem das comemoracdes de seu casamento sairam as
ruas em bloco, cantando e dangando de forma lasciva, em gracejo e seducao
pela felicidade da sinha.

Em Monte do Carmo tanto 0s congos quanto as taieiras ndo se relnem

fora do espaco da festa. Eles relatam que guardam seus figurinos e aguardam
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a festa vindoura quando os préximos reis e rainhas 0s procuram para combinar
sobre detalhes de novos trajes ou ornamentos. Segundo Souza (2017),
integrante do grupo de taieiras, sdo as rainhas que se encarregam de
providenciar as roupas com as quais elas se apresentam, mas nao é raro elas
repetirem figurinos de outras festas. A respeito de sua entrada para o grupo ela

descreve:

No meu tempo de menina eu morava no sertdo e nao vinha na festa,
mas minha aw vinha todo ano e quando chegava la ela explicava que
a festa do Carmo era muito bonita, que tinha muita tradi¢do. Tem vinte
anos que eu comecei a participar dos festejos, entdo eu entrei pra o
grupo das taieira. N6s como taieira somos daquele tempo das negras,
€ 0S congos era 0s \igias das negras, € tanto que nds canta e eles bate
pras n0s e depois nés ajuda eles a cantar (SOUZA, entrevista em
2017).

As informacfes a respeito das taieiras como parte da festa em Monte do
Carmo no passado séo vagas. Nao encontrei entre os entrevistados referéncias
de sua existéncia antes de 1989, quando o grupo foi resgatado pela rainha
daquele ano, Sonia Pereira de Almeida, depois de cerca de trinta anos sem se
apresentarem na festa de Nossa Senhora do Rosario, segundo ela apurou
entre as mulheres que participaram do processo de revitalizacdo do grupo.

Ela relata que, ao ser convidada para o cargo de rainha, e com pouco
tempo para preparar a festa, buscou as pessoas mais velhas da comunidade
para compreender seu papel como festeira e 0 que poderia fazer de melhor.
Entéo foi-lhe revelado que havia no passado um grupo de mulheres negras que
dancava no cortejo de Nossa Senhora do Rosério. Foi em busca das dltimas
remanescentes e juntas recuperaram 0s cantos, as dancas e os figurinos,

trazendo de volta essa parte da festa que estava esquecida.
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Taieiras no cortejo da festa de Nossa Senhora do Rosério, 2012 — Monte do Carmo/TO

A presenca de taieiras no Brasil desde o século XVII € mencionada por
varios estudiosos da cultura popular (Romero, 1954; Mello Moraes, 1979;
Dantas, 1972), principalmente no nordeste. De origem africana, e ligado ao
culto nagd que cultua os orixas®, esse grupo é tradicionalmente partidario das
festas de S&o Benedito e de Nossa Senhora do Roséario, com a pratica da
danca, dos tambores, dos pontos cantados, e da apresentagcdo em cortejos
com a presenca de rainhas.

Desse modo, no dia 18 de julho, congos e taieiras conduzem o rei e a
rainha com cantos e dancas pelas ruas da cidade até o local de celebracdo da
missa solene de Nossa Senhora do Rosario. Os sacerdotes aguardam o cortejo

na entrada do templo adaptado.

81 Trata-se de cultos que reafirmam a memoéria dos ancestrais, a fé nos mitos de origem e nas
forcas da natureza, a rewveréncia aos seus reis, her6is e guerreiros. No Brasil incorporaram
elementos da cultura indigena e da europeia, por integracdo ou imposi¢cdo. Segundo Almeida
(1971) o negro tinha pouco tempo e liberdade para cantar e dancar na América, para iSso
precisou valer-se de muitos subterflgios e reinterpretacéo, baseada ndo sé na inwcacdo dos
santos catdlicos e de seus deuses, mas afetando uma conversdo quase sempre inexistente,
como um instrumento de defesa. No Brasil somente apés a abolicdo em 1888 os cultos
passaram a existir, embora perseguidos. Ver ALMEIDA, Renato. Violéncia e projecdo do
folclore. Rio de Janeiro: Agir, 1971.
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Os congos e as taieiras se posicionam dos dois lados da entrada
formando uma espécie de guarda de honra, e a pessoa da comunidade
responsavel pelo cerimonial da celebracdo anuncia a presenca do rei e da
rainha de Nossa Senhora do Rosario, conclamando todos os presentes a se

levantarem para recebé-los.

Missa de Nossa Senhora do Rosario 2019 — Monte do Carmo/TO

O casal real faz sua entrada solene no recinto seguido pelos congos,
taieiras, capitd do mastro e sacerdotes, ao som do hino de louvor a santa
entoado pelo publico: “Virgem do Rosario, sois rosa mimosa, entre as outras
flores, sois a mais formosa...” As musicas que compdem a celebracéo litirgica
da Festa de Nossa Senhora do Roséario sdo escolhidas pela rainha em
entendimento com o coral da igreja, com antecedéncia suficiente para ser
impresso um hinario, as expensas dos festeiros, e distribuido ao publico nas
missas.

Além das musicas e das liturgias, os hinarios costumam conter
informacdes sobre o histérico da cidade e sobre a festa, algum depoimento

pessoal dos festeiros e agradecimentos a comunidade pela colaboragédo. No

hinario de 2011 encontrei a seguinte descricao do tambor:
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Danca africana, trazida pelos negros escraws das senzalas. Dois
caxambus, bem repicados, fazem o ritmo frenético na ginga de roda.
Antigamente sua caracteristica era a liberdade no voo de um péassaro
com os bragos para cima, dancada pelo casal, atualmente se misturou
com a sUcia. A danca do tambor € uma prowocacado: a mulher provoca
o homem, o homem sapateia e corre atras da mulher. Assim, num ritmo
frenético ela danca abrindo os bracos como um voo de &guia, ou com
as maos nas cadeiras, com um pé na frente e outro atrds num
compasso bem dramatico (Hinario, 2011 — Monte do Carmo, TO)

Os familiares do rei e da rainha tém participacdo efetiva na celebracéo,
principalmente organizam uma procissao da familia no momento do ofertério,
onde apresentam o0s elementos que representam a festa, como bolos
tradicionais, licores, instrumentos musicais, entre outros itens que sao levados
para o altar e recebidos pelo sacerdote. Nas quatro festas que acompanhei
durante a pesquisa também foi criado um momento para reverenciar Senhora
do Rosério, com a passagem da imagem entre os fiéis.

Antes do encerramento da cerimbnia os sacerdotes cedem o0 espacgo
para os festeiros e familiares. E o momento dos depoimentos pessoais,

geralmente carregados de emocéo, onde a experiéncia vivida é relatada.

[...] Quero compartilhar com vocés a minha experiéncia e alegria em
estar a frente das festiidades de Nossa Senhora do Rosario. Em
2010 assisti com muita emocdo a missa do dia 18 de julho quando
minha prima foi rainha. Seu discurso me emocionou muito e quando
fui cumprimenté-la ela disse: E vocé, quando vai ser rainha? Nao
hesitei e naquele mesmo dia decidi colocar o0 meu nome na lista.
Foram oito anos de espera. [...]JDurante o processo de preparagdo da
festa o rei, eu e nossas familias também estivemos presentes em
quinze pousos da Folia do Divino, momentos impares junto aos
festeiros do império do Divino, conhecendo rituais, tradi¢des,
benditos, dangcando sussa e participando de refeicbes saborosas.
[...]Muito obrigada, comunidade carmelitana, jamais esquecerei o que
vivi aqui durante esses dias (MOTA, rainha 2018).

[...] Sinto-me honrada pela oportunidade de viver essa tradicdo, essa
cultura que perpassa geracdes e se fortalece em seus principios e
valores atraveés da reweréncia ao sagrado e a sabedoria popular,
revivendo cantos, dancas, cultos, e culinaria, permanecendo e se
mantendo dentro do espago sagrado, pontos de conexdao com nossas
origens, de forma vibrante, pulsante e méagica. Minha sincera gratidao
a toda a comunidade pelo acolhimento e pela dedicacdo a
manutencdo dessa cultura. Que ela permanega entre nés (CHAVES,
rainha 2019).

Apdés os depoimentos sdo distribuidas lembrancinhas da festa
preparadas pelos festeiros, algo delicado relacionado a devocdo a Nossa

Senhora. O Ultimo momento da celebragéo, antes da bencéo final, é reservado
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ao anuncio e apresentacdo dos festeiros do ano seguinte a comunidade. Ao
final da missa todos saem do recinto para a Ultima parte da festa: o cortejo até
a casa dos festeiros, animado pelos grupos de congos e de taieiras e pelo
pessoal do tambor.

Presenciei certa tensdo em relacdo a atuacdo do tambor durante a
apresentacdo dos congos e das taieiras no cortejo da rainha, nas festas que
acompanhei na pesquisa de campo. Segundo o Rei dos congos, e algumas
rainhas e pessoas da comunidade que entrevistei, os tambozeiros ofuscam a

apresentacdo dos grupos:

O lugar do tambor é I4 na frente, puxando o cortejo, ndo tem que vim
aqui nos pé da rainha. Quem canta e danca pra ela no dia dezoito é os
congo, a vida toda foi assim. O tambor comanda a Cacada no dia 17.
No tempo de Santana® n3o tinha isso de tambor fazer essa bagunca
no meio dos congo, indo e vindo toda hora. Santana puxava o cortejo
na frente até chegar na casa da rainha. Agora, quando chegava la ele
fazia a roda e tocava pra o powo dancar. Isso é que é o certo (LOPES,
rei dos congos, entrevista em 2018).

Em julho completam 19 anos da realizagdo de minha festa de Rainha e
alguns aspectos da festa de Nossa Senhora do Rosario continuam me
preocupando: o enfraquecimento da atuagdo do grupo de Congos; a
supremacia do tambor sobre os outros grupos folcléricos no dia do
cortejo da Rainha, inclusive incorporando cantigas dos congos nos
seus batuques; a falta de consciéncia individual de cada grupo sobre
seus limites de atuacdo (AMARAL, entrevista 2019)

De fato, € facil observar que a evolugcdo dos grupos — congos e taieiras —
fica prejudicada pela constante vinda do tambor ao local em que eles
apresentam cantos e dancas para a rainha e o rei. Ora, o grupo do tambor
arrasta uma multiddo com ele, com isso silencia os cantos e obstrui a
coreografia dos grupos.

As pessoas mais velhas, principalmente entre os congos, consideram
essa inovacao do grupo do tambor uma quebra de tradicdo na festa, entendem
gue o espaco de protagonismo do tambor € na Cacada da Rainha; no cortejo
eles devem ser coadjuvantes, reconhecendo como atracdo principal a

apresentacdo dos outros grupos.

82 santana foi um ritmista importante da cidade, mencionado como o rei do tambor. E uma forte
referéncia para as geracfes atuais, e sempre homenageado no evento da Cagada da Rainha.
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Os mais jovens discordam, argumentam que o tambor deve reverenciar
a rainha também no dia 18 de forma efetiva, e ndo apenas encabecando o
cortejo. Consideram que os tambores levam energia para o cortejo de Nossa
Senhora do Rosario e empolgacdo para o publico. De todo modo a questédo
aparece a cada ano e vai se mostrando como mais uma ressignificacdo no
espaco da festa.

O cortejo segue pelas ruas com grande participacdo popular, sob um sol
forte de quase meio dia, até chegar a casa da festa. Uma longa mesa esta
preparada para servir o café com bolo a multiddo, e os reis sentam-se no trono
onde sdo reverenciados, acompanhados pelos festeiros do ano seguinte. Apos
o café com bolo a mesa é retirada e comeca um baile animado. Logo ao lado
no quintal, em frente a barraca onde por duas semanas a festa foi preparada,
uma roda de tambor estd no maior agito.

Cerca de duas horas depois o rei, a rainha e um grupo de pessoas,
acompanhados por um sanfoneiro e pelos tambores, voltam as ruas para levar
em casa 0s novos festeiros. Um pouco antes, um dos organizadores da festa
atual despachou para a casa que esta recebendo a festa varias latas de bolo,
garrafas de café e litros de licor, suficientes para servir ao publico que participa
desse evento social. O grupo chega a casa da préxima festa com muita
animacao: as pessoas dancam forrg, participam da roda de tambor, tomam
café com bolo, em seguida partem de volta para a casa da festa, onde esta

sendo preparado um banquete.
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Baile de encerramento da festa de Nossa Senhora do Rosario, 2011 — Monte do Carmo/TO

Os convidados de honra do banquete sdo os congos e as taieiras,
instalados em uma comprida mesa preparada com esmero. Mas o convite €
estendido a muitas pessoas: amigos, o clero local, trabalhadores voluntarios,
boleiras, gestores municipais, doadores de recursos, reis, rainhas e
imperadores de festas passadas, visitantes, romeiros, turistas, pesquisadores e
guem mais aparecer.

Assim termina cada festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte do
Carmo, apos dois dias de atividades intensas, precedidos por semanas de
preparacdo e folguedos. Como se nesse lugar, por um pequeno recorte de
tempo, as pessoas se dispusessem a desnudar-se de seus papé€is sociais e
vivenciar uma certa plenitude, com a intencdo talvez de lembrar que a vida nao
se encerra em apenas uma dimensao imposta pelos valores do utilitarismo e da

rentabilidade, como sugere Duvignaud:

A festa coloca o homem face a um mundo sem estrutura e sem
cédigo, o mundo da natureza onde tém exercicio apenas as forgas do
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“Eu”, os grandes estimulos da subwversdo. Ela se destrdi e renasce
das suas cinzas. E se conwerte na constatacdo de que as relagdes
humanas ndo instituidas, a fusdo das consciéncias e das afetividades
substituem todos os cddigos e todas as estruturas. As pessoas ai
realizam o impossivel, isto é, a comunicagdo comum, além de todo
espaco e permanéncia [...] (DUVIGNAUD, 1983, p.68).

Rei e rainha de Nossa Senhora do Rosario em cortejo, 2012 — Monte do Carmo/TO

Messias (2016, p. 17) destaca que, a festa “na medida em que
interrompe o dia a dia e garante com divertimentos, cantigas, dancas, comidas,
bebidas, pomposidade, ostentacdo e vestimentas a troca de experiéncias, de
bens e simbolos carregados de significados” torna-se uma forma de refletir
sobre a vida. Dificil ndo pensar na recomendacdo de Marta Campos: “[...]
guando estivermos participando das festas do Carmo, saberemos que, embora
apenas um momento renovado anualmente, elas sdo antes o coroamento de
um longo tempo de festa e de trabalho” (CAMPOS, 1988, p. 51), um tempo

vivido e compartilhado por muitos, pela gente da cidade e pela gente do sertéo.
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3.4 A festa ja acabou, festeiro quer ir embora

Desmonte de barracas ao final da festa, 2017 — Monte do Carmo/TO

A festa de Nossa Senhora do Rosario foi cumprida mais uma vez. Monte
do Carmo ficou modorrenta e silenciosa. Acompanhar o desmonte do tempo e
do espaco cortesdo que habitou a cidade nas duas primeiras semanas de julho
ou de outubro, nas quatro festas que acompanhei de 2017 a 2019 como
pesquisadora, revelou-se uma experiéncia marcada pela nostalgia, mas
também pela compreensdo de que ali, uma festa que finda gesta outra que
vira. Ela ndo termina sem que uma nova seja prometida. E esperada.

A promessa de uma nova festa ndo é algo retérico, € a razdo de ser de
rituais que apresentam e aclamam os novos festeiros na igreja; que o0s
conduzem pelas ruas ao lado dos reis atuais; que os colocam em um lugar de
honra no trono, ladeando os anfitribes do presente, para que comecem a ser
reconhecidos pela comunidade; que os levam com musica, fogos e tambores
para a casa da festa vindoura.

Callois (1988) entende que € compreensivel que a festa atravesse a
existéncia cotidiana do individuo com a forca das emocdes intensas, a0 mesmo

tempo em que ficam esmaecidas as atividades diarias que ocupam seu tempo



169

Embora comprometido com essa vida que o sustenta, alimenta-se da
lembranca de uma festa e da espera de outra, pois que ela representa o tempo
permitido a intensidade de suas emocdes e a transformacfes de seu ser.

Que brumas ocultaram a cidade da festa? Que rel6gios e calendarios
reinstalaram o tempo da vida comum? S&o perguntas que podem ocorrer a
qualquer criatura que permaneca na cidade, no pos-festa. Congos, taieiras,
caretas e majestades ndo trafegam mais pelas ruas: retomaram seus papéis de
servidores publicos, agricultores, estudantes, profissionais auténomos. Os
tambores, reco-recos, pandeiros e caixas silenciaram.

As tendas, que receberam o cenario de celebracdes faustosas ao lado
da antiga igreja, foram desmontadas; equipamentos de som e centenas de
cadeiras que acomodaram os fiéis durante os ritos litirgicos foram embarcados
em caminhdes que partiram. Decoradores recolheram da igreja, da casa da
festa e das ruas os artificios utilizados no processo de recriacdo de imagens e
representacdes: tecidos, painéis, lumindrias, flores, estruturas moveis, artefatos
de iluminagao.

Coroas, cetros e a cruz gloriosa, legados da Irmandade de Nossa
Senhora do Rosario dos Pretos aos devotos de Monte do Carmo, foram
guardados em lugar seguro. Na casa da rainha, familiares e auxiliares diretos
dos festeiros embalaram e retiraram moveis, rouparia, utensilios e apetrechos,
gue durante cerca de vinte dias serviram ao propoésito de transformar uma
residéncia local na casa de preparacao e realizacdo do evento festivo.

Uma infinidade de vasilhames e utensilios tomados de empréstimo foi
devolvida a comunidade: panelas, tachos, gamelas, peneiras, facas, facoes,
incontaveis tabuleiros e formas de assar bolos, liquidificadores, batedeiras e
processadores, freezers, geladeiras, fogdes industriais, entre outros itens.

A barraca de palhas, antes um espaco fervilhante de atividades na
fabricacdo dos bolos, foi desmontada; mesas rusticas estilo cavalete, jiraus e
bancos, agora sem serventia nessa casa desabitada, foram levados por
pessoas interessadas em reaproveita-los de outras maneiras. Fornos de barro
foram desfeitos para que o terreno, antes reino das boleiras tradicionais, fosse
devolvido sem vestigios. Lenhas e gravetos que sobraram foram doados para

acudir a preciséo de alguém.
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Vestigios da festa que finda: alimentos doados em abundancia, 2017 — Monte do Carmo/TO

A faixa afixada na entrada, que proclamava “Sejam bem vindos! Nossa
Senhora do Rosario esta aqui’, foi retirada, quem sabe guardada para um novo
festeiro. A casa foi lavada, escovada, vasculhada do chdo ao teto para ser
entregue. Tudo nela foi retirado, devolvido, embalado ou doado. A casa da
rainha ndo existe mais, voltou a ser o endere¢co de um dos moradores da Rua
Coronel Carolino.

Ouvir os participantes e realizadores da festa expressarem seus
sentimentos, sobre o encerramento do tempo festivo e a retomada da vida
ordinaria, remeteu-me as impressées de Campos (1988, p. 51) quando
registrou, ao final de sua pesquisa, que o tempo da festa se estende e se
repete, e que “nas horas suspensas das festas do Carmo se celebra e se
pronuncia de forma mitica a existéncia de um mundo de abundéancia”, unido e
harmonia, vivido e repetido.

N&o os ouvi falarem de tempos findos, experiéncias irrepetiveis. Em vez

disso, proclamaram a emocéo vivida e a expectativa futura de viver tudo de
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novo, com a certeza de que nada sera igual. Como um rio, que nunca é o
mesmo ao banhar todos os dias as ribanceiras conhecidas.

A festa ndo € passado para aqueles que a vivem em Monte do Carmo,
ndo se encerra em si mesma. Ela transcende os dias marcados no calendario,
€ um vir a ser, uma promessa com garantias de ser cumprida: pelos fiéis
depositarios da lista de espera na casa paroquial, e pela comunidade, que
guarda a sabedoria de como realiza-la “com liberdade e criatividade, sem ferir a
tradicao”, segundo recomenda a carmelitana Nazareth Gomes Alves.

Os participantes, brincantes, realizadores e voluntarios olham para a

frente, vislumbram a préxima festa enquanto retomam suas vidas:

Conto os dias para a préxima cacada, quero estar la brincando,
correndo com meus amigos, alegrando a cagada, fazendo parte da
histéria da comunidade. Depois que comeg¢amos ser careta nao
queremos mais parar. Quero ser careta nas festas dos proximos reis e
rainhas para ajudar com a alegria da cacada (NERES, entrevista em
2018).

Quando wejo as taieiras dancando como parte da Festa de Nossa
Senhora do Rosério eu me sinto realizada, e fico torcendo pra que as
préximas rainhas se preocupem com isso e ndo deixem morrer essa

tradicdo. (ALMEIDA, entrevista em 2018).

Se fosse pra fazer novamente a festa eu faria sem problema nenhum,
com muita fé, com muita gratiddo, com muita alegria. Sou um homem
realizado como rei dessa festa de Nossa Senhora do Rosério e eu
espero que eu seja um homem melhor agora pra frente, por mim e por

todos que me rodeiam (GOMES, entrevista em 2019).
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A pesquisadora em trabalho de campo na preparacdo da festa 2017 — Monte do Carmo/TO

A descricdo dos fenbmenos culturais, aqui considerados como sistemas
de significacdo — sinais, mensagens ou textos — passa necessariamente pela
interpretacdo. E aquele lembrete geertziano de que ndo estudamos a aldeia,
mas na aldeia. Melhor dito: € necessario que coloquemos a parte nossa
concepcdo para compreendermos as concepc¢Oes alheias, e que busquemos
ver as experiéncias de outros com relagdo a sua propria concepg¢ao do eu
(GEERTZ, 2013; 1997).

O proposito deste estudo etnografico foi compreender o contexto no qual
se insere a festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte do Carmo e os
sentidos que lhe sédo atribuidos pela comunidade, garantindo sua permanéncia
entre as geracoes. Trata-se de uma festa trazida de Portugal para regides do
Brasil onde, além de colonos brancos também estavam inseridos africanos e
indigenas.

Souza (2002) assinala que as varias formas pelas quais o catolicismo foi
adotado por comunidades afrodescendentes na Ameérica portuguesa tem
recebido menos atencdo do que os cultos derivados de tradi¢cdes africanas.
Estudos sobre processos de sincretismo, aculturagdo, miscigenacdo cultural e
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outras discussfes tentam dar conta do surgimento de novas culturas a partir do
encontro entre povos diferentes®®. Somente a partir dos anos 1970 a
abordagem sobre religiosidade nas populacdes escravizadas nas Américas tem
desviado o foco dos cultos afro-brasileiros e buscado compreender o
catolicismo praticado por algumas comunidades. Nesse ponto a antropologia
cultural tem sinalizado que as culturas podem se misturar sob diferentes modos
de contato e, além de se desenvolver, se perpetuar.

Com essa perspectiva, a festa estudada foi registrada com o maximo de
consisténcia e veracidade — densidade — como propde Geertz (2013), cujo
entendimento sobre fazer etnografia, € tentar decifrar um manuscrito estranho,
desbotado e repleto de incoeréncias. Descrever com densidade a festa de
Nossa Senhora do Rosario em Monte do Carmo — manuscrito de decifracao
complexa — foi um processo construido e amadurecido ao longo de dois anos
de pesquisa com a comunidade local, quando descobri que deveria também
inventar algumas rotas préprias.

Entdo nasceu a ideia de construir narrativas, se podemos nominar assim
essa rota escolhida para destacar e descrever momentos e personagens da
festa, utilizando como fonte principal os registros do diario e as conversas no
barracdo. Ao final foram selecionados dez textos que compdem a segunda
parte deste capitulo.

Em Benjamin (2012) encontrei algo proximo do lugar que ocupo em
relagdo a construcdo dessas narrativas. O autor comenta analogicamente
sobre dois tipos de narradores: o marinheiro, que viaja a lugares de outros,
estabelece relacbes temporarias e extrai elementos novos desse contato.
Esses elementos, por sua vez, passam por intersec¢cdes em relacdo as
narrativas do outro narrador, o artesao local, que nunca sai, por iSso conhece
muito bem o lugar de origem. Quando ambos se encontram, as narrativas sdo
ampliadas. Ambos o0s narradores se complementam, recriam e nutrem as

historias, para o bem da memodria coletiva. Nao é facil nem simples textualizar a

8 RODRIGUES Nina. Os africanos no Brasil. Sao Paulo: Companhia Editora Nacional, 1945;

BASTIDE Roger. As Américas Negras, as civilizagdes africanas no Novo Mundo. S&o Paulo:
Difel, 1974; CARNEIRO, Edson. Antologia do negro brasileiro. Rio de Janeiro: Edicdes de ouro,
1962; entre outros.
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cultura, mas a escrita das narrativas, nutrida pelos registros do diario e pela
interlocugdo com a comunidade, foi um exercicio enriquecedor na
compreenséo da festa de Nossa Senhora do Roséario, em Monte do Carmo.
Ambos 0s narradores se complementam, recriam e nutrem as historias
para o bem da memodria coletiva. Nao é facil nem simples textualizar a cultura,
mas a escrita das narrativas, nutrida pelos registros do diario e pela
interlocucdo com a comunidade, foi um exercicio enriquecedor na

compreensédo da festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte do Carmo.
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SEGUNDA PARTE

3.5 Narrativas sobre a Festa de Nossa Senhorado Rosario

o e

Rei e Rainha na Cacada, festa de Nossa Senhora do Rosério 2019 — Monte do Carmo/TO

“La no céu tem sete estrelas mais clara do que a lua
Nossa Senhora do Rosério ta passeando na rua”.

(Canto das Taieiras— Monte do Carmo/TO)
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O SOQUETE

Rei e Rainha dangam o tambor — Festa de Nossa Senhora do Roséario 1979
Monte do Carmo/TO

A festa, na opinido de varios autores que se debrucam sobre o tema, é
tradicdo sim, mas ndo no sentido de imobilidade. Ela é tradicdo quando se
inscreve no calendéario, se perpetua entre as geragfes. Entretanto ndo é
sempre a mesma, ela se repete mas passa por mudancas, € ressignificada
pelos grupos que a realizam. O mais importante nesse processo é a
transmissdo e a forca da ancestralidade, que faz com que a festa ndo se
descaracterize.

Pois bem, as festas do Divino e de Nossa Senhora do Roséario em Monte
do Carmo sédo exemplos disso. Presentes na comunidade desde o século XVIII,
€ certo que foram ressignificadas ao longo do tempo. Circunstancias de ordem
econdmica, social e mesmo cultural ou de costumes levaram a comunidade a
promover mudangas e ajustes em varios setores: na ornamentacdo, na

confeccdo dos bolos tradicionais, nos figurinos, nos espacos da festa, entre
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outros aspectos. Talvez por isso a festa atravessou os tempos e fluiu entre as
geracdes, cuja realizacao é disputada pelos mais jovens.

Nesse processo alguns rituais foram reelaborados, como € o caso da
entrada dos festeiros na cidade, uma encenacdo que relembra a vinda dos
Imperadores, Reis e Rainhas do sertdo para preparar e realizar a festa, afinal,
os fazendeiros e 0s pequenos proprietarios eram os realizadores mais comuns

do grande evento.

Cacada da Rainha, Acervo da familia Pereira Aimeida, 1979 — Monte do Carmo/TO

Outros rituais, no entanto, desapareceram. E o caso do soquete, reunio
de pessoas destinadas a limpar o arroz da casca, que servia para alimentar os
trabalhadores da festa durante sua preparacao, além de preparar o fuba para a
fabricac&o do bolo de arroz.

No livro Elos Perdidos, Nazareth Gomes Alves relata vivéncias e
testemunhos sobre a histéria da cidade, em especial sobre as festas. E dela
essa vivida reminiscéncia sobre o soquete: “..] 0 costume era reunir a
comunidade ao luar, munida de lamparinas ou lampides, gamelas, peneiras,
bacias, pildes e maos de pildo. Tinha gente para todos os servicos com a maior
boa vontade. Cerca de uns trés ou mais pildes, com pessoas dispostas para

socar 0 arroz, outras para as peneiras de assoprar (tirar a casca), outras para
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coar e servir o café que era infalivel, regado de um apimentado tambor que
entoava, durante e depois. Com essa brincadeira eram deixadas umas oito
sacas de arroz limpo. Uns oito dias depois a comunidade era convocada

novamente para a tiracao do fuba.”

Cacada da Rainha, Acervo da familia Pereira Aimeida, 1979 — Monte do Carmo/TO

Recorro as minhas proprias memorias de infancia em Monte do Carmo e
vejo que elas se aproximam de fato da narrativa de Nazareth. O quintal ao luar,
o tambor, o café servido com bolo, a cantoria, o trabalho que virava festa. De
cada pildo se acercava uma dupla e firmavam um ritmo naquele socar, as
vezes bastante acelerado. Sempre havia gracejos, e ndo era raro um pouco do
arroz espirrar do pildo devido a uma travessura dos socadores.

As criancas nao ficavam apenas na vadiacdo, no soquete havia tarefas
destinadas a elas, como ajudar a catar os graos com casca, do arroz socado e
peneirado. Qualquer adulto envolvido no soquete podia solicitar pequenos
servicos das criangas (pega isso, leva aquilo, chama fulano), inclusive entregar
bilhetes timidos dos rapazes para as mocas, ou delas para eles.

Em meu tempo de menina em Monte do Carmo ndo tinha luz elétrica,
agua encanada ou fogdo a gas, isso demandava inimeras tarefas cotidianas:

lavar roupa nas fontes e buscar agua para todo servico doméstico em potes ou
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latas na cabeca; providenciar lenha; passar roupa com ferro a brasa, entre
outras. Visitar alguém a noite exigia o uso de uma boa lamparina ou lampiéo,
tanto para encontrar o caminho quanto para desviar do gado que dormia
esparramado tranquilamente na praga.

Uma noite de soquete, portanto, era 0 maximo dos acontecimentos.
Talvez por isso eu guarde em minha memoria esses eventos de preparacdo da
festa como lembrangcas que ndo se apagam: socar o0 arroz, fazer a farinha, tirar
o fuba e o polilho, produzir os bolos. Momentos de magia, danca, comida,

amizade e uniao.

O Rei, a Rainha e os sacerdotes, Festa de Nossa Senhora do Rosario na década de 1960.

Aceno da Familia Magalhdes Gomes — Monte do Carmo/TO
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A CASA DA RAINHA

4

Nossa Senhora
do Rosario esta aqui.

Entrada da Casa da Rainha, Festa de Nossa Senhora do Rosario 2017— Monte do Carmo/TO

7

O dia na Casa da Rainha® é uma festa constante: visitantes entram e
saem, as pessoas trabalham em todos os espacos, em duplas ou em grupos
maiores, em diferentes tarefas: produzir bolos, lavar e untar formas e
tabuleiros, preparar licor, cortar lenha para o forno, desenformar bolos,
preparar comida para os trabalhadores, cuidar do forno e tantas outras
providéncias a serem atendidas.

Contudo, repito: é uma festa. Enquanto trabalham, as pessoas
conversam, brincam, gracejam, dao conta das fofocas da cidade, contam suas
aventuras e desventuras umas as outras, narram histérias e praticam
sociabilidades.

Tudo € muito organizado: o trabalho na Casa da Rainha € planejado nos

minimos detalhes e em cada dia se produz um tipo de bolo. Ndo ha intervalos,

4 . ~ .
8 Denominagcédo que a comunidade de Monte do Carmo confere ao local em que acontece a
preparagdo da Festa de Nossa Senhora do Rosério.
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mesmo apos o almoco, porque o0 processo de preparacdo das iguarias nao
pode esperar.

Enquanto os voluntarios cuidam da fabricacdo de bolos e licores, a
Rainha e o Rei se ocupam em providenciar os diversos aparatos necessarios
ao seu reinado nos dias da festividade: figurinos, fogos de artificios, animais e
montarias, decoragdo, organizacdo dos rituais, escolha das pessoas que
estardo a frente de cada evento da festa, acomodacédo para os convidados que

virdo de varios lugares, entre muitas outras tarefas.

il
Pessoas realizando trabalho voluntario na preparacéo da Festa de Nossa Senhora do Rosério, 2017
Monte do Carmo/TO

A Casa da Rainha é propriedade de um morador local, que ha varios
anos tem cedido sua residéncia para os festeiros. O terreno ao lado da casa
também foi cedido por outro proprietario. E um lugar necesséario para a
instalacdo do barracdo e para a utilizacdo do forno de barro onde sado assados

0s bolos.
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O local fica no centro da cidade, de facil acesso pela rua principal ou por
um atalho proximo a igreja. O més é julho, os dias s&o ensolarados e
envolvidos por um grande vento que comeca a uivar na madrugada, em sua
desobriga de musica e atropelo: chicoteia os galhos das mangueiras, cavalga
telhados, desarruma quintais, solapa roupas esquecidas nos varais, se infiltra
nos vdos das portas até que o dia vai alto. E o vento grande de julho,

instalando ele também seu império na cidade, no tempo do festejar.

Altar para Nossa Senhora do Rosario na casa da rainha, 2019 — Monte do Carmo/TO

Na Casa da Rainha, sou acolhida com hospitalidade e convidada a
tomar um café com bolo na cozinha. Em seguida, chego ao barracdo onde séo

preparados os bolos. O barracéo é feito com estacas que formam uma espécie
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de saldo com paredes e teto de palhas verdes. O mobiliario € composto por
uma mesa, trés gamelas®, quatro bancos rasticos de madeira dispostos nas
laterais e um jirau® com cerca de quatro metros de comprimento, que fica

encostado a parede da casa e ao lado do barracéo.

Preparo do bolo de arroz, 2012 — Monte do Carmo/TO

Na mesa se encontram ingredientes que serdo utilizados para a
confeccdo dos bolos. Fora do barracdo, em um espaco aberto, h4 dois grandes
fornos de barro e, encostado ao muro dos fundos do terreno, acomoda-se uma
pilha de lenha cortada. O restante do espaco na frente e ao lado esquerdo do
barracdo esta livie e muito limpo. A direita, fica a entrada lateral da casa que
leva direto a cozinha.

Os fornos ja se encontram acesos e, aos poucos, 0s voluntarios vém
chegando e se apresentando a Rainha para receber os materiais de trabalho.
Hoje esta sendo feito o biscoito de coco.

By asilhas compridas de madeira.
8 Tabuas compridas apoiadas em forquilhas de madeira rolica.
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Por volta das 10 horas, pessoas da comunidade trazem doacfes de
produtos (ovos, polilho, Oleo, café). Outras vém oferecer trabalho voluntario,
sendo rapidamente incorporadas ao grupo de preparacao do almoc¢o. Em certo
momento, fui convidada a auxiliar nas tarefas. Apos receber avental e touca,
juntei-me a um grupo para misturar ingredientes e operar a maquina de sovar a
massa.

Tarefa realizada, observei a cozinha onde estava sendo preparado o
almocgo: havia dois fogdes a lenha construidos no chdo, cobertos com azulejos
e com grades na parte onde se apoiam as panelas. Cada fogdo comporta cerca
de quatro panelas grandes ou tachos. Para o almoco, foi preparado arroz
branco, feijao, picado de abdbora e quiabo, além de costela bovina. Ao meio
dia, o almoco foi servido aos trabalhadores e seus familiares, principalmente

criangas. Como também aos familiares do rei, da rainha e alguns visitantes.

Preparacéo da Festa de Nossa Senhora do Rosério, 2017 — Monte do Carmo/TO

Apéds o almoco, as pessoas retomaram o trabalho de fabricagéo de bolos
até que toda producado foi armazenada, exceto uma fornada do bolo de arroz,

distribuida entre os trabalhadores voluntarios que embalaram e levaram para
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casa. Antes de encerrar os trabalhos do dia, todos ajudaram na limpeza do
barracéo e na lavagem e organizacéo dos vasilhames.

E assim, sob o império do vento grande de julho, a Festa de Nossa
Senhora do Rosario vai sendo urdida em fios e tramas, em risos e labor, em
um tempo cedido pelo calendario apenas para ela, recuado da vida comum. E
o tempo da festa onde tudo o mais é afastado, em que a cidade atravessa um

limiar e faz a passagem da vida comum para o reino do festejar.

Fornos de barro que assam bolos para a festa, 2017 — Monte do Carmo/TO
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A ARTE DE FILO

Produc&o do biscoito amor perfeito, 2017 — Monte do Carmo/TO

Filomena de Oliveira Negre, ou Fil6, como € conhecida em Monte do
Carmo, é uma boleira tradicional. Ela pode ser encontrada ora na Casa da
Rainha ora na Casa da Festa do Divino, a frente de equipes de trabalho na
confecgdo dos bolos da festa. Geralmente comparece no inicio da manha e
orienta a preparacdo das primeiras fornadas. Na sequéncia, 0s grupos de
trabalho prosseguem, seguindo com rigor as medidas dos ingredientes
determinados por ela, o ponto certo da massa para enrolar e do forno para
assar.

Encontro Fil6 na Casa da Festa, conduzindo os trabalhos de produgéo
do biscoito de coco. Observo ela colocar em cada gamela trés pratos de
araruta (ou seis litros, cujo medidor de quantidade é um litro circular de metal),
um litro de 6leo, 500 gramas de margarina, 250 gramas de coco ralado, duas
colheres (de sopa) de fermento em p@, duas colheres de sal, duas colheres de

erva doce.



187

As gamelas ficam sobre bancos e de cada uma se encarregam dois
voluntarios que misturam os ingredientes. Estes sdo afastados para um dos
lados da gamela, enquanto na outra metade Filé coloca um quilo de agucar e
sobre ele quebra ovos. A dupla de trabalho mistura bastante esses ultimos
ingredientes até que o acucar se dissolve completamente.

Entdo, toda a massa da gamela € misturada e entregue a outra pessoa
gue vai colocando em pequenas quantidades na maquina de sovar, até que
fique bem leve e macia. A massa sovada é entregue a outro grupo que se
encarrega de enrolar os biscoitos na méo e coloca-los em formas de aluminio
para assar.

Fil6 vem algumas vezes para esse grupo e avalia se os biscoitos
enrolados apresentam um padrdo de tamanho e forma, as vezes enrolando
alguns para demonstrar como deve ser feito. Ela também verifica a textura e
observa se a massa esta ficando seca, entdo recomenda que cada pequena
porcdo seja sovada na gamela antes de enrolar. Novamente demonstra como

fazer.

(

Fil6 (blusa branca) orienta a confec¢éo de bolos, 2017 — Monte do Carmo/TO
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Outras pessoas levam as formas com os biscoitos para o jirau proximo
ao forno para a etapa de assamento. A boleira inspeciona o forno para atestar
se esta no ponto certo. Entdo, auxilia o forneiro a limpar as brasas com um
rodo e fazer a varredura das cinzas com uma vassoura.

Pergunto a Fil6 sobre o material daquela vassoura. Ela diz: “rama”. Que
tipo de rama? “Qualquer rama: goiaba, malva, esses trem”. Uma vassoura €
usada apenas uma vez? “Nao, conforme a quentura do forno, a gente varre até
trés vezes s6 com uma vassoura. A gente rapa o burraio tudo, ai é s6 passar a
vassoura. S6 o bolo de arroz que ndo precisa varrer, a gente puxa bem
puxado, ai ndo precisa varrer”. Indago se a temperatura do forno € a mesma
para todos os tipos de bolo. E ela informa: “Tem segredo de um bolo pra outro,

porque tem bolo que o forno € mais quente, como o bolo de arroz e o trovao”.

Bolo de arroz recém-saido do forno, 2017 — Monte do Carmo/TO

Fil6 relata que aprendeu o oficio de boleira sozinha: “minha mae nao
ensinava a gente fazer as coisas. Eu, depois que eu casei, foi que eu vim
aprender fazer bolo. Via as boleiras fazendo nas festas, eu ajudava e ai eu

aprendi. Depois, comecava la em casa e acertava. As boleiras daquele tempo
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era Vitorina e Elvira. Nesse tempo néo tinha casa de festa, fazia os bolos na
casa das boleiras e os festeiro ia pegar”.

Fil6 e o forneiro colocam cada forma em um suporte de cabo longo e a
depositam no forno com concentragdo cuidadosa, pois elas s&o de tamanhos e
formatos variados. Observo que ha uma sabia logistica na acdo dos dois, pois
nenhum espaco é negligenciado. O forno fica inteiramente ocupado e sua porta

é fechada com uma tampa de latéo.

Biscoitos esfriam para serem armazenados, 2017 — Monte do Carmo/TO

ApOs assados, os biscoitos séo retirados do forno pelo mesmo processo
pelo qual foram colocados e sao depositados em uma comprida mesa ao lado.
Varias pessoas se juntam com panos nas maos para segurar as formas
guentes e despejar o conteudo em um recipiente forrado com uma toalha. Ali,
eles ficardo algum tempo até esfriarem e serem armazenados. Diariamente sdo
produzidas cerca de vinte latas de 20 litros.

Fil6 € uma mulher com pouco mais de 60 anos. Embora reservada e de
pouca conversa, observo que ela é gentil com as pessoas que estdo sob seu
comando e gosta de ensinar sua arte. Ela confidencia que o oficio de fazer bolo
foi o recurso que a ajudou criar os filhos. A casa dela fica na Praca da Matriz,

bem pertinho da igreja e no quintal hA uma espécie de barracdo que abriga o
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forno e os apetrechos necessarios a sua arte. A boleira nunca teve ajudantes,

contava apenas com o auxilio de uma de suas meninas, como ela diz.

Petas esfriam para o armazenamento, 2017 — Monte do Carmo/TO

Filomena de Oliveira Negre, ou Fild, pertence a galeria de notaveis
mestres do oficio de produzir, com esmero e arte, 0s bolos servidos nas longas
mesas das festividades em Monte do Carmo. Ela se mostra reverente com as
boleiras do passado por haver transmitido a mulheres de sua geragdo esse
saber e reconhece que ja ndo conta com o vigor de antes: “de primeiro eu fazia
bolo com encomenda do dia primeiro até o dia quinze de julho. Agora, quase
ndo t6 fazendo mais, que eu ndo t6 mais igual eu era ndo, a gente vai ficando
mais fraca”.

As labaredas queimam madeira e gravetos. As vassouras de rama
expulsam as cinzas. As boleiras depositam nesse Utero quente de barro sua
arte: amor perfeito, trovdo, bolo de mae, peta, pipoca, bolo de arroz, pé
rachado, biscoito de coco, douradinho. Sabores e saberes ancestrais. Que

atravessam as areias do tempo. Em Monte do Carmo.
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O AMOR PERFEITO

Amor perfeito, 2018 — Monte do Carmo/TO

Em uma gamela, a boleira coloca nove litros de polvilho, uma pitada de
sal, quatro ovos, um quilo de margarina. Entdo, mistura bem a massa e a
desloca para uma parte da gamela. No espaco livre, acrescenta um quilo de
acucar refinado e dois litros de leite de coco. Apés muito bem misturados,
esses dois ingredientes sdo reunidos a massa que aguardava. A boleira
acrescenta mais quatro ovos e novamente mistura tudo muito bem. Na

sequéncia, a massa € sovada... sovada... sovada.

Sovar: verbo regular; transitivo, infinitivo. Significa amassar, fustigar,
molgar, desancar, vergastar, calcar, ameigar.

As maos da boleira pegam um punhadinho de massa e comecga o

processo de enrolar os biscoitos.

Enrolar: enovelar, enrodilhar, enroscar, espiralar, torcer, virar.
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Enrolados, os biscoitos sdo arrumados em tabuleiros, enquanto aguarda

o ponto certo da quentura do forno para que sejam assados.

Assar: verbo transitivo. Significa crestar, abrasar, moquear, inflamar,
cozer sem fervura.

Amor perfeito, pronto para o forno, 2018 — Monte do Carmo/TO

Em Monte do Carmo e outras cidades do Tocantins, amor perfeito é a
denominagcdo de um biscoito, que esta sempre presente nas mesas de iguarias
servidas ao povo nas festividades. Ele resulta de saberes ancestrais passados
de uma geracdo a outra. E comum ser tratado como produto artesanal,
embalado com delicadeza e enviado em forma de presente, as vezes para
lugares distantes das comunidades que o produzem.

N&o raro alimenta a poesia:

“Adocarei tua boca

com o sabor do amor perfeito:
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nuvem doce de coco
alquimia perfeita
de refinada iguaria

restrita ao paraiso”. &

Amor perfeito — Monte do Carmo/TO

Amor perfeito também da nome a uma erva da familia das violaceas
(Viola tricolor), nativa da Europa e cultivada como ornamental em regides de
clima frio ou ameno. As flores dessa planta hibrida apresentam pétalas
arredondadas e manchadas na base, com coloracdo variada em tonalidades
roxa, branca e amarela.

E o amor, componente do amor perfeito? Em Platdo h& referéncia ao
amor Eros, ligado a ideia de desejo. Ja em Aristételes a definicdo do amor Filos
esta ligada a ideia de alegria. Ele ainda se apresenta sob o ideal da rendncia e
da doacdo plena, no sentido Agape dos gregos, que também aparece nos

escritos cristaos.

7 . .
8poema de autoria da pesquisadora.
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Preparacdo do biscoito amor perfeito, 2017— Monte do Carmo/TO

Perfeito: funciona como substantivo (quando determina a realidade) ou
adjetivo (quando qualifica algo). Significa sublime, puro, esmerado, perficiente,
rematado, magnifico, primoroso, insuperavel.

Voltemos as iguarias das festividades tocantinenses. Regressemos a
Monte do Carmo: a boleira retira do forno, um a um os tabuleiros e formas
repletos de amor perfeito. Com uma leve sacudida, eles se soltam e séo
facilmente colocados em um recipiente (talvez uma grande bacia) forrado com
uma toalha. Entdo os biscoitos descansam um pouco e esfriam para serem
guardados em latas. Isso € feito com delicadeza, pois sédo frageis, podem se
quebrar se tratados com aspereza. As latas sdo guardadas em um cémodo
destinado ao armazenamento de toda producdo e suas prateleiras vao sendo

preenchidas durante o periodo de preparacado das festividades.
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Iguarias da Festa de Nossa Senhora do Rosério, 2011 — Monte do Carmo/TO

O amor perfeito cumpre seu propdésito nas compridas mesas de iguarias:
do Divino, de Nossa Senhora do Rosério, de Santos Reis, das Santas Almas
Benditas, de Nossa Senhora do Livramento, de Nossa Senhora D’ Abadia, de
Nossa Senhora da Natividade, de Santa Luzia, de festas e rezas do Tocantins,
nas cidades e no sertao.
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E SENHORA DO ROSARIO QUE ESTAMOS FESTEJANDO

Cacgada da Rainha 2019 — Monte do Carmo/TO

O Rei e a Rainha correm contra o tempo: tém exatos doze meses para
organizar a Festa de Nossa Senhora do Rosario, a partir do momento em que
sdo anunciados a comunidade como os festeiros do ano seguinte. Esse
anuncio acontece ao final de cada festa, assegurando sua préxima realizacao.

Na verdade, a Festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte do Carmo
ndo parece correr o risco de ter sua realizagdo comprometida por falta de
voluntarios que se disponham a assumir seu reinado. Dentre todas as
festividades no calendario da cidade, esta festa é notadamente a mais
disputada, o que significa anos de espera para cada pretendente®,
circunstancia que coloca os jovens cada vez mais na lista de reis e rainhas,
responsaveis pela organizacdo da festa de Nossa Senhora do Rosario em

Monte do Carmo.

8 A longa fila de espera destina-se apenas aos reis e rainhas para a Festa de Nossa Senhora
do Rosario do més de julho, uma vez que ela acontece também no més de outubro (com sua
prépria lista de pretendentes), talvez em razdo da grande demanda de candidatos.
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Os congos festejam Nossa Senhora do Rosério, 2016 — Monte do Carmo/TO

A organizacdo da festa ndo é algo simples. Nas recomendacfes da
carmelitana Nazareth Gomes Alves, no livro Elos Perdidos, ela cita as
principais atribuicdes do Rei: divulgar a festa pela fé e tradicdo; providenciar a
chegada com a Rainha, na cidade; tomar a posicao festiva e animacéo da
festa; dividir com a Rainha tarefas e despesas; visitar o Imperador do Divino e
receber a visita de reciprocidade; verificar se estdo em ordem tambores,
figurinos, cavalaria; acionar a cacada e reinados; enviar convites ao seu circulo
de amizades; acompanhar a Rainha na entrega da festa aos novos festeiros.

Quanto a Rainha, ela orienta que deve conquistar patrocinios, ajudas e
donativos para a festa; tomar a postura de soberana no espirito devoto e social;
contratar musicos, decoradores e fotégrafos; providenciar a chegada real na
cidade; visitar o Imperador do Divino; solicitar o apoio do prefeito; ficar sempre
disposta a receber visitantes, jornalistas, pesquisadores e curiosos, com
devidas informacdes sobre a festa; tomar a posicdo do brilho da festa com

liberdade e criatividade, sem ferir a tradic&o.
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Missa de Nossa Senhora do Rosério, 2012 — Monte do Carmo/TO

A festa resulta de uma longa preparacao, que se intensifica nas duas
Ultimas semanas, durante as quais sdo realizados importantes rituais. O
primeiro deles é a entrada do Rei e da Rainha de Nossa Senhora do Rosario e
do Imperador do Divino, na cidade. E uma espécie de rememoracéo da festa
em tempos passados, quando a populacdo do lugar vivia mais na zona rural, e
0s reis, rainhas e imperadores eram os fazendeiros da regidao que chegavam
no inicio do més de julho com todos os apetrechos e produtos para realizar a
festa.

De todo modo, essa festa de chegada movimenta a comunidade que vai
ao encontro desses personagens na entrada da cidade e ganha as ruas,
cantando e dancando tambor. O trajeto finaliza na porta da igreja ou na casa da
festa para um café com bolo. Nesse evento, 0 Rei e a Rainha fazem sua
primeira aparicdo publica como dirigentes da Festa de Nossa Senhora do
Roséario. Poucos dias depois, dois outros rituais mobilizam a comunidade: a
visita do Imperador do Divino ao Rei e a Rainha, além da visita de retribuicdo

deles ao Imperador.
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O Rei e a Rainha na Cacada, 2017 — Monte do Carmo/TO

Chega o momento da festa. A cada ano, nos dias 17 e 18 de julho o
reinado de Nossa Senhora do Rosério se estabelece em Monte do Carmo, e 0s
anfitrides de sua festa — 0 Rei e a Rainha — sdo engolfados em um frenesi de
compromissos do rezar, do festar e do reinar. S0 os tempos da festa: tempo
da devocéo; tempo do tambor; tempo dos congos e taieiras; tempo dos caretas;
tempo de cacar a Rainha; tempo do amor perfeito, do trovado, do bolo de mae,
do licor de jenipapo; tempo do rezar e tempo do festar.

Senhora do Rosario estd na igreja recebendo cantos de louvor e ritos
litrgicos, mas também estad passeando nas cantigas do povo nas ruas:
“passarei alegre, alegre eu vou cantando, Senhora do Rosario que ndés vamos
festejando”; ou ainda: “Rei e Rainha vamos embora, direto pra igreja visitar

Nossa Senhora”.
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Os tambores na Festa de Nossa Senhora do Rosério, 2012 — Monte do Carmo/TO

O Rei e a Rainha precisam de folego e logistica para cumprir a agenda
de seu reinado. Um compromisso termina e outro comeca no espaco de vinte e
quatro horas de forma frenética e quase ininterrupta. Tentemos acompanha-
los:
17 de julho — das 15 as 18 horas, Cacada da Rainha; 20 horas, cortejo para a
Igreja; coroacédo; missa; cortejo para a Casa da Rainha; café com bolo; baile.
18 de julho — 8 horas, cortejo para a igreja; missa de Nossa Senhora do
Rosario; cortejo para a Casa da Rainha; café com bolo; baile; entrega da festa

ao Rei e Rainha do ano seguinte; banquete.
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O Divino visita Senhora do Rosario, 2017— Monte do Carmo/TO

Senhora do Rosario pode ser reverenciada em um altar ao lado do trono
do Rei e da Rainha, mas também pode estar no centro da mesa de café com
bolo; ou visitando o Divino na casa de sua festa acompanhada do Rei, da
Rainha e de uma multiddo, com musica, tambor e foguetério. Porque a festa é

daigreja, é darua, € da casa, lugares que ela requisita para si.
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CORRER COMO CARETA

Caretas na Cagada da Rainha, 1979 — Monte do Carmo/TO

A festa de Nossa Senhora do Rosario, acontecimento de dois dias do
calendario nos meses de julho e de outubro em Monte do Carmo, é aberta com
a Cacada da Rainha. E um evento que arrasta uma grande multido
comandada pelo som do tambor, e que proclama com muita empolgacéo:
“Passarei alegre, alegre eu vou cantando, Senhora do Roséario que nés vamos
festejando”. Esse canto acompanha todo trajeto que inicia na casa da Rainha e
segue na direcdo norte da cidade por cerca de um quildmetro até um local
aberto denominado Botequim, rodeado pela Serra do Carmo.

S&o Vvarios os personagens que atuam na Cacada: o Rei, a Rainha, 0s
cacadores e as cacadeiras que desfilam em cavalos enfeitados, os caretas que
correm o tempo todo entre as pessoas com malabarismos e gracejos, e 0s
tambozeiros ou turma do tambor como sdo conhecidos.

Além desses, outro personagem marcante da Cacada da Rainha € o
povo: dancante, efusivo, alegre sob o sol escaldante do més de julho que no

entanto ndo arrefece o animo de ninguém, talvez porque o chamado do tambor
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ndo permita. A multiddo participa com grande empolgacdo desse momento da
festa da Rainha, como assinala um jovem brincante de Monte do Carmo: “A
gente gosta de tudo na Cacada da Rainha, ela € muito especial, uma das
tradicdes que a gente mais gosta. Desde o tambor que puxa e anima a cagada,
0 povo que ndo mede esforgos pra fazer todo aquele percurso com sol forte, os
caretas brincando o tempo inteiro, os cagadores e cacadoras, o rei e a rainha,
sempre muito bonitos. Entdo tudo € bom na cacgada, tudo atrai o povo. Mas em

minha opinido o maior atrativo € o tambor. Ele comanda a cacada”.
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O tambor conduz a Cagada da Rainha — Monte do Carmo/TO

Quando chega ao Botequim a cacada para a fim de festejar. O Rei e a
Rainha dancam na roda de tambor, assim como seus acompanhantes. E
servido café com bolo a realeza, em seguida o Rei e a Rainha séo
devidamente reverenciados. Ao retornar a cidade 0s personagens reais
conduzem o cortejo a frente de todos, em seus cavalos enfeitados.

O tambor continua a arrastar a multiddo com um novo canto: “Rei e

Rainha, vamos embora, direto pra igreja visitar Nossa Senhora”. Em frente a
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igreja o tambor repica, 0s sinos tocam, o povo danca e o cortejo continua até a
casa da Rainha. Nesse trajeto, os participantes param em algumas casas para
reverenciar a memoria de figuras ilustres do tambor e da histéria cultural da
cidade.

A Cacada da Rainha é o paraiso do careta. “Gosto muito de ser careta, €
muito bom participar de uma tradicdo de sua cidade, uma coisa que vocé
gosta, vocé esta correndo com seus amigos. Tenho vontade de correr como
careta outras vezes, ndo vou parar”’, relata um rapaz de Monte do Carmo, em
sua terceira experiéncia como careta. Ele fala que desde a infancia e
adolescéncia tem participando da Festa de Nossa Senhora do Rosario, e
destaca que mesmo cursando engenharia em Palmas, sempre retorna a Monte

do Carmo para participar da festa.

O careta em acdo na Cagada da Rainha, 2017— Monte do Carmo/TO

O povo nao sabe quem sao os caretas, mas as vezes eles séo flagrados

por algum detalhe sutil, talvez porque a convivéncia em uma cidade pequena
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torne os tracos das pessoas muito familiares aos outros, mesmo sob disfarce:
“fazemos o méximo para disfarcar quem somos, mas as vezes alguém nos
reconhece pelo caminhado, pelo olho sob a mascara, ou algo assim.”

Os caretas combinam o local de encontro com antecedéncia, e no dia da
Cacada da Rainha reinem-se sem que ninguém da cidade perceba, para
compor 0s personagens: “levamos para esse local roupas, trapos, luvas, ténis,
mascaras, sujamos as roupas, algumas pecas rasgamos, trocamos acessorios
entre nos; o objetivo é ficar uma vestimenta bem baguncgada”, confidencia o
careta.

O careta em brincadeiras com o publico na Cagada da Rainha — Monte do Carmo/TO

Ao ouvirmos a memaria de pessoas da cidade sobre a festa no passado
constatamos peculiaridades em relacdo a festa atual, inclusive a respeito dos
caretas. Uma informante assinala que “os caretas eram se muito uns quatro;
eles usavam roupas velhas com uma estopa por cima; na cara a mascara era
de papelédo ou entéo era feita de cuia: enfeitava ela, fazia o nariz, fazia pintura,
fazia a barba com cabelo de bode, era tudo eles que faziam. Quando era

menina eu tinha medo, uma vez sai correndo e entrei pra debaixo da cama.”
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Os caretas ndo param: correm, cabriolam, fazem gracejos, passam um
cip6 comprido de galho seco nas pernas das pessoas e, se elas correm, eles
as perseguem no meio da multiddo provocando risos no publico.

Eles adoram esse jogo de brincar e causar medo, embora todos saibam
gue ndo passa de uma encenacao brincalhona que traz um tempero especial a
Cacada da Rainha: “ja corri umas trés vezes e quero continuar correndo.
Depois que comecamos ser careta ndo queremos mais parar. Conto os dias
para a préxima cacada, para estar la brincando, alegrando a cacgada, fazendo
parte da histéria da comunidade, mesmo que as pessoas ndo saibam quem

somos”, confidencia o careta.

O careta e os brincantes na Cagada da Rainha — Monte do Carmo/TO.

Ninguém teme mais os caretas que as criancas. Ao ver os mascarados
elas fogem em desabalada carreira, ou se agarram aos pais, quando sao de
colo: “quando chegamos bem perto com elas despercebidas levam um susto e

€ aguela choradeira, ai nés tentamos acalmar com gestos ou brincadeiras.”
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Nazareth Gomes, no livro Elos perdidos, considera que a Cacada da
Rainha na festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte do Carmo caracteriza
um costume da corte portuguesa “quando dispensava o luxo da vida palaciana
e se instalava no campo em acampamentos, pelo prazer da caca. NOSsos
antepassados fizeram de tudo isso um folguedo.” Para a autora, 0s caretas da

Cacada representam os bobos da corte daquela realeza.

O careta e seu cip6, 2012 — Monte do Carmo/TO

7z

Os caretas compreendem que seu papel na Cacada é divertir os
brincantes e animar o evento: “tenho certeza que o careta tem um papel na
festa mas eu vejo pelo lado da brincadeira, uma boa parte da alegria do povo
vem dos caretas.” O careta descreve sua fantasia na Ultima Cacada: mascara
verde de lobo, vestido de sua avd, calca rasgada, um ténis em um pé e uma
botina em outro, meias de cores diferentes, camisa, luva e suspensorio.

O careta da entrevista ndo quer mais saber de ser brincante. Apos trés
anos correndo na Cacada da Rainha s6é tem vontade de ser careta. Com uma
risada, o jovem afirma que se for encontrado como brincante neste evento seus

amigos que correm vao aprontar muitas presepadas com ele.
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Ao final da entrevista ele enfatiza: “Quero ser careta novamente. Quero
ser careta nas festas dos proximos reis e rainhas de Nossa Senhora do
Rosario para ajudar com a alegria da cacada. Ser careta novamente é obvio

para mim.”

§

O careta e a brincante na Cagcada da Rainha — Monte do Carmo/TO

Assim tem inicio a Festa de Nossa Senhora do Rosario em Monte do
Carmo: com alegria, brincadeiras e muita empolgacdo. Os tambores repicam, a
multiddo canta e danca, os caretas correm, e Senhora do Rosario é
reverenciada. Afinal, conforme a narrativa local ela foi encontrada na serra ao
redor da cidade e levada para a igreja rodeada por seu povo, seus tambores,

suas dancas e cantos, e sua devocao alegre.
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SENHORA DO ROSARIO VISITA O DIVINO

Entre as bandeiras do Divino reina Senhora do Rosario, 2017 — Monte do Carmo/TO

Ao longo de muitas geracdes, quando o més de julho chega a Monte do
Carmo galopando o vento grande, Reis, Rainhas e Imperadores estabelecem
um império em nome do Divino e um reinado em honra a Nossa Senhora do
Rosario. Cada pessoa sabe o que isso significa: o tempo da festa chegou.

Monte do Carmo ndo é a mesma no més de julho. Desde a primeira
semana pode ser vista uma alteracdo no ritmo de vida do lugar, quando as

funcbes rotineiras do cotidiano sdo substituidas pela preparacao de trés festas:
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de Nossa Senhora do Carmo padroeira da cidade, do Divino Espirito Santo, e
de Nossa Senhora do Rosério.

Os carmelitanos comparecem como voluntarios nos diferentes espacos
gue requisitam sua colaboracdo: a igreja precisa de organizadores para as
novenas e a festa da padroeira; o Rei e a Rainha do Rosario bem como o
Imperador do Divino requisitam todos de boa vontade para fazer bolos, licores,
e refeicbes ao longo de duas semanas, sendo que parte dessas atividades
envolve habilidades e conhecimento especifico; o Capitdo do mastro do Divino
e a Capitd do mastro de Nossa Senhora do Rosario preparam suas respectivas
festas para o Ultimo dia das novenas.

Mas além desses labores, o periodo de preparagdo da festa também é
preenchido com RITUAIS, entre eles a visita que o0 Rei e a Rainha de Nossa
Senhora do Rosario fazem ao Imperador do Divino Espirito Santo e a
retribuicdo da visita pelo Imperador. S&o momentos festivos com grande
participacdo popular, regados o café com bolo, licor, banda de mdasica,

foguetdrio, suscia, e tambor.

Preparacdo da casa da festa do Divino para receber a \isita do rei e da rainha, 2017
Monte do Carmo/TO

Quando a visita do Rei e da Rainha de Nossa Senhora do Rosario ao
Imperador é anunciada, a casa da festa do Divino é preparada para receber,
com pompa e fartura, os visitantes ilustres. O dia € movimentado e frenético, o
saldo de festa € decorado em vermelho e branco, uma longa mesa € preparada
com bolos variados, e um grande numero de pessoas aguarda com o

Imperador do Divino a chegada das visitas.
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O Rei e a Rainha saem de casa acompanhados de uma multiddo. Uma
banda toca musicas alegres e dancantes, o povo canta junto e o cortejo segue
pelas ruas. Senhora do Roséario é conduzida a frente de seu povo, com fogos
anunciando que ela e sua comitiva estdo a caminho. Da casa do Imperador

fogos respondem, indicando que a visita que se aproxima é motivo de jubilo.

Cortejo da visita do rei e da rainha de Senhora do Rosario ao imperador do Divino, 2017
Monte do Carmo/TO

Quando o cortejo do Rei e da Rainha chega a casa da festa do Divino é
recebido com honra: uma multiddo os aguarda a porta, tendo a frente o
Imperador, a Imperatriz e os alferes das folias, que saudam os recém-
chegados com as bandeiras vermelhas de fitas. Nossa Senhora do Rosario é

recebida pelos anfitrides e conduzida a um pequeno altar entre os simbolos



213

gue representam o Divino. Todos entram na casa da festa, com animacédo e
alegria. Assentos especiais foram preparados para as majestades, uma
espécie de trono de onde eles observam seus suditos festejarem o encontro

das duas festas.

O tambor comanda a festa na casa do Imperador do Divino, 2017 — Monte do Carmo/TO

O café com bolo é servido, os tambores sdo aquecidos e ao primeiro
repique os pares entram na roda e comecam a dancar. As majestades nao se
futam a esse chamado e a multiddo em volta aplaude. O tambor pertence a
festa da Rainha, é o ritmo que marca seu reinado em todos 0s eventos que
acontecem fora da igreja. E quando as festas se encontram os tambores
repicam e proclamam: “Quem pode mais? E Deus do céu! Quem pode mais? E
Deus do céu!”. A noite vai alta quando a comitiva do Rei e da Rainha deixam a

Casa do Imperador do Divino.



214

O Imperador do Divino e a Rainha de Nossa Senhora do Rosario dangam o tambor, 2017

Monte do Carmo/TO

A visita sera retribuida e entdo tudo se repetira. O Rei e a Rainha em
sua casa enfeitada de azul e branco receberdo o império do Divino e
novamente as duas festas estardo reunidas. E assim, enquanto prepara suas
festividades Monte do Carmo celebra com folguedos esses momentos de
vivéncia coletiva, carregados de significados. Porque no tempo da festa somos
levados a esquecer a dureza de nossa vida cotidiana e a experimentarmos
uma vida mais leve. Que assim seja.



O Rei e da Rainha recebem a visita do Imperador, 2017 — Monte do Carmo/TO
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EDIMAEL

Edimael na preparacdo da Festa do Divino Espirito Santo, 2017 — Monte do Carmo/TO

Conheci Edimael em 2017 quando iniciei a pesquisa de campo em
Monte do Carmo. De pronto chamou-me a atencéo o fato de encontrar entre 0s
voluntérios que preparam as festividades do més de julho uma crianca
envolvida na azafama dos adultos, em meio as inUmeras tarefas que
constituem a rotina dos barracbes do império do Divino e do reinado de Nossa
Senhora do Rosario.

Edimael parecia ndo afadigar-se, sempre alegre oferecia-se para auxiliar
em varias acoes no decorrer do dia, sem fazer pouco de qualquer servico que
aparecia: lavou vasilhas, ajudou as cozinheiras a preparar 0 almoco,
providenciou utensilios e ingredientes para as boleiras, desenformou bolos ao
pé do forno, varreu o chao.

Muitas vezes o vi sendo convocado por um ou outro adulto e la estava

ele, pronto para a tarefa. Na pausa para o almogo perguntei-lhe por que ele
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escolheu passar duas semanas de suas férias no barracdo das festividades
trabalhando o dia inteiro. Ele respondeu de pronto: “E porque nos ser humanos
devemos ajudar o préximo; quem me motivou a ajudar na casa da festa foi a
Rejane, que eu trabalhasse nessa festa do Divino, disse que era 6timo pra mim
e eu gostei muito e agradeco a Deus, primeiramente porque eu tenho vida e
saude, porque é muito 6timo ajudar o proximo.”

Edimael contou-me ter onze anos, “pré-adolescente”, fez questdo de
frisar. Mora com a mae em um bairro afastado, por isso nem sempre pode vir &
missa aos domingos como gostaria, porque precisa ajudar na arrumacao da
casa e na lavagem de roupas.

Em 2018 wvoltei a encontrar Edimael em julho e em outubro, agora na
preparacdo da festa de Nossa Senhora do Rosario: “guem me convidou a
trabalhar nessa festa foi a minha madrinha Margareth, a irma dela é a Rainha;
entdo eu gosto de estar aqui porque € no trabalho que a gente vai

acostumando a ter aquela amizade, aquele amor, aquele carinho, a fé.”
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Edimael concentrado na preparacdo da festa, 2018 — Monte do Carmo/TO
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Entre os voluntarios do barracdo encontrei uma professora de Edimael.
Segundo ela, € um garoto que apresenta uma maturidade precoce em varios
aspectos, principalmente nos cuidados que dispensa a mae; na escola é
sociavel, alegre, interessado. Observei que ele chegava cedo ao barracéo, por
volta de sete horas, e saia quando todo trabalho estava finalizado, por volta
das 18 horas.

A respeito do trabalho voluntario das pessoas na casa da festa, Edimael
entende que a “boniteza da festa é feita pelas pessoas, sem a participagédo das
pessoas a festa ndo existe, acaba.” Por isso ele ajuda, “para ter mais gente,
pra ter mais amor.”

Edimael acalenta um sonho: ser o Imperador do Divino: “meu sonho é
ser o Imperador. Eu ja falei com minha méae mas ela conversou comigo que nos
ndo tinha condi¢do de pegar a festa, mas disse que quando nos tiver mesmo
condicdo no6s vamos pegar.” E acrescenta, confiante: “acho que um dia vai
acontecer, mas € Deus que manda, entdo ele que sabe.”

Enquanto isso ele trabalha com disposicao e alegria na preparacdo das
festas de sua cidade, principalmente aprende nessa escola que é o barracao,
fervilhante de oportunidades para alguém interessado como ele: “a primeira
coisa gue estou aprendendo é fazer bolo com a boleira Filé, aquela que mora
na frente da pracga, e com a boleira Neném. Elas me ensinam fazer bolo, me
ensinam ter higiene também, porque no barracdo a gente tem que ter bastante
higiene.”

Em julho de 2019 reencontrei Edimael na casa da festa de Nossa
Senhora do Rosario, sempre diligente, auxiliando em variadas tarefas. Aos
treze anos perdeu um pouco 0s tracos de crianca e esta se tornando um rapaz,
e é como um rapaz que o vejo depois na abertura da festa, montado em um
belo cavalo e vestido a carater, como um dos cavaleiros na guarda de honra
das majestades na Cacada da Rainha. Estampava no rosto um sorriso
encantador, ciente da importancia e do destaque de seu papel naquele
contexto.

Lembrei-me de quando o conheci, do seu prazer com a convivéncia
nesse espaco festivo, como confidenciou na ocasido: “quando vocé chega na
casa da festa vocé d4 um bom dia, pede a benc¢éo pra aqueles mais velhos que

€ o direito, da aquele abraco forte, porque ai que damos respeito e recebemos,
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ai que a gente vai ter mais amor, uma amizade assim eterna, € assim que a

gente encontra amigos de verdade.”
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Edimael na Cagada da Rainha, 2019 — Monte do Carmo/TO

No trabalho de campo compreendi que o tecido das festividades de
Monte do Carmo é bordado todo ele de histérias de vida alinhavadas de
sabedoria, de sonhos e de fé; historias tocantes como a de Edimael: “preciso
continuar ajudando fazer as festas, porque se a gente ndo ajudar elas pode
acabar; devemos cuidar do nosso Divino, da nossa paroquia, e assim vai indo”,
conclui o menino, decidido em seu propésito de receber um dia a coroa do

império do Divino em Monte do Carmo. Que seja assim.
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A CASA DA FESTA DO DIVINO
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Saldo ornamentado para o café com bolo da Festa do Divino,2017 — Monte do Carmo/TO

No barracdo de preparacdo da Festa do Divino Espirito Santo os
trabalhadores voluntarios chegam cedo, recebem avental e touca e séo
convidados a quebrar o jejum com café, cha, bolos diversos e pagoca. Alguém
solta um foguete, anunciando que a casa do Imperador do Divino esta
funcionando. Os dois fornos ja estdo acesos, assim como os fogdes a lenha.

A Imperatriz do Divino anuncia os trabalhos do dia: além das tarefas
rotineiras de preparar o almogo e manter o funcionamento da casa, nesse dia
acontecem duas atividades especificas: produzir 10 latas do biscoito amor
perfeito e preparar 60 quilos de pagoca de carne de sol que serd servida no
evento da entrada dos festeiros na cidade, no dia seguinte.

No meio da manhd alguns homens entregam uma doacdo de grande
guantidade de carne bovina no barracdo. Imediatamente varias pessoas se
juntam para cuidar da tarefa de separar a carne em varias porgdes, colocar em
embalagens de plastico e levar para os freezers; outras se encarregam de

preparar as carnes de sol.
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Trabalhadores woluntarios cuidam da carne recebida de doacdo, 2017 — Monte do Carmo/TO

Vérios grupos de trabalho agem ao mesmo tempo no barracio:
enquanto um grupo se dedica a producdo do biscoito amor perfeito, outro se
encarrega do trato com a carne que foi doada, outro se ocupa da preparagao
do almocgo e um quarto grupo de pessoas se encarrega de fazer a pagoca.

Produtos da Casa da Rainha chegam a casa do Imperador do Divino:
carne de sol, farinha e 6leo para a preparacdo da pacoca, porque os festeiros
do Divino e do Rosario fardo o evento da Entrada na cidade juntos, entédo
compartilham as despesas do evento.

Um grupo de pessoas se dedica a preparacdo dos 60 quilos de pacoca,
e envolve varios trabalhadores com as tarefas de cortar a carne de sol, fritar
em Oleo, acrescentar a farinha, socar em pilées grandes de madeira, refogar
em um pouco de 6leo quente, colocar nas embalagens e guardar em caixas de
isopor.
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Bolo de mae 2017, Monte do Carmo —TO

Os barracdes das divindades trabalham em conjunto para a realizacéo
de algumas celebragdes ou folguedos que ocorrem nas duas semanas que
antecedem a festa: a entrada das majestades na cidade, a visita do Imperador
ao Rei e a Rainha, e a visita do Rei e da Rainha ao Imperador. Nesses dias os
barrac6es dos festeiros fervilham de atividades e o ritmo é frenético.

Embora as duas festas, do Rosario e do Divino, sejam realizadas em
dias diferentes, uma em sequéncia imediata a outra, o periodo de preparacao é
o mesmo. Os voluntarios as vezes dividem seu tempo entre os dois barracdes,
mas as vezes optam por auxiliar do inicio ao fim uma das duas festas, muitas
vezes por compromisso antecipado com um dos festeiros.

Assim, cada ano a cidade é tomada por ritmos, sabores e aromas
trazidos com o més de julho: é o tempo da festa, tempo de mergulhar em outra

esfera da existéncia e de descortinar a profundidade das coisas.
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O MENINO IMPERADOR
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Pedro Emanuel tinha seis anos quando foi Imperador do Divino Espirito
Santo, na cidade de Monte do Carmo, em junho de 2011. Ele descende de
tradicional familia carmelitana. Isso significa que esta impregnado de saberes
dos antepassados desde o0 nascimento. Como qualquer menino da
comunidade, Pedro Emanuel reconhece o significado local dos toques ritmados
do sino da igreja e da vibragdo do tambor, elementos herdados de seu
antepassado Santana, reverenciado como um grande ritmista pelos
carmelitanos.

Saidas e chegadas de folias, cortejos, Festas do Divino, Festas do
Rosario assim como outras de Monte do Carmo sdo momentos que se
entrelacam com a historia da familia de Pedro Emanuel ao longo do tempo.
Seus parentes ja foram Imperadores, Reis, Rainhas e Alferes uma geragdo

apos a outra.
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O fato € que Monte do Carmo realiza no més de junho uma Festa do
Divino protagonizada por criangas, que reproduz, em sua intrincada
complexidade, a Festa do Divino na versdo adulta. Nesta festa das criancas
estdo presentes os rituais, as folias, o cortejo imperial, a coroacdo do
imperador, a decoracdo dos ambientes em vermelho e branco, os figurinos, as
mesas fartas de bolo, a devocgao e a alegria.

As criangas personificam todos o0s papéis: participam ativamente da
liturgia das missas, entoam os cantos das folias, vestem-se com apuro para
conduzir a bandeira do Divino em busca de doagdes e esmolas. E aprendem.
Na vivéncia da festividade, os pequenos carmelitanos se apropriam de sons,

ritmos, cores, sabores, aromas e saberes ancestrais.

s ;

Encontro das Folias — Festa do Imperador Mirim do Divino, 2011 — Monte do Carmo/TO

Ao assistir a festa do Imperador Pedro Emanuel podia-se perceber quao
grande é o fluxo de transmissdo de conhecimento da comunidade as novas
geracbes. Embora ndo seja proclamado em nenhum momento que a festa

tenha como propdsito transmitir, os ritos cerimoniais sdo praticados com
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observancia; o manto, a coroa, o cetro e a bandeira sdo portados e conduzidos
com respeito; a divindade € reverenciada.

Mas quem imagina que Pedro Emanuel deixou de ser uma crianca para
tornar-se apenas uma alteza imperial sisuda e grave engana-se. E certo que
cumpriu com reveréncia todos os rituais do complexo cerimonial da Festa do
Divino, de maos dadas com sua Imperatriz, igualmente compenetrada.

Entretanto, em alguns momentos pude flagra-lo na leveza de um
Imperador menino durante a preparacao da festividade, quando o vi auxiliando
com alegria os voluntarios que se dedicavam a preparar os bolos tradicionais

de sua festa.

At

Folia das mulheres — Festa do Imperador Mirim do Divino, 2011 — Monte do Carmo/TO

Mas nada se compara a0 momento em que o imperador e a imperatriz
sairam da igreja para iniciar o cortejo até a Casa da Festa. Pedro Emanuel
estava com toda majestade: a coroa de prata, usada pelos imperadores em
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Monte do Carmo por tantas geracfes, era pesada e grande demais para sua
cabeca, mas ele parecia nao ligar para esses detalhes mundanos. Desceu o0s
degraus da igreja, solene e grave, entdo levantou a cabeca, olhou para a
multiddo e estampou no rosto o mais incrivel sorriso: o riso do menino que
ofuscou a gravidade do imperador. Estava tudo certo. Estava tudo em seu

devido lugar. Em Monte do Carmao.

O riso do Imperador, 2011 — Monte do Carmo/TO
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CONSIDERACOES FINAIS

Cacada da Rainha, 1979 — Acervo da familia Pereira Almeida, Monte do Carmo/TO

Quando vocé chega na casa da festa pra ajudar vocé da um
bom dia, pede a bencé&o pra aqueles mais velhos que € o direito,
da aquele abraco forte nas pessoas, porgue ai que a gente
damos respeito e encontramos amigos de verdade, uma
amizade assim eterna ndo é toda hora que a gente encontra. Eu
lavo vasilhas, ajudo fazer bolo, eu varro, fago coisas importantes.

(Edimael Limeira de Almeida,
ajudante voluntario nas festas de
Monte do Carmo/TO)
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Colocar um ponto final na escrita desse estudo ndo é algo simples. Ha
uma certa dificuldade em apartar-me de sua construcdo e atar os nés; ha vozes
das ruas de Monte do Carmo pedindo passagem para ecoar ho texto: cantos,
benditos, tambores; risos, agrados, gracejos, labor e camaradagem
presenciados; ha conversas ao pé do forno e provacédo de bolos ainda quentes;
ha o frenesi da festa em seu climax, sua teatralidade e suas larguezas.

O trabalho aqui apresentado sobre a Festa de Nossa Senhora do
Rosario em Monte do Carmo partiu de indaga¢des que conduziram ao objetivo
de compreender seu contexto, bem como os sentidos que lhe séo atribuidos
pela comunidade. A etnografia realizada em quatro edi¢cées da festa, de 2017 a
2019, resulta em algumas consideracbes que foram alinhavadas nesse
processo.

A festa estudada em Monte do Carmo permite uma variedade de
abordagens e pontos de vista, circunstancia que favoreceu a opcao pela
descricdo densa como metodologia, sob a perspectiva de Clifford Geertz.
Geertz recomenda ao pesquisador sair do lugar comum; esquivar-se de rétulos
e definicbes a priori; considerar as teias de significados e o0 modo como séo
transmitidas historicamente, incorporadas e expressas em formas simbdlicas. A
descricdo densa, portanto, sinaliza que ha varias abordagens que podem ser
consideradas na compreensdo de uma realidade. Certeau (2001) assinala que
nossas categorias de saber ainda sao rusticas e nossos modelos de andlise
muito elaborados, dificultando que seja percebida a incrivel riqueza que se
esconde no estudo das coisas cotidianas.

O estudo apontou um Vvisivel sentimento de pertencimento da
comunidade em relacdo a festa, participando e se envolvendo em todo
processo de preparacdo e realizacdo, a frente da gestdo do evento. A igreja
catdlica detétm o controle sobre as cerimbnias religiosas e o0s rituais
relacionados a ela, como a coroacéo dos festeiros, por exemplo, mas em todos
0s outros aspectos a festa de Nossa Senhora do Rosario é gerida pela
comunidade e pelos ocupantes do papel principal: o rei e a rainha, como nos
tempos da irmandade.

Aos personagens do enredo, juntam-se muitos outros com seus
diferentes oficios e saberes, assumindo trabalho voluntario na casa dos

festeiros. E perceptivel uma forte adesdo das pessoas com o tempo da festa,
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alterando o cotidiano de suas vidas e assumindo papéis e responsabilidades
para que ela se realize.

Essa espécie de compromisso em fazer com que a festa aconteca, “com
boniteza” como assinala o menino Edimael, aparece a todo momento nos
depoimentos, como um dever para com Senhora do Rosario considerada
Rainha e anfitrid da festa. Na verdade h& uma intrinseca relacdo com a santa,
para além da devocéo catdlica, uma espécie de intimidade que permite uma
devocdo alegre e sem reparos, visivel nos cantos de congos, taieiras e
tambozeiros: “oh! Pretinha, pretinha do Rosario”; “vamos embora, direto pra
igreja visitar Nossa Senhora”; “Senhora do Roséario na igreja ficou, ela ficou
deixa ficar, para o ano que vem nos tornamos festejar”; “la no céu tem sete
estrelas mais clara do que a lua, Nossa Senhora do Rosério ta passeando na
rua”.

A ressignificacdo ou adaptacdo aos contextos parece ter permitido que a
festa seguisse acontecendo e fluindo entre as geragdes. Embora se evidencie
na fala das geracOes anteriores certa preocupacdo em relagcdo a mudancas em
alguns aspectos, ha também em outras vozes a compreensdo de que muitas
dessas mudancas embelezam a festa atual. Mesmo a transferéncia das
cerimbnias religiosas da igreja para um espaco aberto € vista como uma
adequacdao necessaria a grandiosidade do evento no presente.

Os figurinos, e a decoracdo, hoje considerados luxuosos em relacdo a
um passado proximo, causam preocupacdo aos mais velhos quanto a
dificuldade de pessoas de condicdo econdmica menos privilegiada realizar a
festa. Contudo, ndo apareceu nas falas uma opinido unanime, uma parte
consideravel da comunidade acredita que uma vez assumido 0 compromisso a
festa acontecerd, por meio da ajuda local e com o concurso da santa, conforme
a condicao de cada um.

Outra tensdo que aparece na festa diz respeito a apresentacdo de
congos, taieiras e tambozeiros no cortejo do rei e da rainha. Segundo o rei dos
congos e pessoas da comunidade entrevistadas, os tambozeiros ofuscam a
apresentacdo dos grupos no cortejo. Os tambozeiros e os jovens discordam,
para eles os tambores levam energia para o cortejo de Nossa Senhora do

Rosario e empolgacédo para o publico. De todo modo, a questédo reapareceu em
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todas as festas observadas durante o trabalho etnogréafico, indicando uma
possivel ressignificacdo em andamento.

Mas, em um ponto a concordancia é geral: a tradicdo da festa, naquilo
que compde seu roteiro ha geracdes, tem sido mantida, e isso aparece como
mais importancia para eles do que o fato de ela ser mais glamurosa ou mais
simples. Segundo os depoimentos, a beleza da festa reside na manutengéao de
sua tradicdo: na Cacada da Rainha, nos cortejos e reinados, nas missas e na
coroagao, nas mesas de bolos tradicionais, nos folguedos de preparacgéo, nas
rodas de tambor. Desde que a tradicdo ndo seja rompida, consideram que a
festa serd sempre bonita.

Ao finalizar a etnografia da festa, no modo como ela € realizada em
Monte do Carmo, compreendo-a revestida de mesticagens: na mistura dos
corpos, desde a colonizacdo, e também dos imaginarios. E preciso considerar
que desde o século XVI missionarios catolicos atuaram em regides da Aftica,
principalmente Congo e Angola, onde colocaram em curso formas africanas de
catolicismo e incorporacao de elementos cristaos as religides locais.

Desse modo, mesticagens culturais em que o catolicismo se apresenta
como elemento dominante ocorreram antes do processo de colonizacdo e
escraviddo nas Ameéricas, antecipando situacfes de misturas culturais que
viriam a tomar forma no império portugués, como atestam varios estudos, entre
eles os de Marina de Mello e Souza, sobre catolicismo negro no Brasil.

As irmandades s&o uma referéncia de como os africanos realizavam o0s
festejos em torno de um rei negro utilizando os espacos possiveis na
sociedade escravista e recorrendo aos santos catélicos para impressédo de
suas crencas ancestrais. Nesse sentido, 0s reis negros, presentes, sobretudo
em irmandades catolicas, foram fundamentais na construcdo de novas
identidades em algumas comunidades, como foi o caso de Monte do Carmo e
sua relacdo com a festa de Nossa Senhora do Rosario.

No tecido da festa convivem o culto catdlico, a religiosidade africana
mesclada com elementos da cultura indigena, a pomposidade cortesa, ritmos
da Africa, costumes pagdos, saberes do sertdo. Um acontecimento que
agasalha grande diversidade de representacdes, como ficou demonstrado em
sua descricdo densa. Barroca? Paga, revestida de sacralidade catdlica?

Africana? Popular? Sertaneja? Mestica?
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Ja ndo d& para saber ao certo se é portuguesa ou africana. O luxo, a
pompa, a teatralidade, o fausto que toma conta da igreja e das ruas, tédo
proprios das festas barrocas europeias desfilam em Monte do Carmo.
Entretanto, pode-se enquadrar a festa nessa definicdo? Certamente foi barroca
em Portugal, e chegou aos sertdes carregada de todos esses exageros,
resquicios que ressoam em Monte do Carmo, onde ndo se concebe auséncia
dos fogos, do brilho, da encenacédo e pomposidade. Nem por isso uma festa
barroca ao molde europeu.

O certo é que algumas coisas na festa de Monte do Carmo foram
criadas e recriadas a um modo particular. O tempo dedicado a ela é preenchido
de sociabilidades, esse jeito de cultuar relacdes, de oferecer aconchego aos
gue ajudam em sua preparacao, aos que chegam para usufrui-la, sabendo que
serdo bem vindos, serdo alimentados, terdo danca, espetaculo, espacos de
festar.

A festa é de todos que a ela comparecem: reis e rainhas reiteram em
suas falas quao importante € a vinda de pessoas de todos os lugares, assim
como a participagdo da cidade. Quem faz a festa entende que quanto mais
pessoas estiverem presentes, quanto mais gente se alimentar do que foi
produzido e servido, tanto melhor ela sera.

As sociabilidades significam essa troca, esse acolhimento, essa fartura
compartilhada. As pessoas mudam suas rotinas para participarem do longo
periodo de preparacdo da festa porque se percebem importantes naquele
contexto, ndo ajudar os festeiros pode comprometer a realizacdo da festa.
Entdo € motivo de alegria chegar ao barracdo e ser bem acolhido, trabalhar
entre amigos, reencontrar afetos, conversar, trocar confidéncias, gracejar. A
festa ali € esse grande encontro, um momento de renovacdo para as pessoas

gue nela se envolvem.
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Pausa para o almogo no barracéo de preparagdo da festa, 2019 — Monte do Carmo/TO

Compreendo com esta pesquisa que a festa é o que fazem dela aqueles
gue a realizam, ela é revestida dos sentidos que eles Ihe conferem. Ao longo
de dois séculos, ndo obstante o passado de pobreza e decadéncia, e 0
presente de fragilidade econdbmica da regido, geracbes de carmelitanos se
encarregaram de manté-la viva sem, contudo, distanciar-se das tradi¢ées que a
geraram no seio da irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos, do
antigo arraial minerador.

Em sua ocorréncia os habitantes daquele municipio reafirmam sua
importancia, seus valores, 0s tracos que 0s caracterizam, a consciéncia de que
reelaboram ha dois séculos algo importante e Unico, que eleva a cidade e a si
mesmos, um acontecimento cujo modo particular s6 eles sabem tecer.

Os carmelitanos, como sujeitos de sua perenidade local, representam-na
de diferentes formas e devotam a santa mdltiplos tipos de louvor: na gravidade
da igreja, no agito do tambor, na irreveréncia dos caretas, nos cantos, dangas e
folguedos. O que paira acima de tudo isso € um compromisso firmado pela

comunidade com a santa e sua festa, em dedicar-se a sua realizacdo com
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alegria sagrada e devocéo profana (ou seria 0 inverso?) todos os anos, em
duas datas no calendario, sentindo ser pouco fazé-lo apenas uma vez. Quando
a festa termina outra jA se encontra no horizonte povoando a expectativa de
todos, porque sabem que ela sempre serd diferente, ndo importa quantas
vezes aconteca.

Abstenho-me de enquadra-la em uma Unica definicdo. Observei-a
barroca, paga, catdlica, africana, popular, sertaneja e mestica nos diferentes
momentos e espagos de sua ocorréncia. De mais a mais, ela ndo carece de
uma definicdo de cunho académico para continuar pulsando em Monte do
Carmo, e os sujeitos que a realizam fazem pouco disso. A riqueza em estuda-la
€ que é imensuravel, um campo aberto que permite uma multiplicidade de
incursdes e aprendizado, bastando apenas para isso mergulhar em suas

aguas, seguir suas correntezas, aprender com seus abismos.

A fartura da festa, 2019 — Monte do Carmo/TO



234

HOMENAGEM POSTUMA

Antdnio e Marinalva: rei e rainha de Senhora do Roséario, 2012 — Monte do Carmo/TO

Gratiddo especial pelas experiéncias extraordinarias
vividas com meu irméo, Antbnio das Gracas Pereira do
Rego Barros, coroado ao meu lado rei de Nossa Senhora
do Rosério em 17 de julho de 2012 na cidade de Monte
do Carmo/TO. Empreendeu viagem a outro plano da vida
em 20 de agosto de 2019.
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