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RESUMO

A presente dissertacdo discute sob o viés historiografico a origem da Festa do Divino Espirito
Santo de Pirendpolis, Estado de Goids, tracando em sua ancestralidade raizes medievais e
como as mesmas se dao no tempo/espago atual sob a Otica das categorias: cultura popular,
pastishe, Medievalidade e Reminiscéncia. Apds tal tracado historico-linear, discorre-se sobre
a interacdo midia-Festa e como o Cinema, sob uma perspectiva coutiniana produziu material
audiovisual acerca de tal celebracdo, dialogando ainda questBes pertinentes a
representatividade em Chartier e a espetacularizacdo em Martin-Babeiro. Tal percurso é feito
para, entdo, interpretar quatro videos sobre a citada festividade, gerando anélise sobre tais
midias orientadas na tese de Jean-Claude Bernardet que versa sobre quem produz as midias
que representam uma dada comunidade, sendo, na visdo de Bernardet melhore que 0s proprios
moradores fossem os responsaveis pela direcdo tal acdo representativa. As midias analisadas
durante a pesquisa foram: a reportagem do Globo Rural (1995), da Videofocus (1988), Iphan
(2008) e da empresa local, Morro Alto Turismo (2007). Busca-se ainda as formas de
representacdo da celebracdo a partir das exposi¢cdes pessoais de alguns moradores locais em
redes sociais como o Facebook e o Instagram. A partir do aporte teérico-histérico e analitico
sobre tais midias, ora audiovisuais, ora oriundas de redes sociais, fora possivel tracar uma
forma de instrumentalizacdo das mesmas como parte dos processos de continuidades e
descontinuidades da Festa em si, bem como a constatacdo do nivel de satisfacdo em

representatividade das midias produzidas por sujeitos internos da comunidade.

Palavras-chave: Festa do Divino Espirito Santo; Audiovisual; Pirendpolis; Cultura Popular.



ABSTRACT

This dissertation discusses under the bias of the historiographical search the origin of the
Holy Divine Spirit Festival of Pirenopolis, State of Goias, charting on their ancestry medieval
roots and how they get along in current time / space from the perspective of the categories:
popular culture , pastiche, Medievalism and Medieval Reminiscence. After such a historical-
linear plot, it is discussed about the Media-Festival interaction and as the Cinema under a
coutiniana perspective produced audiovisual material about this celebration, still dialoguing
issues pertaining to representation in Chartier and spectacularization in Martin-Barbero.
This route is done in order to understand four videos on the aforementioned festival
afterwards, generating analysis of such media oriented in Jean-Claude Bernardet thesis that
deals with those who produce media that represent a given community, which in Bernardet
vision is much better to the residents be the ones who are responsible for directing such
representative action. The media analyzed during the search were: a report from Globo Rural
(1995), the Videofocus (1988), Iphan (2008) and the local company, Morro Alto Tourism
(2007). It is yet researched is this study the forms of representation of this celebration from
the personal social networks like Facebook and Instagram.exhibition of some local residents.
From the theoretical and historical and analytical contribution on such media, either
audiovisual, or coming from social networks it was possible to draw a form of
instrumentalization of these social media as part of continuities and discontinuities processes
of the Festival itself, as well as the satisfaction level verification on the representation of

media produced by internal community subjects.

Keywords: Holy Divine Spirit Festival; Audio-visual; Pirendpolis; Popular Culture.
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APRESENTACAO

E evidente que a riqueza do Cerrado contesta categoricamente o discurso de Sertdo
pobre e inabitavel, pois este dominio € um dos maiores complexos de biodiversidade do pais,
seja ela vegetal ou animal; além de abarcar culturas singulares que se adaptaram a este
espaco, desenvolvendo ali seus costumes, seus saberes, suas religiosidades — suas
identidades’.

Neste territério faz-se presente o confronto entre as identidades, estas amalgamadas
pelas diferencas e pela tradigdo. Apesar da falacia historica do sertanejo triste e preguicoso
construida por viajantes europeus como Saint-Hilaire (1975) e Pohl (1951) que em Goias
estiveram ainda durante o século XIX, discurso este reproduzido por pesquisadores como
Palacin (1994), o sertanejo do Brasil Central desenvolve desde o periodo mineratorio
celebragdes religiosas que mesclavam o sagrado e o profano em um sincretismo que se
perpetua até o tempo presente; festejos estes que além de cultuar santos e de dinamizar as
relacBes sociais locais eram uma das formas de agradecer as boas colheitas.

Logo, com Bertran (1988) e Chaul (1997), essa identidade pejorativa € desconstruida,
expondo a rica cultura local que, mesmo com as limitac6es oriundas do isolamento territorial
da Provincia goiana, a mesma desenvolvera significativo conjunto arquitetdnico além de
dindmica movimentagdo econémica que, segundo Oliveira (2011) nem sempre era feito a
partir do dinheiro e sim a partir da troca ou escambo. Assim posto, discorre-se as identidades
do sertanejo goiano embasada no discurso de Hall (2003), que elenca fatores determinantes na
construgdo das mesmas; sendo elas oriundas de um sentimento de pertencimento;
fundamentar-se-4 ainda em Halbwachs (2004) que advoga que tal sentimento ser-se-ia
possivel apenas com a constru¢cdo de uma memoria coletiva em torno de um bem/préatica
cultural em comum.

Destarte, apesar das descricdes acerca do modus vivendi*feitas pelos viajantes
europeus, aponta-se que 0s mesmos ndo poderiam estar aptos para identificar as
peculiaridades que envolviam dada sociedade, pois ambos ndo estariam imersos nas
dindmicas sociais locais. Almeida (2003) ao trabalhar a vivéncia cultural corrobora ainda

postulando que, um viajante ou agente externo a uma comunidade ndo estaria apto para

1 Para melhor entendimento, ler ALMEIDA, Maria Geralda (Org.). Tantos Cerrados — multiplas abordagens
sobre a biodiversidade e singularidade sociocultural. Goiénia: Ed. Vieira, 2005.

2 E uma espécie de arranjo temporario que possibilita a convivéncia entre elementos e grupos antagénicos e a
restauracdo do equilibrio afectado pelo conflito. O antagonismo é temporariamente regulado e desaparece como
acgdo manifesta, embora possa permanecer latente (DICIONARIO DE SOCIOLOGIA. Disponivel em:
<http://www.prof2000.pt/users/dicsoc/soc_m.html. Acessado em 30 de janeiro de 2016 as 12h52min).
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apontar as particularidades culturais locais e tampouco viver a cultura local, pois 0 mesmo
ndo perceberia de forma lucida as dindmicas de dada sociedade devido ao fato do mesmo néo
pertencer ou habitar o lugar e tampouco estar inserido de forma autoconsciente nas
supracitadas dinamicas.

No entanto, apesar das constantes alertas acerca da escolha de um objeto de pesquisa
proximo ao pesquisador, tendo em vista a possibilidade de gerar uma analise romantica acerca
do mesmo, esclarece-se, pois, que a escolha justifica-se pela familiaridade para com o
citadino objeto, assim como o nivel de imersdo em que se encontra o investigador dentro da
Festa®, tornando possivel a percepcdo de peculiaridades; estas que puderam ser desveladas a
partir da pesquisa participativa e das observacfes em campo, verificando simbolos, signos,
sons e rituais que evidenciam a experiéncia de uma comunidade para com o sagrado e 0s
excessos de uma realidade Unica vivida a partir das festas.

Deste modo, a Festa do Divino Espirito Santo de Pirendpolis, Estado de Goias ndo
apenas possui visibilidade na grande midia televisiva, como também é constante objeto de
estudo dentro do ambito académico. Logo, inda que seja apontado como excessivo 0 numero
de investigacdes acerca da supracitada celebracdo, entende-se que dado ao recorte espacial e
temporal que a mesma engloba ainda h&d muito o qué explorar, ndo esgotando, pois, os olhares
e as formas de interpretacdo dessa Festa que representa parte da identidade local.

Assim, a presente dissertacdo analisa essa expressdo cultural a partir dos
documentarios audiovisuais, buscando mostrar como a mesma € retratada e representada nas
midias. Par tanto, dentro de um universo de producdes audiovisuais que celebram a Festa do
Divino Espirito Santo, sejam elas fotogréficas, filmicas ou documentais, elegeu-se quatro
producdes audiovisuais para compor o material de analise desta Festividade. Sdo elas: a
reportagem de lvaci Matias exibida em junho de 1995, reportagem esta que compde o DVD
de Edicdo comemorativa do programa Globo Rural da Emissora Globo; por conseguinte,
analisa-se 0 documentério produzido em 2008 pelo Instituto do Patriménio Historico e
Aurtistico Nacional — Iphan, como parte do processo de registro da Festa enquanto Patrimonio
Imaterial Cultural; posteriormente, lanca-se analise sobre o registro documentario produzido
em 1988 por Gutemberg Nobrega, documentario este concebido a pedido do Imperador
Geraldo do Espirito Santo; e por ultimo, estuda-se ainda a producdo midiatica de Mauro Cruz,
esta subsidiada pela empresa Morro Alto Turismo.

3 Nota-se que ao escrever a palavra festa com “F” maiusculo, referimos as celebragdes existentes dentro do
cronograma festivo da Festa do Divino Espirito Santo de Pirendpolis, no Estado de Goias, estas entendidas
enquanto fragmentos que compdem parte da cultura pirenopolina. As demais festividades, estas escritas com “f”
minusculo se refere as festividades alheias as da Festa do Divino.
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Destarte a dissertacdo intitulada ““Mas e se essa Festa se acabar? Ai meu Deus o
que sera de mim’: as tradicdes da Festa do Divino Espirito Santo de Pirenépolis — GO
em registros audiovisuais” faz mengdo a uma cantiga popularmente proferia durante a Festa,
escolhida de forma proposital e metaforicamente para incitar como tal manifestacdo faz-se
perpetuar e estd atrelada a parte da identidade pirenopolina de tal maneira que, se a Festa
acabar “ai meu Deus o que sera de mim”! Deste modo, a presente pesquisa discute por um
viés de carater analitico as impressdes obtidas a partir das midias sobre esse bem cultural, viés
este que é interdisciplinar, recorrendo, ora a Histéria, ora a Geografia, assim como a
Antropologia e demais ciéncias humanas.

A vista disso, divide-se a dissertacio em trés capitulos que remontam tanto a
historicidade da Festa quanto a projecdo da mesma na contemporaneidade. No primeiro
capitulo intitulado “Da ‘Idade das Trevas’ a contemporaneidade: Cavalhadas e o culto ao
Divino Espirito Santo na histéria” abordar-se-a as origens do Culto ao Divino Espirito Santo,
buscando expor, de forma sucinta, como essa pratica religiosa toma dimensdes de festejo
popular, embasando-se na obra de Bakhtin (2013). Buscar-se-a também versar num contexto
linear-histérico o desempenho de Carlos Magno, Imperador Carolingio de grande
representatividade para a construcdo das Cavalhadas enquanto representacdo das batalhas
medievais.

Faz-se necessario também apropinquar-se acerca da historiografia da Festa do Divino
e das Cavalhadas no contexto brasileiro e, por conseguinte em Pirendpolis, discorrendo sobre
0 carater popular da cultura na Idade Moderna, tendo por referéncia os parametros e
contribuicbes de Burke (2010). Para este capitulo, analisa-se a Festa sob a luz dos conceitos
de Medievalidade e Reminiscéncia Medieval (MACEDO, 2009), ou seja: a retomada de
imagens e ideias que se remetem por imitacdo ou inspiracdo a Idade Média; e as festas bem
como seus enredos e espacos enquanto pastiche (JAMESON, 1994).

No segundo capitulo, este intitulado de “A espetacularizacdo do tradicional:
Cavalhadas e Festa do Divino na televisdo” versar-se-a de forma breve a historicidade do
audiovisual. Empregar-se-a consequentemente, os principios expostos por Bernardet (2003)
em sua obra “Cineastas e imagens do Povo”, que postula que cada grupo social dever-se-ia ser
o0 responsavel pela producdo midiatica que o expGe para a midia.

Em seguida, foca-se na trajetdria documentarista de Eduardo Coutinho na televisao
brasileira pelo fato da mesma ter influenciado como as producgdes audiovisuais foram
produzidas no Brasil. Para tanto, faz-se também, breve exposicdo acerca da formacéo

profissional do citadino documentarista bem como aborda a industria cultural sob a dtica de
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Martin-Barbeiro (1997) Ainda nesse capitulo é feito um levantamento midiatico da producgéo
audiovisual realizada até presente data.

Feito isso, analisar-se-a reportagem sobre a Festa do Divino que esta no DVD de
edicdo comemorativa do programa Globo Rural. Tal reportagem foi exibida em 1995, e a
partir dela, faz-se uma contextualizacdo historica da celebracdo, abordando questdes politicas
e organizacionais. Analisa-se, também o material midiatico feito pelo Instituto do Patrimonio
Histdrico e Artistico Nacional — Iphan produzido durante o processo de registro da Festa
enquanto Patriménio Imaterial Cultural, titulo concebido em 2010. Esse material possui uma
versdo compacta de 11 minutos que ndo sera utilizada para analise, mas que encontra-se
disponivel no Museu do Divino, em Pirendpolis,. Logo, para o quadro analitico, faz-se uso da
versdo de 28 minutos que fora emprestada por um dos pesquisadores que participou do
processo de registro, sendo possivel assim a utilizacdo da mesma enquanto parametro na
analise representando o olhar institucional e metodoldgico sobre a Festa.

No terceiro capitulo, este intitulado de “Comer, rezar, festar: o perpetuar de uma
Festa popular pelo registro de suas tradi¢cGes” recorrer-se-a, novamente, a Bernardet (2003)
para pontuar sobre a producdo audiovisual feita sob encomenda do Imperador do Divino
Espirito Santo na Festa de 1988, retomando a afirmacdo de que cada comunidade dever-se-ia
ser a responsavel pela producdo midiatica da mesma. Analisa-se ainda a producdo midiatica
da empresa Morro Alto Turismo, produzida em 2007 com versdes compacta e completa que
sdo comercializadas na cidade. Aborda-se ainda questdes pertinentes ao ato de se retratar
dentro da Festa, entendendo dada acdo enquanto mecanismo de reafirmacdo da ldentidade a
partir de Hall (2003), Halbwachs (2004) e Geertz (2008).

Neste capitulo, reforca-se a representacdo da Festa enquanto identidade pirenopolina,
abarcando de forma especifica a midia enquanto possivel agente propagador e/ou reafirmador
da identidade. Para isso, recorrer-se-4 aos autorretratos na Festa obtidos a partir dos
buscadores eletrénicos nos aplicativos de redes sociais: Facebook e Instagram sob a Optica de
representacdo em Chartier (1991).

Por final da pesquisa, apresentar-se-a as consideracfes finais que versam aspectos
peculiares entre a Festa e a producdo midiatica em torno da mesma, bem como a midia torna-
se ferramenta de perpetuacdo e representacdo das ressignificacfes das tradicdes festivas em

louvor ao Divino Espirito Santo em Pirenopolis.
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1 DA IDADE DAS TREVAS A CONTEMPORANEIDADE: CAVALHADAS E O
CULTO AO DIVINO ESPIRITO SANTO NA HISTORIA

“O glorioso Monarca Calos Magno,

Senhor de todo o Ocidente,

Protetor do Mar da Siria,

do Magno Alexandre, do invencivel Vaticano,

A quem o vasto Império da Mauritania devera
consagrar, oferecer e render culto,

é o Rei Cristdo, que por mim saudar-te

e dizer-te envia-me para que deixes de Mafoma,

essa vil seita de infame e dos diabdlicos idolos;

que se isso fizeres mediante as 4guas do Santo Batismo
e um pequeno tributo,

sera teu amigo e te concedera grandes honras...”

(Fala do Embaixador Cristéo diante do Rei Mouro)

Pensar uma expressao cultural em sua totalidade é, de fato, uma tarefa ardua. Pois ela
é de uma complexidade que esta para além da falacia da objetividade do conhecimento acerca
da esséncia humana. Embora discutir a natureza desse fenbmeno ndo seja o real objeto da
presente pesquisa, é salutar esbocar algumas peculiaridades dos mecanismos utilizados pela
mesma para, entdo, melhor compreender como ocorrem as dindmicas festivas de uma das
maiores manifestacBes do catolicismo popular na cidade de Pirendpolis.

Ciente de que a Festa do Divino surge a partir de um discurso religioso, atenta-se para
uma breve compreensdo do papel da religido no contexto fundante das manifestaces
populares, pois, do mesmo sentimento de desejo do homem que é associado a auséncia de
algo, pensa-se que tanto a religido quanto a Cultura ser-se-iam criagdes humana para suprir a
auséncia de uma vida objetiva e com sentidos claramente perceptiveis. Destarte, entender-se-a
a Festa enquanto o (re)ligar identitario que perpassa a experiéncia unica do Homo Festivus
(MAIA, 2002) no processo de apropriacdo de saberes — ou seja, seus tesouros, que a partir de
um sistema simbolico d& sentido ao mundo material e imaterial que o cerca.

Desta forma, ao estudar uma Festa do Catolicismo Popular entende-se, pois, o papel
da ortodoxia na constituicdo da mesma, uma vez que ambas as expressdes: o Culto ao
Espirito Santo e as Cavalhadas enquanto representacdo das Cruzadas tem, ora como principio

fundante, ora como pano de fundo um veio religioso norteador.
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Acerca da Festa de Pirendpolis, Branddo em entrevista com o Fabriqueiro®, este
embasado em sua prépria interpretacdo do catolicismo oficial, exara acerca da existéncia dos
tempos sagrados. Segundo o Fabriqueiro houve a época do Pai, que ja passara (Antigo
Testamento), a época do Filho (Novo Testamento), que igualmente adviera, e 0 tempo do
Espirito Santo (RIBEIRO, 1995): “essa época do Espirito Santo seria a época do amor, da
consolagio, do conforto” (BRANDAO, 1978, p. 15).

Entretanto, esta ideia de que o Espirito Santo seria uma figura afavel vai contra a
imagem descrita biblicamente, quando no Evangelho de Sdo Mateus existe uma passagem

que diz:

Em verdade eu vos digo, todos os pecados serdo perdoados aos filhos dos homens,
mesmo as suas blasfémias; mas todo que tiver blasfemado contra o Espirito Santo
jamais terd perddo, mas serd culpado de um pecado eterno aquele que cometer
pecado contra o Espirito Santo, a ele ndo ser& concebido perdao (Ms: 3, 28 -30)

Conquanto esteja se falando da mesma divindade, vé-se facetas diferenciadas da
mesma: uma que revela a impiedade; e outra que prega o0 amor, o perddo e o consolo. Para
melhor compreender como surge essa dicotomia a respeito da figura do Divino, busca-se as
matrizes medievais que deram origem ao supracitado culto religioso e, posteriormente, como
0 mesmo se molda no catolicismo popular ao adentrar o territdrio brasileiro e, em seguida,
em Pirendpolis. E salutar explicar que, para a presente pesquisa, busca-se a historicidade néo
apenas do culto ao Espirito Santo. Soma-se ainda ao campo pesquisado, as raizes medievais

das Cavalhadas enquanto representacio de Cruzada’.
1.1 RAIZES MEDIEVAIS

Para compreender as dindmicas sociais hoje presentes na Festa faz-se necessario

buscar as origens de tais celebraces; tarefa que demanda uma analise historica que va alem

4 Fabriqueiro é o titulo concebido a um membro do Conselho Paroquial, sendo fungdo mesmo o recolhimento
dos rendimentos da igreja, além de colaborar na administracdo do patriménio e alfaias (as paramentas do clero,
imagens, objetos etc) da pardquia. O Fabriqueiro em questdo, entrevistado por Carlos Rodrigues Branddo é o
senhor Pompeu Christévam de Pina, falecido em 2015. De acordo com Geraldes (2015), “Pompeu foi um dos
Gltimos fabriqueiros da igreja do pais, nomeado ha mais de 40 anos com o aval do Papa Paulo VI. Herdou o
oficio de seu avo, o Comendador Christévao de Oliveira” (2015, p. 34). A mesma fala ainda pode ser vista no
documentdrio: O  Povo  Brasileiro, de Darcy Ribeiro aos 37min.  Disponivel  em:
https://www.youtube.com/watch?v=eqlcHGj4f7k. Acessado em: 30 de janeiro de 2016, as 21h37min.

5 O presente recorte que contempla o Culto ao Divino Espirito Santo e as Cavalhadas foi feito por motivo de
sintese, pois, abarcar a historicidade de todos os elementos festivos existentes no formato atual da Festa do
Divino de Pirenopolis demandaria tempo e pesquisas outras que nao serdo contempladas aqui. Justifica-se ainda
gue, como o eixo tematico da pesquisa gira em tono do audiovisual, as duas manifestagdes foram selecionadas
por serem mais recorrentes nas produgdes midiaticas.
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de uma mera narragdo cronoldgica dos fatos. Logo, para comegar a explicar formato atual da
Festa do Divino, € preciso voltar ao passado e analisar historia e estorias sobre uma
personagem heroica — Carlos Magno, perpassando, posteriormente pelas ocupacfes que se
deram em parte do territério europeu pelos mulgumanos, com um recorte temporal que
abrange uma porcentagem da Idade Média, e como recorte espacial, estende-se pelo territério
do antigo Império Franco, e, subsequentemente, na Peninsula Ibérica.

E importante esclarecer que a pesquisa aqui desenvolvida ndo é pretenciosa a ponto de
se intitular como estudo medieval. Pois, o intuito de se recorrer aos fatos de eras passadas
justifica-se, a priori, na necessidade de contextualizacdo, dialogando o tempo passado com o
tempo presente, para entdo descortinar as dindmicas sociais atuais. Assim posto, regressar-se-
& ndo apenas alguns séculos, mas um milénio inteiro, precisamente ao seculo V, com as
invasdes dos povos barbaros ao Império Romano Ocidental, e posteriormente com ocupacéo
do povo Mulgumano em significativa gleba do territério europeu (CARLETTI, 2010).

Ap0s as invasdes dos povos barbaros e saques ocorridos a Roma, a queda do Império
Romano do Ocidente foi inevitavel; fato este que se desenrolou com a deposic¢do do ultimo
Imperador Romano pelos hérulos em 476, marcando assim o inicio da Idade Média. Portanto,
a sede do supracitado Império, Roma, perde seu prestigio resultando, consequentemente, na
defini¢do da nova capital do Império Romano do Oriente — Constantinopla (PAULO, 2009).
Logo, com a fragmentacdo territorial do Ocidente, no século V, grupos germanicos se
instalaram na Peninsula Ibéria e Italica; povos como: os visigodos, aos suevos, alanos e
vandalos.

Apenas em 533, no século VI, com a investida do Imperador Bizantino — Justiniano,
iniciou-se o processo de expulsdo dos povos invasores, batalha essa empreendida por cerca de
dezoito anos (PAULO, 2009). Entretanto, com o desgaste e enfraguecimento do
exército bizantino, somado ainda a decadéncia em detrimento de pestes, 0s germanicos
denominados Longobardos instalam-se na ltalia. E salutar expor que, 0os primeiros reis
Longobardos eram reis cristdos, sendo a adesdo mais importante do reino ocorrente ja no
século VII, com acordo do Rei Liutprando (713 — 744), como afirma Paulo (2009).

Em territorio Franco, com a queda do Império Romano surge significativa quantidade
de reinos que fragmentavam o poder; poder este exercido ndo pelos reis, mas pelos prefeitos
de palacios. Desta forma fragmentada surge a dinastia Merovingia, descendentes de Clovis.
Todavia, com a constante divisdo do territério Francés somando a rivalidade entre os
descendentes Merovingios, houve grande atraso do desenvolvimento dos franceses, resultando

por volta do século VIII no fim da dinastia Merovingia. Somente com Pepino, o Breve, filho
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de Carlos Martel surge um espirito de unificacdo dos reinos Franco, acdo possivel devido a
relacdo de Pepino com Papado catolico, resultando nas aliangas que beneficiariam ambos os
lados: a igreja e os Francos (LE GOFF, 1995).

Era ainda preocupacdes do Papado e do Reino Carolingio a crescente ameaca
mulgumana que na Peninsula Ibérica se instalara. Embora estivesse sob o dominio de cristdos
visigodos, o supracitado territorio ndo resistiu as investidas islamicas (RUNCIMAN, 2003).
Em dada regido, o rei de Toledo, chamado Vitiza fora coroado em 702. N&o obstante, seu
reinado pouco dura; Rodrigo, um nobre visigodo o destrona em 709. O filho de Vitiza,
Achila, sobrevive e é exilado em Marrocos, onde arquiteta uma invasdo juntamente com o0s
sarracenos para destronar o rei visigodo. Assim, Abu Zora Tarik desembarca com seus
soldados no trecho Gibraltar, batizando o monte de Gebeg-al-Tarik (“Monte Tarik™). Tarik
vence a batalha contra os visigodos em 711, quando inicia-se, efetivamente, o0 dominio arabe
sobre a Peninsula Ibérica por mais de setecentos anos. Logo, a referida Peninsula é
denominada pelos povos sarracenos como Hispania ou de Al-Andalus.

As investidas muculmanas nao apenas se limitaram ao territério da Peninsula Ibérica;
guando ja em 732, alcancaram o centro da regido Franca, até a cidade de Poitiers, na margem
do rio Loire. Posteriormente, os arabes, atravessaram os Pirineus, quando chegam ao sul da
Franca em 774, conquistando Provenca e a Aquitania, Narbona, Carcassone e Nimes,
Avignon e ainda o Vale do Roédano, Autun e Lyron, quase ocupando toda a Borgonha
(GODOQY, 2004).

N&o obstante, 0 dominio dos arabes sobre a regido onde hoje se encontra os paises de
Portugal e Espanha e em outros territorios europeus encontra sua primeira resisténcia
significativa em 759 quando eles recuam sobre o territorio franco, fato marcado pela Batalha
de Poitiers®. Essa batalha “(também conhecida como de Tours, j4 que se deu entre essas duas
cidades) foi uma batalha importantissima, mas também uma fabrica de mitos. Até hoje da o
que pensar” (GODOY, 2007, p. 10).

O Reino Franco, representado na figura de Pepino, o Breve, passara por instabilidades
com o fim da dinastia Merovingia. Logo, buscou uma alianga com o lider religioso, o Papa
Zacarias, que toma as rédeas da igreja catélica de 741 a 752. O pontifice concede a Pepino a

uncdo régia em 751 e, em troca, 0 novo rei protegeria a igreja das investidas dos infieis

6 Em tempo contemporaneo, acerca da Batalha de Poitiers, Aradjo (2007) com auxilio da Bolsa de Publicagdo
Hugo de Carvalho Ramos langa o romance histérico: A Batalha de Poitiers, narrando com fidelidade aos fatos
medievais como se desenvolveu a reconquista do territério Franco, perpassando pela peleja em Carcassone e
redondezas.



20

(AIROLA, 2011). N&o obstante, como corrobora Carletti (2010), esse acordo sé viera a
funcionar ja com o Papa Estevao Il, pois, o rei Liutprando renunciara o Ducado do Romano.

Nao obstante,

0s objetivos de seu sucessor o rei Astolfo eram diferentes. De fato, em 754, o papa
Estevdo Il (752-757) decidiu, em nome da salvacdo das populacGes romanas e da
cidade de Roma, da qual dependida o livre exercicio da missdo universal da Igreja,
pedir ajuda ao rei dos francos, Pepino o Breve (714- 768), estabelecendo uma
alianca que apresentava conotagdes religiosas, pois se fundamentava nos valores
cristdos da paz e da caridade, e elementos mais praticos, pois vinculava as duas
partes publicamente e juridicamente (2010, p. 3).

Em 771, Carlos Magno (742 — 814), filho de Pepino, o Breve assume o trono,
inaugurando a era Carolingia e, reforcando no século VIII, os lagos entre 0 Reino Franco e o
Papado, como exara Paulo (2009). Segundo o autor, apés conflitos com os Longobardos e as
pendéncias territoriais do papado, o supremo pontifice, Adriano Il solicita socorro para o rei
Carolingio, que investe contra os Longobardo e os expulsam do territério italiano. Assim, sao
incorporadas ao territdrio francés a parte setentrional das terras da Italia e as terras da Italia
central que foram doadas para a Igreja Catdlica, surgindo, pois, o Estado Pontificio.

Nessa época, Carlos Magno foi imprescindivel para o desenvolvimento politico-
religioso na Europa, pois o supracitado monarca fizera valiosas contribuicdes militares
prestadas em favor da Igreja contra as investidas dos mugulmanos que haviam se instalados
na Peninsula Ibérica e contra os Longobardos na Peninsula Italica. Carlos Magno ainda “foi
coroado pelo Papa Ledo 111, em Roma, durante as celebrac6es do Natal de 800, como sendo o
imperador do Império Carolingio” (PAULO, 2009, p. 175).

Segundo Le Goff, o ato de coroagdo de Carlos Magno enquanto Imperador poder-se-ia
ser interpretado como um restabelecimento ou ressurgimento do Império Romano Ocidental.
Ideia esta sugerida em discurso pelo sumo pontifice que o coroara em 800 — o Papa Leéo IlI.
Segundo o autor, o lider religioso “viu uma tripla vantagem em dar a Carlos Magno a coroa
imperial” (1995, p. 69).

As antigas batalhas travadas no Mundo Velho logo criam mitos, herois e estorias. A
partir do século VIII, a Cancdo de Rolando, gesta que narra os feitos de cavaleiros, ganha
espaco no imaginario popular. Logo, em torno desse Imperador, criou-se 0 mito de grande
guerreiro das batalhas contra os Sarracenos, gestado para a posterioridade a partir da poesia de
cantiga, esta de cunho popular e de composi¢do anénima. Borges (2011) ao analisar o
Maravilhoso n’ A Cancédo de Rolando exara acerca das cangdes de gesta muito populares entre

os séculos V111 e XII. Para a autora,



21

a cangédo de gesta é um poema épico, tipico de abordagens sobre as invas6es da Alta
Idade Média. Utiliza dados da realidade histdrica, dentro do mundo cristdo [...] Estas
cancgOes relatam sempre o confronto militar entre cristdos e pagdos, com a descricao
dos equipamentos e detalhes dos golpes de lancas e de espadas, batalhas brutais e
sangrentas (2011, p. 11).

Borges (2011) além de apontar Carlos Magno enquanto her6i das cancBes de gesta
aponta, ainda, o proprio Rolando que, a partir da tradi¢do oral perpetuava a figura do heroi na
memoria daquele povo. Assim, a figura heroica ser-se-ia a representacdo do ideal de homem
comum com qualidades supremas, sendo ele portador de virtudes que enaltecer-se-iam o
espirito humano. A Cancdo de Rolando ainda versaria acerca dos grandes feitos de Carlos
Magno, sendo salutar ressaltar a reconquista e 0 acesso seguro as terras consideradas santas
pela Cristandade.

Segundo o célebre historiador Paul Rousset,

no final do século VI1II e no comeco do século IX, houve troca de embaixadas entre
Carlos Magno e o califa abassida de Bagda, Harun al Rachid. Eginhard, o biégrafo
do Imperador, afirma que, o califa “renunciou, em favor de Carlos Magno, ao
dominio sobre os lugares santificados pelo mistério da redeng@o”. Parece que o
califa reconheceu que assistia a Carlos Magno o direito de proteger os cristdos
residentes na Terra Santa e os estabelecimentos destinados aos peregrinos. Esse
“protetorado franco” [...] permitiu que os peregrinos voltassem a tomar a rota de
Jerusalém e deu aos francos enorme prestigio; a Cruzada, trés séculos mais tarde,
tirara partido dessa lembranca (1980, p. 21).

Acerca da figura do Imperador Carolingio na Can¢do de Rolando, Borges (2011)
corrobora advogando que, a mesma — a Cancdo, teria um carater de narrativa fantastica,
relatando as vitorias dos cavaleiros da Cristandade, inspirando, séculos mais tarde, homens a
buscar a gloria que ser-se-ia conquistada na batalha contra os infiéis: barbaros e muculmanos,
empreendimento este que originaria as Cruzadas.

Ap0s a morte de Carlos Magno, seu filho, Luis, o Piedoso assume o poder do territorio
francés, governando até 840. Entretanto, o monarca fraco, ndo consegue manter a unidade do
seu reino. Logo, ap6s o Tratado de Verdun (843), o Império Carolingio foi dividido entre os
filhos de Luis, o Piedoso. Desta forma, a parte ocidental da regido franca que dera origem ao
reino da Franca ficou com Carlos, o Calvo; a Franca Oriental (futura Alemanha) ficou com
Luis, o0 Germanico e a Franca Central que constituia-se na peninsula italica, ficou com Lotario
até a morte do mesmo em 855 (CARLETTI, 2010).

Consecutivamente, tal reparticdo contribuira para a fragmentacdo do poder da

monarquia carolingia que finda-se em 987, “com a morte do ultimo soberano carolingio, Luis



22

V. A aristocracia francesa escolheu, entdo, como novo rei Hugo Capeto, Conde de Paris, que
deu vida a dinastia capetingia (987- 1328)” (CARLETTI, 2010, p. 5). Todavia, a situagdo no
territério europeu precisamente em 1054 com a Guerra dos Normandos e o Cisma da Igreja
Catolica ndo era favoravel. Com o rompimento do elo religioso das Igrejas do Oriente e do
Ocidente, contribuiu-se para desordem tanto politico-territorial e religiosa europeia. Pois,
embora o Impeério Carolingio tivera entrado em extincdo em 987, o poder mugulmano na
Europa continuar-se-ia com seu vigor.

Na falta de um monarca que fosse aliado com o Papado na Investida contra o povo
sarraceno, o Papa lanca entdo, as campanhas das guerras santas, empreendimentos que
atravessaram a Europa até 1492. Apesar de ndo existir em seu carater essencial, as Cruzadas
permaneceram no imaginario popular a partir da propagacdo de pecas teatrais a céu aberto,
relatando a peleja cristd contra os muculmanos, sendo conhecidas popularmente na
posteridade como Cavalhadas.

E necessario pontuar que anterior as Cavalhadas, as Cruzadas eram acontecimentos
maravilhosos, representando para o imaginario popular dos séculos XI e XII como a salvacédo
crista para as investidas sarracenas. Esse empreendimento do papado reunira homens plebeus
e cavaleiros, sendo para a maioria dos historiadores, uma luta espiritual (ROUSSET, 1980).
Desta forma, em 1095 o Papa Urbano Il profere um discurso em Clemont a favor da
Cristandade, instigando assim, o espirito dos homens a se juntarem ao exército santo. Assim
posto, em 1096 sai a primeira Cruzada, esta uma espécie de anti-guerra, empreendimento da
Paz do Ocidente, ou, como proferia o Papado, a Paz de Deus (ROUSSET, 1980).

Assim, as investidas contra 0s muculmanos mascarados de guerra santa se iniciam em
1096 com a Primeira Cruzada, que dura até 1099. A Segunda Cruzada é empreendida nos
anos de 1147 a 1149, devido a invasdo sarracena no Condado de Edessa, que se dera em 1144,
“Em cartas enderegadas ao Ocidente, e especialmente ao rei da Inglaterra, os cristdos da Siria
relatam as catastrofes de 1187 e imploram o socorro dos seus irmaos” (ROUSSET, 1980, p.
150). Desta forma, a Terceira Cruzada é empreendida entre 1189 a 1191 com participacédo
notoria de reis. Em 1195, sai da Alemanha rumo & Italia meridional uma expedicdo que, sob o
mando de Henrique VI visava ndo apenas a reconquista da Terra Santa, mas cobicava também
a sede do Império Romano Oriental — Constantinopla. Assim, em 1203 houve a primeira
tomada contra a cidade acima citada; ato que se repetira no ano seguinte.

A Quinta Cruzada é atentada entre 1217 e 1221, que garante aos cristdos a tomada de
Damieta. Todavia, veem-se cercados por mugulmanos, recebendo reforgo apenas em junho de

1221. A Sexta Cruzada acontece entre 1228 e 1229. Esta, liderada por Frederico Il chega ao
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Acre em 7 de setembro de 1228, assinando, posteriormente junto ao Sultdo do Egito, al-
Kamil, um tratado que vislumbrava uma importante vitoria para o império latino (ROUSSET,
1980). Na sétima Cruzada, esta que durou sete anos, de 1248 a 1254, a figura de Sao Luis foi
imprescindivel, sendo ele mesmo o responsavel por tratados via embaixada com o povo
mongol, e pela fortificagdo das cidades Acre e Cesaréia (ROUSSET, 1980).

Oitava Cruzada (1270) também fora empreendida por S&o Luis. Entretanto, 0 mesmo
enfraquecido pela peste vem a falecer em 25 de agosto de 1270. Deixando a seus filhos a
ordem de que continuassem com a Cruzada, Sao Luis ¢ cremado. Assim, Carlos D’Anjou
toma a frente do empreendimento, assinando com emir Tunis um tratado conforme aos seus
proprios interesses. A Nona Cruzada (1271 — 1272) foi desenrolada por Eduardo |, coroado
rei Inglés em 1272. Durante seu periodo na Siria, ndo obteve sucesso, sofrendo um atentado
que quase o tira a vida.

Em 1396 sai a Cruzada rumo a Nicépolis, cidade fortificada localizada ao lado direito
de Danubio. Todavia, o Sultdo Bajazet nela havia instalado guarnicdo que faz os cruzados
repensarem a investida, cercando a cidadela. Com a ameaca da Chirstandade, o sultdo sai de
Filipopolis com aproximadamente 10 mil turcos, entes que viriam a lutar contra oito mil
homens cruzados. A batalha foi desastrosa. Bajazet e seu exército exterminam os cruzados,
apoderando-se, inclusive do Conde de Nevers, filho do rei Francés. Ao rei é exigida uma
grande quantia pelo resgate de seu filho e, os prisioneiros que nao receberam essa graca foram
executados em procissdo frente aos soldados turcos (ROUSSET, 1980).

As ultimas Cruzadas foram empreendimentos meramente econémicos territorialistas,
totalmente desprovido do sentido religioso, sendo o nome Cruzada, uma mera nomenclatura
saudosista das grandes eras do passado. O Reino de Granada, no sul da Espanha, durou até
1492. Coincidentemente, 0 mesmo ano da descoberta da América. Apesar de as Cruzadas ndo
estarem estritamente relacionados a uma religiosidade assidua, as mesmas continuavam a
cativar e a perpetuar a figura do her6i no imaginario europeu. Logo, a partir da cultura
popular/vulgar, a tradicdo dos grandes feitos das Cruzadas perpassaram 0s séculos,

cristalizando herdis e lendas. Segundo Franco Janior,

a cultura vulgar era oral, transmitida informalmente (nas casas, ruas, pragas, tavernas
etc.) por meio de idiomas e dialetos vernaculos. Espontaneamente elaborada, ela
expressava a mentalidade de forma mais direta, com menos intermediaces, com
menos regras preestabelecidas (2001, p. 139).
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Assim, a figura do cavaleiro, ja gravada no imaginario popular agregava prestigio e
orgulho para quem fosse associado a ela. Exemplo claro disso foi o caso de familias nobres
minarem seu patriménio em fungdo da carreira cavaleiresca “na esperanc¢a de por meio delas
obter senhorios maiores do que os que possuiam” (FRANCO JUNIOR, 2001, p. 128).
Segundo o autor, inimeras linhagens desapareceram devido ao fato de todos seus
representantes masculinos estarem imersos nas Cruzadas.

E salutar expor que a construgio do imaginario em torno da ldade Média, apesar de ter
sido construido durante esse periodo ndo necessariamente se efetivou ai. O processo de
recorrer o passado para legitimar uma identidade foi um dos principais fatores que influenciou
o maravilhamento acerca da Idade das Trevas. Em principio, o individuo que de fato
vivenciou a Idade Média era, pois, contemporaneo em seu tempo; a rotulacdo de ldade das
Sombras ou Média foi uma tentativa humana de trabalhar Historia sistematicamente a partir
de delimitacBGes temporais ainda no século XVI. Todavia, Franco Junior (2001) alerta que o
sentido pejorativo acerca de tal era atribui-se ao pré-julgamento daqueles que néo
presenciaram tal acontecimento.

Para tanto, o citado autor alerta que um estudioso trabalha previamente com
fragmentos e restos de um passado que por mais que seja pura intencdo, jamais sera
reconstituido de forma integra (FRANCO JUNIOR, 2001). Entretanto, as cantigas populares
auxiliam tanto no processo de reconstrucdo do imaginario da época pelos estudiosos e,
funcionam também como ferramenta do perpetuar na Histdria. Logo, apesar da crescente
investida Napolebnica pela Europa, os paises invadidos buscam no cerne de sua Historia um
elo, este que liga passado e presente numa tentativa de constitui¢do da Identidade.

Assim, apesar da significativa repulsa contra a ldade Media durante o periodo
Renascentista, durante o século XIX, com a movimenta¢do do romantismo, esse medievo é
resgatado enquanto raiz cultural e alicerce da identidade desse povo, sendo que o periodo
mais vislumbrado dessa era encontra-se entre os séculos XI e XlII, na Alta Idade Media
quando, aproximadamente do ano 1000 surge uma sociedade feudal expansionista, tendo
como empreendimento sacro-territorialista as Cruzadas, estas ja salientadas anteriormente.

Todavia, durante a chamada Alta Idade Média, surge outras praticas que se atrelaram
tanto a religiosidade quanto ao imaginario dos povos europeus, em especifico, os da Peninsula
Ibéria. Tal culto, como salienta Darcy Ribeiro em depoimento recolhido em junho de 1995,

em Marica’, veio para festejar o mundo tal qual se idealizava em forma de utopia, festa essa

7 Tal depoimento compde o documentario: O Povo Brasileiro, de Darcy Ribeiro ais 37min. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=eqlcHGj4f7k. Acessado em: 30 de janeiro de 2016, as 21h37min.
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em louvor ao Divino Espirito Santo — pratica religiosa que veria a ser um dos santos mais

festejados no Brasil, 0 Mundo Novo.

1.1.1 O Culto ao Divino Espirito Santo

Atribui-se o inicio do culto ao Espirito Santo ao monge cisterciense Joaquim de Fiori
(1135 - 1203), figura significativa cuja fundacdo da vertente franciscana na igreja também lhe
¢ atribuida; ordem esta voltada para a caridade e o cuidado para com os pobres. Fiori, segundo
alguns historiadores ter-se-ia refugiado no deserto por longos anos, onde recebe a revelagdo
da vinda de uma Nova Era de relagdes entre 0s homens e o sagrado sobre a Terra: a época do
Espirito Santo (CARVALHO, 2008). Biblicamente, o tempo estaria dividido entre cada uma

das Pessoas da Santissima Trindade,

a humanidade teria ja ultrapassado a época do Pai (0o Antigo Testamento) e, ao seu
tempo, terminava o seu transito por sobre a época do Filho (0 Novo Testamento).
Estaria para chegar ao mundo a época final, a do Espirito Santo, marcada pelo
advento de uma implantacdo definitiva de paz, do amor e da bondade entre os
homens do mundo (BRANDAO, 1978, p. 64).

Desta forma, Fiori apds voltar do deserto passa a proclamar a esperanga e amor do
tempo vindouro, adquirindo varios adeptos as novas perspectivas religiosas que, em suma,
pregava a caridade e repudiava a avareza. Entretanto, a nova pratica religiosa revolucionaria
encontra forte repressdo juntamente com a Igreja Oficial, que era, nas palavras de Brandao
“a0 mesmo tempo ‘medieval e fechada’ (grifo do autor — 1978, p. 64), além de grande
acumuladora de riquezas. Desta forma, muitos adeptos do culto ao Divino Espirito Santo
nesse periodo tiveram como punic¢do pelas heresias acometidas por eles a morte na fogueira.

Apenas anos mais tarde, o culto em si deixaria de ser, aos olhos da igreja, uma heresia,
pois, a figura cuja tal instituicdo da celebracéo é popularmente atribuida, era santa e da realeza
— a Rainha Isabel de Aragdo (1271? — 1336). Embora a imagem de Carlos Magno tenha se
mistificado enquanto guerreiro imbativel, o imaginario popular em torno da rainha santa
mistifica-a enquanto personagem que desde crianca jé estava predestinada a algo maravilhoso,
sendo, mais tarde, a santa caridosa e piedosa, sendo atribuidos a ela milagres.

Segundo a lenda em torno da rainha D. Isabel de Aragdo, a mesma teria nascido com a
marca do empelicado. Os bebés nascidos com a marca do empelicado, em verdade, tratavam-
se partos cuja bolsa com o liquido amnidtico ndo se arrebentara. Criangas com esse tipo de

nascimento eram vistas como seres predestinados a grandes fatos. Biologicamente, esse tipo
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de acontecimento é muito raro. “Era corrente nestes tempos crer que 0s nascituros envolvidos
de uma pele tinham um dever, imposto pelo destino, de salvaguardar a prosperidade e a
abundancia” (SANTOS, 2000, p. 93). Sua fama logo percorre os reinos, despertando desejo
em varios cavaleiros. Todavia, a jovem princesa Isabel de Aragdo havia sido educada para ser
rainha, deixando suas terras e parentela aos onze anos para ascender ao trono luso via
casamento com o D. Dinis em 1282.

A rainha de Aragdo, ao contrario de seu rei e marido que prestigiava a jograria, 0
habito de adultério e a arte trovadoresca, dedicava-se as cousas de Deus (grifo da autora) e da
igreja, habituando-se a humildade e a caridade para com 0s miseraveis em seu reino. Desta
forma, com a prética de esmola pela rainha, surge entdo um dos relatos mais significativos de
feitos creditados a essa mulher da realeza — O Milagre das Rosas (SANTQOS, 2000).

Reza a lenda que, ao sair do pago para distribuir pdo e esmola aos pobres, tal rainha
fora surpreendida por D. Dinis. Instigado por um cavaleiro, o rei temia que a rainha estivesse
a esboroar os bens da coroa ao distribuir esmolas aos miseraveis. Assim, D. Dinis a questiona
acerca do que a dama levara escondidas sob as vestes. D. Isabel responde que tratava-se de
rosas. “Cacgoando da dama, seu senhor e marido pergunta-lhe como tal cousa era possivel pois
‘nao havia rosas nem sequer maravilha em janeiro’. A rainha, entdo, abriu-lhe as vestes e em
rosas se transformaram o pao e o dinheiro” (SANTOS, 2000, p. 95-96).

No imaginario popular portugués, D. Isabel apresenta outro milagre, este com a
aparicao do préprio Jesus. D. Dinis desconfiado que a rainha estivera cometendo o delito do
adultério, adentra aos aposentos da dama na esperanca de encontra-la no ato. De fato havia
outro homem nos aposentos de D. Isabel. Entretanto, tratava-se de um mendigo que ela estava
a cuidar; segundo a lenda, era o préprio Deus (SANTOS, 2000). Posteriormente, ainda é
atribuido a Dama do Paco (grifo da autora) a institucionaliza¢do do culto ao Divino Espirito
Santo em terras lusitanas.

Apesar de ser claro que a instituicdo do culto, ser primeiramente atribuida ao monge
Joaquim de Fiori, € salutar pontuar que a pratica se estabiliza apenas sob intermédio da D.
Isabel de Aragdo. Desta forma, estudiosos como Lima (1985), Silva (2001), Lopes (1957) e
Cascudo (1972) apontam que a instituicdo do culto ao Espirito Santo firmou-se em solo
lusitano em 1296.

Segundo Barbosa (2002), a rainha santa ainda teria edificado um templo ao Espirito
Santo em Alenquer, Portugal no ano de 1325. Como afirma o imaginario popular, D. Isabel
teria feito uma promessa ao Espirito Santo; promessa esta a pedido de paz devido as guerras

que assombravam o reino de Portugal; guerras estas entre D. Dinis e seus herdeiros. Assim,
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apos o periodo de pacificagdo, a rainha constroi uma igreja dedicada a essa entidade sagrada.
Com a institucionalizacdo do culto, perpetua-se a tradicdo que se resumia a evangelizacdo e
coleta de esmolas para doar aos pobres. Assim, nota-se a constante presenca da manifestacdo
do sagrado na corte portuguesa através da figura da rainha, que em 1556 ¢é eleita protetora da
nacdo lusitana e, em 1625 é canonizada (SANTOS, 2000).

Nota-se que, em torno da construcéo dessa expressdo cultural que se perpetua até dias
atuais em solo brasileiro — a festa do Divino Espirito Santo existe a manifestacdo do sagrado.
Embora a presente pesquisa ndo possua carater de ciéncia da religido, entende-se que, a
experiéncia religiosa do Divino é um dos mecanismos que torna possivel a perpetuacdo de tal
celebracdo, pois 0 mesmo estaria atrelado a esséncia irracional que rege tal experiéncia,
iniciada a partir de hierofanias, como no caso do sonho da Rainha Isabel.

Desta forma, a partir de Otto (2007) € possivel assinalar os principios fundantes de
uma pressuposta divindade presente em todas as religibes que tenham o principio teista, que
na presente pesquisa se faz a partir da Terceira Pessoa da Santissima Trindade. Segundo o
autor, esse sagrado possui um carater intangivel, este, algo ineffabile, alcancado apenas na
parousia, quando o homem encontra-se na presenca do divino fora do plano terreno. No plano
terreno, o contato com o ser divino, dar-se-ia pelo estado numinoso, momento em que 0
homem embalado por sua fé vivenciaria pelo meio de dados rituais simbélicos a manifestacdo
desse sagrado, este, momento de hierofania®.

Acerca da forma pela qual é dada tal experiéncia religiosa Croatto (2001) corrobora
descrevendo acerca dessas ferramentas que, segundo ele, permitir-se-ia 0 contato com o
sagrado — o simbolo, o rito e 0 mito. Faz-se importante ponderar que, racionalizar as ligas da
experiéncia religiosa para explicar o processo de institucionalizagdo do culto ao Divino
Espirito Santo é algo caro para as ciéncias da religido. Nao obstante, para a presente pesquisa,
além de se considerar o culto enquanto um fenbmeno entende-se que 0 mesmo assume ainda
um caréter cultural popular.

Destarte, quando exara-se que a pratica religiosa e cultural de venerar o Espirito Santo
surge a partir das revelagdes tidas pelo monge Joaquim de Fiori, ou através do milagre de D.
Isabel de Aragéo, entende-se que, o culto surge a partir do momento de hierofania e que, a

partir da experiéncia religiosa e festiva firma-se no universo popular europeu e,

8 Por Hierofania entende-se que: entende-se que é a manifestacdo do sagrado. O termo de origem grega: hieros =
sagrado e faneia = manifesto, constitui em uma forma da experiéncia religiosa de forma ontologica. Todavia,
Otto (2007) explica que tal experiéncia se daria através do numinoso que configura-se no momento em que 0
homem traduz seus simbolos em forma de rituais para entdo, estar na presenca do sagrado manifestado,
alcangando assim, a parousia. Para melhor compreensdo, buscar OTTO, Rudolf. O sagrado: os aspectos
irracionais na nogéao do divino e sua relagdo com o irracional. Petropolis: Sinodal, EST, Editora Vozes, 2007.
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posteriormente no brasileiro. Posto isso, faz-se pertinente esbogar as caracteristicas que
tornar-se-ia a festa uma expressdo da cultura popular, buscando em Bakhtin (2013)
referenciais medievais para tal.

Bakhtin (2013) entdo dissocia a cultura popular medieval em trés grandes categorias,
das quais duas delas se aproximam do carater atual da Festa do Divino de Pirendpolis. Elas

seriam:

as formas dos ritos e espetaculos (festejos carnavalescos, obras cOmicas
representadas nas pracas publicas, etc.);

obras cOmicas verbais (inclusive as parddias) de diversa natureza: orais e escritas,
em latim ou em lingua vulgar — grifo do autor (grifo do autor — 2013, p. 4).

Por se aproximar de forma mais eficaz enquanto categoria, a Festa se traveste
enquanto a primeira grande categoria. Embora o autor aborde o aspecto carnavalesco e
irreverente dos festejos, entende-se que por mais que o festejo em louvor ao Divino Espirito
Santo seja algo que envolva esferas tanto religiosas quanto a do Estado, a mesma possui uma
natureza singular de irreveréncia, seja em seus momentos de efervescéncia como as dancas, as
teatralizacdes, folias, ou pelos seus mascarados, tidos como palhacos de tal celebracéo.

Atenta-se também a tdo cara dicotomia do festejo popular que evolve o sagrado e 0
profano que em Mircea Eliade (1992) possui uma rigidez espacial ndo simpatizada pela
pesquisa, uma vez que, enquanto Festa do Divino em todas as suas totalidades, o sagrado e o
profano se misturam, sendo dificil entdo delimitar a citada fronteira com tal precisdo nessa
dada relagdo. Outrossim, como corrobora Bakhtin (2013) existir-se-ia em todas as festas de
cunho religioso e formal um aspecto cémico popular e publico; este consagrado pela tradigéo,
como por exemplo “as ‘festas do templo’, habitualmente acompanhadas de feiras com seu
rico cortejo de festejos publicos (durante os quais se exibiam gigantes, andes, monstros, e
animais ‘sabios’)” (2013, p. 4).

Acerca dos modelos de festejos populares medievais, percebe-se uma estrutura que,
ora contempla a religiosidade, ora contempla as profanidades. Estruturas estas que estdo
presentes nas festividades lusitanas e se repetem, se perpetuam em algumas festas brasileiras.
Na Festa do Divino, exemple gratia, o ritual de se escolher um festeiro/imperador,
organizacdo de cortejos e feiras expositivas sdo praticas com raizes medievais. Essa dada

mescla de profanidades permeadas de ritos sagrados

ofereciam uma visdo do mundo, do homem e das relacbes humanas totalmente
diferente, deliberadamente ndo oficial, exterior a Igreja e ao Estado; pareciam ter
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construido, ao lado do mundo oficial, um segundo mundo e uma segunda vida aos
quais os homens da Idade Média pertenciam em maior ou menor proporgdo, € nos
quais eles viviam em ocasides determinadas (grifo do autor - BAKHTIN, 2013, p. 4-
5).

Essa espécie de dualidade entre 0 mundo oficial e religioso e as efervescéncias das
festas cOmicas possibilita, segundo Bakhtin (2013) vislumbrar parte da consciéncia cultural
popular da Idade Média e, posteriormente, no Renascimento. Realidade esta que se consistia
em um nuacleo — a festa, travestida de espetaculo ou representacdo meramente artistica.
Entretanto, a préatica de festejar ndo tratava-se apenas de um teatralidade, pois na realidade, a
propria vida se encenava e contracenava em uma efervescéncia que coloca em cheque a vida
cotidiana. “Durante a realizacdo da festa, s6 se pode viver de acordo com as suas leis, isto &,
as leis da liberdade” (grifo do autor — 2013, p. 6).

Desta forma, o espetaculo da festa tornar-se, em Bakhtin (2013), uma forma da vida
concreta, embora provisoria. Ou seja, durante a festa ndo existir-se-ia outra realidade se ndo a
propria experiéncia festiva. Assim, é interessante analisar a extensdo da realidade da Festa
enquanto momento provisorio da prépria vida do pirenopolino e, se de fato, ele é tdo
provisorio. Uma vez que exista um auge festivo em que explode as experiéncias dos excessos,
quando se diz, viver a Festa, entende-se que essa mesma acao inclua o fazer festivo, pratica
esta que constitui em toda a preparacdo anterior a Festa, sendo — peculiarmente nesse caso,
uma realidade que dura o ano todo.

Portanto, “a festa ¢ a propriedade fundamental de todas as formas de ritos e
espetaculos comicos da Idade Média” (Bakhtin, 2013, p. 7), praticas essas que permite deixar
as mascaras sociais cairem, desvelando entdo os conflitos e embates oriundos das experiéncias
sociais. Ou seja, em festa se observa as peculiaridades de uma dada comunidade e como a
mesma se enxerga no tempo e no espago, pois as “festividades (qualquer que seja seu tipo)
sdo uma forma primordial, marcante, da civilizagdo humana” (grifo do autor — BAKHTIN,
2013, p. 7). Logo, a Festa que surge na Europa em plena Idade Média perdura no tempo e no
imaginario popular dos portugueses, almejando novas espacialidades, alcancadas a partir da

colonizagdo no mundo novo.
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1.2 FESTAS PARA UM MUNDO NOVO: CAVALHADAS E FESTA DO DIVINO NO
BRASIL

O contexto em que as manifestacdes do Divino Espirito Santo e das Cavalhadas se ddo
no Brasil &, incontestavelmente, na Era Moderna, momento de grandes rupturas nas formas de
pensar e desenvolver ciéncia, cultura e religido no velho mundo. Ao que tange acerca da
cultura, Peter Burke (2010) pontua que, ainda no seculo XVI, tanto a elite e 0 povo
participavam de um mesmo arquétipo cultural, comunhdo que tornava-se explicita em
ocasides festivas. Assim, na Modernidade, o autor exara acerca do que seria a cultura popular
europeia, cultura essas que, em periodo colonialista chega a solo brasileiro e € amplamente
difundido.

Originalmente, “a ideia de cultura foi cunhada para distinguir as relagdes humanas dos
fatos ‘duros’ da natureza. ‘Cultura’ significava aquilo que os seres humanos podem fazer;
‘natureza’ aquilo a que devem obedecer” (BAUMAN, 2012, p. 12). Assim sendo, é preciso
entender que a cultura em si é uma invencao da condi¢cdo humana de ampla ambiguidade. Ou

seja,

0 conceito de cultura foi cunhado para distinguir e colocar em foco uma érea
crescente da condi¢do humana destinada a ser “subdeterminada”, ou algo que ndo
podia ser plenamente determinado sem a mediagéo das escolhas humanas: uma éarea
que, por essa razdo, abriu espaco para a liberdade e a autoafirmacdo (BAUMAN,
2012, p. 16).

N&o obstante, 0 conceito per si passou por inimeros processos de lapidacdo, e ainda
assim, possui grande ambiguidade. Laraia (2001), em seu ensaio sobre a cultura e suas

aplicacdes, incita que

0 homem é o resultado do meio cultural em que foi socializado. Ele é um herdeiro
de um longo processo acumulativo, que reflete o conhecimento e a experiéncia
adquiridas pelas numerosas geracfes que o antecederam. A manipulacdo adequada e
criativa desse patrimdnio cultural permite as inovacfes e as invengdes. Estas ndo
sdo, pois, o produto da acdo isolada de um génio, mas o resultado do esforco de toda
uma comunidade (LARAIA, 2001, p. 45).

Destarte, enquanto cultura a presente pesquisa trilha conceitualmente no conceito
cunhado por Baumam devido este melhor abarcar as peculiaridades envolvidas no objeto

estudado. Logo, o0 autor exara que,
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herdada ou adquirida, a cultura é a parte separavel do ser humano, é uma
propriedade de tipo muito peculiar, sem davida alguma: ela partilha com a
personalidade a qualidade singular de ser ao mesmo tempo a “esséncia” definidora e
“caracteristica existencial” descritiva da criatura humana (2012, p. 90).

Somar-se-a ainda as contribuicdes de Laraia (2001), que embasado em Roger Keesing
afirma que, Cultura é, consequentemente, um sistema de padrfes comportamentais
socialmente transmitidos que funcionam como uma ferramenta de adaptacdo, ou uma lente
pela qual se compreende o modo de vida de dada comunidade, explicando também todos os
seus embasamentos biologicos. Poder-se-ia também, incluir a esse sistema os modos de
organizacdo econdmica, religiosa, politica, educacional tecnol6gica e assim por diante
(KEESING apud LARAIA, 2001, p. 59 — grifo nosso). Logo, como se entende que cultura é
algo gue se aprende, encaixar-se-a ela como um discurso. Sendo passivel de ser enquadrada
enquanto discurso, resta explanar de quem é esse discurso cultural.

Durante a Modernidade, ha uma ruptura da comunhdo cultural que em outrora era
experimentada pela elite e pelo povo. Logo, Burke (2010) postula, ainda que negativamente,
que cultura popular seria a cultura da nao elite, das classes subalternas. “No caso da Europa
moderna, a nao elite era todo um conjunto de grupos sociais mais ou menos definidos, entre
0s quais destacavam-se os artesdaos e os camponeses” (2010, p. 11). Assim, pontua-Se que a
cultura popular da Europa moderna tratava-se de um movimento primitivista reacionario,
principalmente, contra o lluminismo — tido como elitista e contra a tradicdo. O autor ainda
corrobora acerca do carater depreciativo que o lluminismo trouxera para si em algumas

regides europeias. Nas palavras de Burke,

o lluminismo ndo era apreciado em certas regides, como na Alemanha e na Espanha,
por ser estrangeiro e constituir mais uma mostra do predominio francés. Na
Espanha, o gosto pela cultura popular em fins do século XVIII era um modo de
expressar oposi¢do a Franca. A descoberta da cultura popular estava intimamente
associada a ascenséo do nacionalismo (2010, p. 35-36).

Tal movimento de resisténcia a cultura letrada e formal ainda encontra outro desafio
quando, mesmo antes da Revolugédo Industrial e como advento do crescimento das cidades,
melhoria das estradas e a alfabetizacdo, a cultura popular comeca a minar. Seu local de
origem — o campo comega a ser invado pelos centros urbanos. “O processo de transformagio
social deu aos descobridores uma consciéncia ainda maior da importancia da tradigao”
(BURKE, 2010, p. 42). Desta forma, mesmo que inconscientemente, os colonos lusitanos que

aportaram no Brasil, trouxeram parte dessa cultura popular.
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H& que se salientar ainda que, embora pensa-se que cultura popular e cultura erudita
estariam rigidamente divididas entre si, Bakhtin (2013) evidéncia que a linha divisora poderia
ser muito fragil quando se considera a circularidade cultural entre uma e outra. Para o autor,
0s niveis de intercambio entre os segmentos fez com que se mesclassem caracteristicas da
cultura erudita na popular e vice versa, amalgamando-se entre si de tal maneira que a divisao
seria uma utopia.

Tal imbricamento cultural poder-se-ia ser também o resultado do contato entre
costumes de povos distintos; o Estado portugués que adviera, pois, da luta contra 0s povos
muculmanos muito tem de uma cultura mista. Desta forma, estaria impregnado de forma
subestrutural na identidade dos lusitanos o sentimento tanto da reconquista cristd, como
fragmentos outros da identidade mourisca, ora percebida na arquitetura, ora na doceira e
demais particularidades.

Assim, o sentido religioso que abrilhantou o Cristianismo nas etnias hispano-
visigdticas logo seria um dos primeiros elementos de constituicdo da identidade nacional
portuguesa (SIQUEIRA, 1978). Consequentemente, 0s primeiros colonos que vieram da
metrépole Portugal, estariam munidos consciente e inconscientemente das formas culturais do
século XVI, impressas sob o formato de uma sociedade barroca; cultura essa que ““se ajustara
a personalidade portuguesa — mescla de ativismo de sonho” (SIQUEIRA, 1978, p. 18).

Logo, durante a colonizagdo o habito de exacerbadas comemoracdes catdlicas instala-
se no Novo Mundo, tendo em vista que tanto as festas e o catolicismo possuiam uma intima
relacdo. Deus & Silva (2003) ao levantar a histdria das festas e da religiosidade no Estado de
Goias, aponta como exemplo a pratica de festejos até mesmo nas naus® que partiam de
Portugal rumo ao Brasil. Segundo as autoras eram comuns nas “embarcacdes o teatro de
romarias e de Semana Santa, as festas de Nossa Senhora e as principais comemoracgdes do
calendario catolico, como a Paixdo e a Ressurreicdo de Cristo” (DEUS & SILVA, 2003, p.
13).

Os primeiros brancos que para 0 novo mundo vieram pertenciam as camadas médias
da sociedade portuguesa. Excepcionalmente vinham homens do mais alto estrato social; estes
funcionarios régios que, na esperanca de uma vida de progresso em novas terras e futuros
beneficios eram impulsionados a agradar seus soberanos, indo para colonizar o mundo novo.

N&o obstante, um contingente muito maior de pessoas desprovidas, exilados e ladrdes

9 Tipo de embarcacédo do século XVI que traziam os colonos para o Novo Mundo.
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povoavam caravelas e galedes para, entdo, firmar territorio em terras brasileiras (SIQUEIRA,
1978).

Foram introduzidas pelos chegantes na colonia além de praticas econémicas as
devogodes catolicas, incluindo o culto a Terceira Pessoa da Santissima Trindade, pois o “apego
ao Espirito Santo como um ‘porto seguro’ para atravessar esses infortinios torna-se uma
tradicdo que se espalha por todas as ilhas, tradi¢do que vai sendo levada para outros locais do
mundo a partir da imigracdo” (FELIX, 2010, p. 16). Destarte, os portugueses e seus
descendentes experimentam, introduzem e reinventam a tradi¢do cultural religiosa de origem
lusitana fora do seu territdrio através de seus simbolos, praticas e ritos exercidos no mundo
novo.

E salutar expor que a principio, as principais manifestacdes catélicas portuguesas
instalaram-se no Brasil como meio de religar o que aqui colonizaram com o velho mundo;
consequentemente, as festas eram praticadas de acordo com o costume europeu. N&o obstante,
tais manifestacfes eram, pois, ferramentas utilizadas pelos padres jesuitas na empreitada de
ensinar o catolicismo para os indios e, posteriormente, para 0s escravos que no pais foram
escravizados. Desta misoginia religiosa entre portugueses, indigenas e negros escravos resulta
um Brasil com costumes singulares, amalgamados a partir das praticas catolicas barrocas,
porém (re)significadas (DEUS & SILVA, 2003).

Mary del Priore ao esbocar acerca da festa no Brasil Colonia afirma que, as mesmas
nasceram das formas de cultos externos, geralmente associados a uma dada divindade
protetora das plantagcdes. Entretanto, tais festas ocorriam em predeterminados locais e
temporalidades, fazendo com que a interferéncia do catolicismo instituisse formalmente o
cronograma festivo, esses tidos como dias de festa que, em seu conjunto definiam o ano
eclesiastico (DEL PRIORE, 1994). Desta forma, andavam lado a lado a figura do rei e a igreja

que,

numa alianca colonizadora, estendiam o seu manto protetor e repressor sobre as
comunidades, manto este que apenas por ocasido de festividades coloria-se com
exuberancia. Sob a batuta do Estado Moderno, essas festividades passam a ser a
expressdo de uma cultura dirigida, conservadora e, no caso do Brasil Colénia,
urbana (DEL PRIORE, 1994, p. 13).

Logo, o sistema cultural barroco portugués forja um sistema articulado que operar-se-
ia como uma ferramenta de preservagdo do sistema absolutista, fazendo das festividades o
exemplo mais espontaneo desse mecanismo; na escolha de reis, rainhas e imperadores das

festas, o Estado Moderno prega figurativamente a representacdo do poder transvestido de
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celebragdo. Entretanto, no contexto colonial, as festas tomam dimensdes especificas, sendo
ndo apenas uma expressdo da religiosidade com raiz medieval, mas um dos mecanismos de
controle da Igreja sobre a comunidade deste periodo.

Del Priore (1994) afirma que em uma sociedade violenta como a do inicial do pais, as
comemoragdes apesar de ser uma das formas de controle da classe dominante funcionar-se-
lam ainda como fuga da realidade opressora das instituicbes de poder: o Estado e a Igreja.

Nada obstante,

as instituicdes de poder ndo estavam, todavia, cegas para essa outra funcdo da festa.
Ao mesmo tempo em que deixam que esta se realize, a escrutam e usam para
normatizar as populagdes. Em meio a todo o habitual desgoverno, a festa é o canal
por meio do qual vai se tentar impor regras as comunidades. [...] Mas a
‘transgressdo’ na festa tinha, ela também, uma fun¢do especifica: ela reafirmava a
temperanca que devia impor-se na vida cotidiana. A sociedade inquieta e violenta da
Col6nia pacificava-se por meio da transgressdo publica (DEL PRIORE, 1994, p. 90-
91).

Desta forma, no contexto social brasileiro do periodo colonial, a festa ainda era um
habil meio pelo qual se amenizava a pressdo oriunda dos constantes conflitos entre o povo, a
Igreja e a Coroa Portuguesa. “As festas, além de misturar estilos, sons e partituras,
misturavam também os corpos” (DEL PRIORE, 1994, p. 19).

Acerca da disseminacdo da festa do Divino Espirito Santo pelo territério brasileiro
exara-se que, a mesma da-se em funcdo da migracdo de portugueses ainda durante o processo
de colonizacéo, ocorrendo primeiramente no estado do Maranh&o. Segundo Pereira (2012), a
festa chega a solo maranhense por ocasido da migracdo de acorianos que, aportam em
Alcéantara, Maranhdo durante o governo de Diogo da Costa Machado em meados do século
XVIL “Nesse periodo, entre 1619 e 1622, aportaram em dois grupos de cada vez cerca de 200
casais de familias acorianas com o objetivo de povoar a cidade” (2012, p. 28).

Mais tarde, em 1808, com a vinda da familia real portuguesa para a Col6nia, a cidade
do Rio de Janeiro passa a ser o centro do mundo luso-brasileiro. Data desse periodo do século
XIX a multiplicacdo dos festejos, que passaram a tomar dimensfes cerimoniais publicas,
celebrando ndo apenas feitos histéricos, mas festas religiosas oficiais como Natal, Semana
Santa, Pascoa, Pentecostes e outras, mesclando a vida cotidiana a teatralidade (DEUS &
SILVA, 2003).

As comemoracBes do Espirito Santo, carregadas de simbolos e préticas catdlicas
barrocas do velho mundo, tornam-se, entdo a maior expressdo cultural festiva em solo

brasileiro. Martha Abreu (1996) ao destrinchar a festa do Divino no Rio de Janeiro do século
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XIX, esbogca que as comemoracBes em louvor ao Espirito Santo tinham proporcdes
gigantescas e que, durante a consolidagcdo do Estado imperial tal celebragdo herdara das
antigas praticas catolicas coloniais, gerando assim, desavencas entre o governo imperial e o
Império do Divino.

Em seus primordios, as solenidades do Divino na entdo capital imperial guardavam em
meio a suas préaticas os principais simbolos rituais da festa portuguesa europeia: “as folias, a
coroagdo de um imperador ¢ o império” (1996, p. 17-18). Somava-se a essa tradicdo as
comemoracdes profanas junto aos atos religiosos, além da abundancia em alimentos
distribuidos, vendidos ou leiloados. O calendario festivo que, anteriormente era extenso passa,
entdo, a partir de 1830 a se limitar a festas de pardquia, reduzindo ainda a participacdo das
solenidades negras dentro do culto a Terceira Pessoa da Santissima Trindade.

Entretanto, os simbolos e personagens da festa desempenham, em certos aspectos, um
importante papel na configuracdo politico-religiosa do pais durante a transicdo para o regime
imperial. Abreu (1996) fundamentada na obra do folclorista Camara Cascuda, a fim de
esbocar tamanha importancia da celebracdo, salienta que a escolha de titulo politico de
Imperador para a nova figura governante do Brasil deu-se, supostamente, devido a
familiaridade que o povo teria perante o termo, pois a populagdo estava mais habituada “com
o nome ‘Imperador’ (do Divino) do que com o nome de ‘Rei’” (ABREU, 1996, p. 22 — grifo
N0sso).

Todavia, Felix (2010) salienta acerca da morte do Divino carioca, fato dado no final

do regime monarquico brasileiro. Segundo o autor,

durante o século XIX, até o fim do regime monarquico, com o qual a festa tinha
grande identificacdo, assumiu grandes proporc¢Bes no espaco publico da cidade do
Rio de Janeiro, conseguindo envolver e criar uma ‘ponte’ praticamente entre todas
as classes sociais. Todavia, com a Proclamagdo da Republica a festa foi proibida por
ser considerada pelo governo republicano (que desejava uma nova ‘fisionomia’ para
a cidade) como um convite ao desregramento e uma ameaga a ordem publica (2010,
p. 28).

Brandéo (1978) corrobora ainda acerca da disseminacgdo do louvor ao Divino Espirito
Santo em terras brasileiras. Para o autor, apés a firmacdo da conquista territorial de
significativa parte do litoral nacional, adentram o sertdo do pais, ocupando prioritariamente as

terras dos estados de Minas Gerais, Goids e Mato Grosso. Assim sendo, é possivel encontrar

festas do Espirito Santo em quase toda extensdo territorial brasileira'®, mencionando-se

10 Em pesquisa recente, Geraldes (2015) corrobora amplamente acerca da disseminagdo do culto ao Divino
Espirito Santo em todo o territério nacional. Segundo a autora, é possivel verificar ocorréncia da festa em 21
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corriqueiramente as celebracdes de Diamantina e S&o Lourengo, em Minas Gerais; Paraty e a
cidade do Rio de Janeiro; Mogi das Cruzes, Piracicaba, Tieté e Sdo Luiz do Paraitinga no
Estado de S&o Paulo; S&o Luiz e Alcantara no Maranhé&o.

Ainda é possivel identificar a mesma festa em: Blumenau, Balneario Camboril e
Floriandpolis, no Estado de Santa Catarina; Guaratuba, Parana e em significativa parte litoral
do Rio Grande do Sul. Encontra-se ainda manifestacdes semelhantes no Tocantins dentre
outras cidades. No Estado de Goias, elas podem ser encontradas em Jaragua, Goiés, em
Pirendpolis, em Luzidnia, em Santa Cruz, em Posse de Goias, em Sdo Francisco de Goias,
Jatai e Formosa.

E salutar ainda debrucar-se sobre outra manifestacio da cultura popular europeia
difundida largamente em solo brasileiro. As cavalhadas, esta enquanto representacdo das
batalhas contra 0os muculmanos é um teatro equestre introduzido a partir de um discurso
religioso de catequizacdo. Apesar de ter sido recorrente em grande parte do territdrio,
principalmente nos Estados de Alagoas e do Sul do pais, sua permanéncia significativa da-se

em terras Goianas e nordestinas, localidades que perpetuaram tal manifestacao.

estados e 228 cidades. Na regido Norte a festa acontece no estado do Amapé nas cidades de Macapa, Magazao
Velho e Amapa. Em Rondbdnia a festa ocorre com expressdo ha 120 anos em toda a regido do Vale do Guaporé
em 37 comunidades ribeirinhas. No Amazonas a festa acontece nas cidades de Alvardes, Uarini, Urucara,
Benjamin Constant e Maués. No Pard a festa ocorre em Santarém e Faro. No Tocantins nas cidades de
Natividade, Jalapdo, Parand, Araguaina e Palmas. JA no Nordeste encontramos a festa no Maranhdo, estado que
festeja o Divino em mais de 32 municipios com a ocorréncia de cerca de 200 festas em todo o estado. Cidades
como Alcéantara, S&o Luis, Pago do Lumiar (164 anos de festa), Humberto de Campos, Sdo José de Ribamar,
Codd, Caxias, Cedral, Santa Rita, Bequimdo, Cajari, Icatd, Penalva, Pinheiro, Viana e Rosario sdo as mais
conhecidas. No Piaui a festa acontece na cidade de Amarante. No Ceara a festa acontece na cidade de Morada
Nova. Em Pernambuco na cidade do Paudalho. Em Alagoas na cidade de Maceid. Na Bahia a festa acontece em
Pocdes hd 136 anos e também nas cidades de Brotas de Macalbas, Chapada da Diamantina, Bom Jesus da Lapa,
Juazeiro e em Salvador. No Centro-Oeste, 0 estado de Goiés é conhecido por ser relevante aos festejos, aonde as
festas ocorrem por todo o estado e em cidades como: Jaragua, Pirenopolis, Pilar, Posse, Santa Cruz, Formosa,
Goiés. No Distrito Federal, na cidade de Planaltina, a Folia do Divino acontece ha 130 anos, muito antes da
criacdo da federacdo, ainda quando a cidade pertencia ao estado de Goids. No Mato Grosso a festa acontece em
Corumbad, Cuiabd, Poconé, Porto Esperidido e Caceres.Em Minas Gerais encontramos a festa em Ouro Preto,
Lagoa Santa, Montes Claros, Serro, Sdo Jodo del Rey, Cambuquira, Lamim, Diamantina e Sabara. No Espirito
Santo ocorre na praia de Marataizes no municipio de Itapemirim e na cidade de Viana. No Rio de Janeiro a festa
ocorre em cidades como Paraty, Angra dos Reis e em inimeras regides da capital. Em S&o Paulo encontramos a
festa em 42 municipios e destacamos que em Mogi das Cruzes a festa acontece hd 402 anos. A festa também
ocorre em cidades como Itanhaém, Itu, Sdo Luis do Paraitinga, Anhembi, Ubatuba, Suzano, Piracicaba, Tieté,
Conchas, Salesopolis, Biritiba Mirim, Sdo Sebastido, Itararé, Apiai, Capdo Bonito, Itapetininga, Sorocaba, Sdo
Roque e em vérias regides da capital se celebra com festa o Divino Espirito Santo. Na regido Sul encontramos a
festa no Parand, onde a cidade de Guaratatuba realiza o festejo ha 104 anos e em demais cidades como Curitiba,
Campina do Simao, Campo do Tenente, Goioxim, Jataizinho, Maringd, Morretes, Paranagud, Ponta Grossa,
Tibagi. Em Santa Catarina encontramos a ocorréncia da festa em 49 municipios, alguns deles sdo Florianopolis,
Araraqui, Armacdo da Piedade, Biguagu, Blumenau. Camborit, Enseada do Brito, Garopaba, Governador Celso
Ramos, Imarui, Imbituba, Itajai, Jaguaruna, Laguna, Mirim, Navegantes, Palhoca, Penha, Porto Belo, Sdo José,
Santo Amaro da Imperatriz e Tijucas. No Rio Grande do Sul temos a festa em Santo Antdnio da Patrulha,
Jaguardo, Sdo Lourenco do Sul, Sdo Sepé, Cagapava do Sul (GERALDES, 2015, p. 41).
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Esse teatro equestre surge na Europa Medieval no intuito de preservar a memoria
cavaleiresca, além de ser executada aos incentivos das autoridades locais, no interior do reino
para o divertimento da nobreza. Logo, cada cavalhada poder-se-ia conter caracteristicas
especificas de acordo com a regido onde era encenada (SCHIPANSKI, 2009). O autor ainda
corrobora acerca do carater de catequizacdo que a cavalhada veio a desenvolver em solo

brasileiro. Segundo ele,

as cavalhadas foram desde o inicio da colonizacdo portuguesa aqui ha América um
importante instrumento de dominacdo e conversdo. Através delas, 0s europeus
rememoravam um passado de lutas contras 0s povos infiéis na Peninsula Ibérica e ao
mesmo tempo legitimavam suas conquistas territoriais [...] (SCHIPANSKI, 2009, p.
28).

Ao que tange a historiografia e as diversas analises acerca das cavalhadas como um
todo, citar-se-4 Theo Branddo que afirma que tal expresséo cultural existiu no Brasil desde o
século XVII, quando segundo relatos informava que as cavalhadas foram vistas pela primeira
vez na Bahia em 1564 (BRANDAO, 1962). Carlos Rodrigues Branddo (1974) ainda
corrobora ao relatar que a difusdo dessa teatralidade ocorreu quase que todo o territorio
brasileiro, alastrando-se de forma mais representativa durante o século XVIII; ouvindo acerca
de suas primeiras apari¢des ainda no periodo colonial. Niomar Pereira (1983) salienta também
acerca das cavalhadas em Pernambuco, quando relatos do padre Ferndo Cardim esbogavam
acerca de jogos de canas, patos, argolinhas e corridas de touros em 1584. “Na forma de jogo
de argolinhas, portanto, entraram as cavalhadas em nosso pais” (PEREIRA, 1983, p. 15).

A partir da literatura de José de Alencar, averiguava-se a descricdo da cavalhada na
Bahia, em 1609, evento que deu-se em comemoracdo a chegada do Governador D. Diogo de
Menezes (PEREIRA, 1983). O acontecimento de grande prestigio atraia multiddes que
ocupavam o terreiro do colégio; as casas ao arredor do espaco onde viria a acontecer as
cavalhadas enfeitavam suas janelas; em volta da arena, erguia-se arquibancadas; nas
extremidades, encontravam-se duas tentas, uma de frente a outra: uma para o cavaleiros e
outra para os mantenedores. Ainda acerca da espacialidade do cenario, “de frente para a
entrada, em terreno elevado, ergue-se pavilhdo de damasco branco, dividido em trés arcos
enfeitados de veludo; os das extremidades, aos oficiais da Camara e ministros de Justica,
Fazenda e Guerra” (PEREIRA, 1983, p. 17).

O grupo de cavaleiros era composto, nesta ocasido da Bahia, por 40 homens que, e ao

adentrarem a arena das cavalhadas, fizeram uma volta completa para saudar o entédo
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Governador. Ao que diz respeito das vestimentas, vinte dos homens trajavam as cores

vermelho e preto,

com ‘saios’ e calcas de cetim com galdes de ouro e enfeitados de pluma branca;
carregam escudos nos quais inscrevem frases em latim traduzidas como: ‘Ela me vé
em me guia’, ‘O amor tudo vence’, ‘Desgracados dos que baterem no seu escudo’. O
outro grupo usa 0 mesmo modelo de vestimenta, porém nas cores azul e branca
(PEREIRA, 1983, p. 18).

Pereira (1983) corrobora salientando acerca do habito da elite brasileira de executar tal
teatralidade em detrimento de celebracBes solenes. Segundo a autora, em Pernambuco, em
abril de 1641, o Principe Jodo Mauricio de Nassau ao receber noticias sobre a aclamacéo
enviada pelo vice-rei do Brasil, D. Jorge de Mascarenhas, organiza com esfor¢cos dos mogos
de toda a Provincia duas quadrilhas de cavaleiros, sendo que uma teria sido guiada por ele,
constando em seu batalhdo a participacéo de holandeses, ingleses, franceses e aleméaes; a outra
quadrilha era composta por portugueses, sob o comando de Pedro Marinho Falcao
(PEREIRA, 1983).

Tal teatro equestre foi visto também em Rio de Janeiro no ano de 1641, como
evidencia os relatos do Padre Manual de C. Torres. Segundo o vigario, sao vistas corridas de
manilhas e competicdo de argolinhas disputadas a cavalo. Pela mesma época, era possivel
observar tal costume também na Bahia e, em “1810 e novamente no Rio de Janeiro, Debret
descreve torneios equestres dentro de festas preparadas para acontecimentos que envolviam a
familia real” (BRANDAO, 1974, p. 13).

Em 1816, a partir de Maria Stella Novaes evidencia-se a encenagéo de cavalhadas em
comemoracdo a béncdo da Igreja Matriz de Vitoria, no Espirito Santo (PEREIRA, 1983). Em
meados do século XIX, através das descricdes feitas por viajantes naturalistas como John
Emmanuel Pohl e August Saint-Hilaire, evidencia-se a existéncia das Cavalhadas enquanto

festejo. Pohl, ao visitar Santa Cruz faz uma descricao de tal celebracéo:

Durante a minha estada em Santa Cruz, levaram-me a assistir a festa de Pentecostes,
que comecou com grande solenidade. J4 na tarde de nossa chegada comecara 0
barulho sem o qual os brasileiros ndo fazem festa. A essa hora a localidade estava
muito animada, pois todos os habitantes pertencentes ao julgado, de perto ou de
longe, haviam chegado com suas familias para abrilhantarem a festa. Observei, entre
as mulheres, fisionomias notadamente belas. [...] Na parte de cima da praca, estavam
os cavaleiros, vestidos com o uniforme portugués, em formatura e saudaramnos com
as suas espadas. A praca, muito espacosa, estava repleta de espectadores. Tomamos
assento numa elevada tribuna de ramos. Os ramos de palmeiras protegiam-nos ao
mesmo tempo contra o sol. Mais abaixo estavam os soldados. Por meio de uma risca
tracada a cal a praca estava dividida em forma de cruz. O jogo foi iniciado com o
aparecimento de estranhos mascarados, que, com as caretas e chicotes, provocavam



39

gargalhadas, especialmente um deles que representava um mestre-de-dancga francés
(POHL, 1951, p. 240-241).

Na cidade de Goiés, Victor Coelho de Almeida que esteve na cidade entre 1892 e 1896
descreve com riqueza acerca das cavalhadas, ressaltando a grande animacdo do espetaculo;
relatou a elegancia dos cavaleiros, além das ricas vestimentas, comentando ainda das
“embaixadas e evolugdes; destacou a multiddio que acompanhava ansiosa, admirava ou
criticava os cavaleiros, aplaudindo ou vaiando, torcendo para o partido de sua preferéncia”
(PEREIRA, 1983, p. 35).

Assim posto, a presenca de cavalhadas dentro do territorio brasileiro possuia
expressiva representatividade. Todavia, essa pratica deixou de existir em alguns municipios.
A partir de pesquisas realizadas, é salutar expor o grande nimero de municipios do Estado do
Rio Grande do Sul que, outrora possuiram essa representacdo da cultura popular. Cidades
como Santo Antonio da Patrulha, Glorinha, Cacapava do Sul, Sdo Francisco de Paula, dentre
outras tiveram, em seu passado, as Cavalhadas enquanto festividade. No entanto, ndo mais o
fazem. Em Porto Alegre, os enredos dessa teatralizagdo foram encenados pela ultima vez em
1935 (MACEDO, 2000).

Em outros estados brasileiros, apesar de apresentar diferentes personagens e
alterndncias em seus enredos, as cavalhadas se faz presente, permanecendo até tempos
recentes. Exemplo nitido dessa perpetuacdo da tradicdo cavalheiresca encontra-se nos estados
de Alagoas e Goias. Segundo Pereira (1983), no Estado de Alagoas, as cavalhadas eram
encenadas em pelo menos dezesseis municipios™. O estado a ter mais cavalhadas encenadas
foi o Estado de Goias, com dezoito municipios que apresentavam tal pratica até a década de
1980", em seguida, vem Minas Gerais e Rio Grande do Sul com cerca de dezessete
municipios em que ocorriam cavalhadas cada um; e Sdo Paulo com quinze municipios.

Atualmente, dentre os 246 municipios goianos (IBGE, 2010), € possivel encontrar
Cavalhadas em cidades como Santa Cruz, Corumba de Goias, Jaragud, Sao Francisco,
Palmeiras de Goias e Pirendpolis que, em alguns casos, ndo s0 apenas se assemelham na
fundacdo secular, sdo municipios que difundem essa pratica teatral equestre de matriz

europeia.

11 Anadia; Atalaia; Camaragibe; Cha Preta; Colonia de Leopoldina; Maceid; Maragori; Murici; Palmeira dos
indios; P&o de Acucar; Pilar; Quebrangulo; Santana de Ipanema; Sdo José da Laje; Uni&o dos Palmares e Vigosa
(PEREIRA, 1983, p. 201).

12 Até a década de 1980, quando Tocantins e Goids eram um estado s, era possivel averiguar-se as cavalhadas
em: Anicuns; Aruand; Bela Vista; Corumbd; Goias; Jaragud; Itaberai; Luziania; Palmeiras; Parand; Peixe; Pilar;
Pirendpolis; Porto Nacional; Posse; Santa Cruz; Séo Francisco; e Silvania (PREREIRA, 1983, p. 201).
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E salutar expor que, as Cavalhadas enquanto representacdo das Cruzadas era muito
comum em festejos da familia real, bem como em festas de casamentos e momentos civeis.
No Estado de Goiaés tal teatralidade fez-se muito comum dentro das celebracdes em louvor ao
Divino Espirito Santo, com excecdo de Corumba de Goids, cujas cavalhadas acontecem em
setembro em ocasido da festa de Nossa Senhora da Penha. Embora as Cavalhadas de
Pirendpolis sejam amplamente estudadas e evidenciadas pela grande midia, a primeira
encenacao a acontecer no Estado de Goias foi, precisamente, em Santa Cruz, no ano de 1815.

Todavia, apesar de ndo sendo a Festa mais antiga, nem tampouco a Unica no Estado e
no pais, as celebracfes que em Pirendpolis acontecem tomaram dimens@es outras, além de
possuir enredos e folguedos Unicos, tornando as festividades em uma expressdo cultural
singular. Tais particularidades evidenciam-se a partir da historia local, projetando
ressignificacbes que foram desempenhadas ora pela igreja, ora pela comunidade, até que a
Festa tomasse as configuragdes atuais que sdo registradas em forma de Patrimonio Imaterial

Cultural brasileiro.

1.3 AZUL, VERMELHO E BRANCO: A FESTA DO DIVINO ESPIRITO SANTO EM
PIRENOPOLIS — GO

Foi preciso mais de duzentos anos até que a primeira bandeira pisasse em solo goiano,
sendo que os paulistas teriam sidos 0s primeiros a percorrerem o supracitado territorio, cujo
trajeto seguiu desde o Araguaia até o Tocantins. Os bandeirantes que vinham para as novas
terras eram encorajados a tal acdo com a promessa de riquezas e aventuras. Entretanto, sabe-
se que, tal motivo ndo era o Unico, tendo em vista a necessidade da Coroa Portuguesa em
efetivar a colonizacdo de seu vasto dominio a partir da fixacdo de pequenos povoados que,
além de enriquecer a metrépole com sua préatica exploratoria, delimitava seu territério. Assim,
as empreitadas dos bandeirantes eram expostas as doencas, a fome, as feras e tribos indigenas
(JAYME, 1971).

Uma gama de nacleos populacionais goianos surge em meados do século XVIII a
partir, pois, da atividade mineratéria do ouro da aluvido. Segundo Gomes e Teixeira Neto,
cidades como Vila Boa (atual Cidade de Goias), Santa Cruz e Meia Ponte (atual Pirendpolis)
“foram surgindo ao longo dos corregos e ribeirdes, nos fundos dos vales ou nas encostas dos
morros” (1993, p. 67). Palacin (1994) afirma que o primeiro nacleo populacional do Estado de
Goias foi a Mina do Arraial de Sant’ Anna, em 1726, “localizado entre morros, numa quebrada

de sopé da Serra Dourada, muito proximo das nascentes do Rio Vermelho, a nova povoagao”
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(PALACIN, 1994, p. 27). Mais tarde, o referido lugar viria a se chamar Vila Boa, atual
Cidade de Goias, sendo ele sede do poder religioso e politico de outrora.

Um ano mais tarde, ao centro norte do territério goiano surge junto ao rio das Almas
as jazidas dos contrafortes da serra dos Pirineus. Desta forma, aos sete dias do més de outubro
de 1727, Urbano do Couto Menezes teria descoberto a regido que, ap6s Manoel Rodrigues
Tomar registrar € batizada de Minas de Nossa Senhora do Roséario de Meia Ponte. O entéo
pequeno aglomerado mineratério é, em 1732, elevado a categoria de distrito e, em 1736,
Avrraial sede de Freguesia e Julgado.

Jaem 1737, o entdo Arraial desenvolve-se a ponto de abrigar cerca de 12,16% de toda
a populacdo goiana e ser um dos quatro nicleos populacionais mais dindmicos (PALACIN &

MORAES, 1994). Meia Ponte foi cogitada a substituir Vila Boa enquanto capital por ser

mais céntrica [sic.], com melhor clima, no ponto de confluéncia dos grandes
caminhos — Sao Paulo, Minas, Rio de Janeiro, Bahia — Meia Ponte torna-se logo
rival de Santa’Anna. Quando em 1737 o conde Sarzedas vem a Goias para erigir a
primeira vila, sdo muitos os que pensam que deve ser Meia Ponte e ndo Sant’Anna a
sede do novo municipio (PALACIN & MORAES, 1994, p. 26).

Durante o climax da atividade aurifera em Goias, Meia Ponte desenvolveu ndo apenas
sua economia, como também aprimorou sua estrutura arquitetdnica, contando com diversas
igrejas e casarfes. O entdo Arraial, até meados do século XVIII possuia cinco igrejas, sendo
elas: a Igreja Matriz de Nossa Senhora do Rosario; a Igreja de Nossa Senhora do Rosario dos
Pretos, erigida entre 1743 e 1757; a Igreja de Nossa Senhora do Monte do Carmo; a Igreja de
Nosso Senhor do Bonfim, erigida entre 1750 e 1754; e a Capela de Nossa Senhora da Lapa
dos Pretos Livres, erigida em 1760 (CURADO & LOBO, 2011).

N&o obstante, o periodo aureo goiano ndo foi tdo prospero quanto o de Minas Gerais,
durando cerca de cinquenta anos e, consequentemente, com o exaurir da atividade de
mineracao que ocorreu em todo estado de Goids, 0s nucleos populacionais passam a fortalecer
outras atividades econdmicas existentes anteriormente para a subsisténcia, atividades estas
voltadas, principalmente para a agropecuaria (OLIVEIRA, 2011). Assim, com a decadéncia
do ouro, surge o cenario de abandono visto pelos viajantes que por aqui passaram induzindo-
os a descreverem discursos basilares para a decadéncia goiana, que relatam “os péssimos
caminhos, fazendas abandonadas, engenhos em ruinas, arraiais despovoados. Enfim, a
decadéncia retratada em tudo [...]” (MOREYRA, 1987-88, p. 164).

Este declinio resulta no processo de ruralizacdo de um grande contingente da

populacdo que urbana migra para o campo. O naturalista francés Saint-Hilaire, que perpassa
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Meia Ponte em 1819, durante seu periodo ruralista, comenta acerca desse vazio urbano,
pontuando que em mencionada época “a maioria dos habitantes de Meia-Ponte se dedica a
agricultura, e como s6 vao ao arraial aos domingos, as casas permanecem vazias durante toda
a semana” (1975, p. 37).

Dessa forma, Meia Ponte dinamiza a sua agricultura, a pecuaria e 0 seu timido
comércio. O fato de a cidade ser cruzada por duas rotas comerciais muito importantes daquela
época provavelmente influenciou para que o lugar crescesse economicamente. No século
XIX, sob esse novo contexto que moldava a cidade, o Engenho de Sao Joaquim sob a direcéo
do Comendador Joaquim Alves de Oliveira foi um importante produtor de agucar e algodédo,
cujo comércio dos mesmos possivelmente ndo permitiu com que a cidade estagnasse
economicamente (ASSIS, 2007). Ainda no século XIX, mais precisamente em 1853, Meia
Ponte ¢ elevada a cidade e, posteriormente, em 1890 é batizada de Pirenopolis, Cidade dos
Pireneus (JAYME, 1971).

Entdo, por quase um seculo Pirenopolis consolidava ndo apenas sua atividade
agropecuaria, como dinamizava seu comércio. Entretanto, ja no século XX, em 1935 a cidade
do vale dos Pireneus presenciava o inicio de uma dificil fase econdmica, enquanto Anéapolis
que, em outrora pertencera a Pirendpolis, recebia de bom grado o término da estrada de ferro,
dando inicio ao progresso anapolino e a queda do mercado pirenopolino, Pirendpolis passa
por uma significativa perda de contingente populacional e comercial. Com a dinamizacdo da
estrada de ferro houve uma consideravel e crescente migracdo tanto populacional guanto
comercial de Pirendpolis para novos ndcleos populacionais como Anéapolis e Goiania.

Em 23 de marco de 1937 a capital do estado de Goias foi transferida para Goiania.
Com o crescimento e o desenvolvimento acelerado dos novos centros urbanos e a
transferéncia da capital do estado de Vila Boa, atual Cidade de Goids, para Goiania, 0 desuso
das rodovias que interligavam Pirendpolis a outras cidades teria aumentado, provocando
assim a deterioracdo das rodovias e a falta de manutencdo das mesmas, agravando assim o
quadro de estagnacdo da cidade dos Pireneus.

O citado quadro econémico da cidade apenas se reverteu com a inauguracao da capital
federal, Brasilia, no inicio da década de 1960 e com o desenvolvimento de outra atividade
econbmica, a exploracdo de rochas ornamentais, ou seja, o quartzito. O mesmo veio a fazer
parte da renda dos moradores da cidade. Segundo Faleiro e Lopes, as “atividades de
exploracdo do quartzito alicercam a economia local impulsionada pelo expressivo nimero de
empregos diretos e indiretos e divisas geradas ainda que a mineracéo ilegal seja fato comum”

(2010, p. 149). Ainda no século XX, mais precisamente na década de 1970, outra pratica
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econdmica desponta, consolidando assim a economia de Pirendpolis amalgamados em torno

da agropecuéria, do comércio e do turismo (BATISTA, 2002).

1.3.1 A Festa Pastishe, Medieval e Popular

Apesar de existir festa do Divino por cerca de 228 municipios brasileiros, entende-se
que, embora o0 santo seja 0 mesmo, cada celebracdo engloba as particularidades a comunidade
pertinente, tornando cada festa a partir de suas unidades em um acontecimento Unico em seu
todo, que constitui a identidade e a cultura de um dado grupo social.

Entretanto, quando adentra-se 0os meandros da grande categoria Cultura, faz-se
necessario verticalizar e aprofundar-se em categorias outras ligadas a essa primeira, tais como
a Cultura Popular descrita nos topicos anteriores. Esbarra-se, ainda no termo Folclore; e
gigantesca é a discussao para se definir as duas categorias, que, sdo sinénimos (ou nao).
Como afirma Branddo, Folclore seria tudo aquilo o povo faz e produz enquanto tradicao;
ainda coloca que, para outros, o folclore em si seria apenas uma pequena parte daquilo que se
reproduz enquanto tradicdo, sendo que seu dominio e alcance poder-se-ia ser tdo vasto quanto
a cultura. Brandao ainda levanta a possibilidade de que “por isso mesmo folclore ndo existe e
é melhor chamar cultura, cultura popular o que alguns chamam de folclore” (grifo do autor —
1982, p. 23).

Logo, tendo em vista uma margem de ambiguidades também para o quesito de folclore
e cultura popular, Camara Cascudo apud Branddo estabelece uma saida impar para tal
problematica. Para ele, folclore seria a “cultura do popular tornada normativa pela tradi¢do”
(1985, p. 24). Aliada a essa ideia, as manifestagdes festivas do Catolicismo popular, seriam
aquelas que constituiriam uma interpretacdo ndo ortodoxa do catolicismo oficial instituido

durante o Padroado Régio, que

ao condenar o trabalho religioso e auténomo, na verdade a Igreja Catdlica contribuiu
substantivamente para a construcdo do sistema do Catolicismo Popular. Ao definir
como legitimos apenas 0s seus simbolos, sua doutrina, suas cerimdnias litlrgicas e o
oficio dos seus sacerdotes, ela finalmente constituiu juridicamente um outro lado da
vida religiosa catolica. Aquele que, sendo realizado & margem dos dominios diretos
da Igreja, sempre teve um poder de penetracdo e de reprodugdo de formas de
religiosidade entre as classes populares muito maior do que a da propria Igreja
(BRANDAO, 1985, p. 146).

Assim, as configuragdes das festas do catolicismo popular se resumiriam, de forma

pretenciosa, as festas de santos e padroeiros, com ampla participacdo do povo, além de incluir



44

em seus rituais, aspectos sagrados e profanos que fugiam completamente do controle da
Igreja. Em Pirendpolis, apesar de a Festa estar vinculada a Igreja, a mesma destoa com seu
carater unico e sincrético, pois a mesma era organizada pela comunidade.

Logo, algo muito significativo que movimentava a cidade mesmo em época transicao
de atividades econOmicas era seus festejos populares, sendo um deles a Festa do Divino
Espirito Santo, cultuada até os dias atuais e de grande valor simbdlico e identitario para os
pirenopolinos. Embora exista a hipotese de que a Festa tenha surgido junto com a descoberta

de Meia Ponte, seu registro oficial € do século XIX, quando

aquela festa cristd que foi introduzida, na segunda metade do século XVIII, a serem
precedentes informagdes que nos foram prestadas por pessoas cuja existéncia datada
dos primérdios do século XIX [..] a despeito de perseverantes e cuidadosas
indagacOes, noticias exatas, anteriores ao ano de 1819, dessa festa popular, para,
para qual ocorrem prosélitos de todos os pontos do municipio e das povoacgdes
vizinhas (JAYME, 1971, p. 610).

A Festa que é comemorada cinquenta dias apds a Pascoa, no Domingo de Pentecostes,
surge em um contexto de transicdo econémica, sendo ela um festejo rural que consiste em
dadas caracteristicas que persistem até a contemporaneidade. Seu primeiro Imperador foi e
sua morfologia que agrega o sagrado e o profano em um sincretismo singular passou por
diversas mutagoes, abarcando em sua morfologia aspectos de uma cultura popular e afunilada
enquanto pratica do catolicismo popular.

Acerca do carater mutavel da Festa, que vai desde a introdugdo de novos folguedos ao
seu cronograma, até a extin¢cdo de outros, menciona-se a introducdo das Cavalhadas, fato que
deu-se na Festa do Divino de 1826, Festa do Imperador Padre Manuel Amancio da Luz. Nesse
ano, é introduzido também, o hébito de se entregar Verdnicas'®. Em 1826, além da introducdo
das Cavalhadas e das Veronicas, o entdo Padre Imperador manda confeccionar em prata pura
a Cora e o Cetro do Divino, objetos estes que sdo utilizados até hoje.

E salutar apontar que, na organizacéo da Festa o Imperador desempenhava o papel de

organizador e financiador da mesma. Logo, ser Imperador do Divino era um status que nédo

3 Chamado de Ver6nica, Veronca ou Veronquinha, este doce feito a base de aglcar é distribuido para as
criangas vestidas de branco que acompanham o cortejo do Imperador ap6s a Missa do Divino; cortejo este que
segue o Imperador até a sua residéncia, onde os doces sdo distribuidos. Tal doce passou a ser distribuido,
também, por ocasido das Cavalhadinhas Mirins e nas festividades em Louvor a Sant’Ana, no povoado da Capela
do Rio do Peixe, localizada a 37km da cidade de Pirendpolis. Na Cidade de Goiés, apesar de ser feita de forma
similar, o doce recebe o nome de Alfenim. De origem arabe, a pratica de usar o agUcar extraido da cana foi
largamente difundida em territorio luso e espanhol, que herdaram o costume de manusear a sacarose, tornando-a
em doces diversos, como por exemplo, a Veronica (GERALDES, 2015). No Brasil, é possivel encontrar tal
docura a partir nos estados de Goias, Rio Grande do Norte, Piaui, Bahia, Minas Gerais, Mato Grosso e Séo Paulo
(RODRIGUES, 1982).
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era concebido a todos, uma vez que, em anuario™ que consta o nome dos 196 Imperadores,
nota-se a constante presenca de pessoas de poder, ora economicamente, ora militarmente.
Abreu (1996) salientara acerca do ato de ser muito comum o Imperador ser representado por
uma crianca, caso que, em Meia Ponte ndo se efetiva, pois o cargo possibilitava inimeras
vantagens politicas. Desta forma, tanto a Festa quanto a cidade se moldam a medida que o
tempo se escorre.

Apesar do processo de adaptacdes que Festa passou, nota-se que a mesma ainda
guarda caracteristicas que remontam sua ancestralidade medieval. Um processo comumente
abarcado por Bernd é de fato que a cultura, seja ela de base religiosa ou ndo deve ser,
necessariamente pensada enquanto a “identidade como processo de construcdo e
desconstru¢ao” (2004, p. 100). Logo, ao que tange as mudangas ocorridas na Celebragdo ¢
salutar apresentar o seguinte quadro: a relacdo mantida entre a Festa, 0 espaco em que a
mesma acontece e a populacao da cidade compde a memaria coletiva local, e que ambos estéo
sujeitos as mudancas que podem ou ndo serem aceitas pela comunidade.

Logo, buscando o elemento que caracteriza a Festa em sua ancestralidade, empenha-se
em entender a mesma sob o prisma de Medievalidades e Reminiscéncias Medievais. Assim,

compreender-se-4 Reminiscéncias Medievais como

as formas de apropriagdo dos vestigios do que um dia pertenceu ao Medievo,
alterados e/ou transformados com o passar do tempo. Nesta categoria encontram-se,
por exemplo, as festas, 0s costumes populares, as tradi¢es orais de cunho folclérico
que remontam aos séculos anteriores ao XV e que preservam algo ainda do
momento em que foram criados, mesmo tendo sofrido acréscimos, adaptacfes ou
alterac@es no decurso dos séculos (MACEDO, 2009, p. 15).

Assim, ao lancar olhar sobre a Festa identifica-se as estruturas remanescentes do
Medievo; arcabouco este revestido da estética de festa popular muito disseminada na Europa
Medieval e, posteriormente difundida no Brasil. Enquadrar-se-ia também enquanto
Reminiscéncia Medieval os monumentos arquitetdnicos que foram construidos em tal
periodo, “embora ninguém duvide que os castelos, pontes, mosteiros ou igrejas atualmente
exibidos como ‘medievais’ tenham sidos modificados progressivamente, restando as vezes

muito pouco da construcao original” (MACEDO, 2009, p. 16).

14 Com base nos dados obtidos por Jarbas Jayme (1971) e Carlos Rodrigues Branddo (1978) aponta-se as
ocupacOes dos Imperadores de 1818 a 1944 com dados de Jarbas Jayme, e até 1975 com dados obtidos por
Brandédo. Assim, verificou-se que, dos 156 Imperadores: oito foram padres; trés eram comendadores; seis foram
coronéis; quatro majores; onze capitdes; oito tenentes; dezessete alferes; dois doutores; trés professores; 64 eram
pessoas nao tituladas. Da década de 1950 em diante, profissdes como: dentista, fazendeiro, engenheiro,
comerciante e estudante passaram a compor o quadro de profissdo. Apos 1975, continuou-se a documentacéo dos
imperadores conseguintes, dado este que segue em forma de anexo nessa dissertacéo.
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Entretanto, a Festa do Divino de Pirendpolis ndo é constituida apenas de

Reminiscéncias Medievais; a complexidade festiva pirenopolina abarca rituais, simbolos e

espacos que se fazem enquanto tradicdo, sendo passivel de qualifica-los enquanto a

modalidade de Medievalidades. Para Macedo,

neste Ultimo caso, diferentemente de “reminiscéncias”, que de alguma forma
preservam algo da realidade histérica da Europa medieval, defrontamo-nos com uma
das manifestagdes mais tangiveis de “Medievalidades”, em que a Idade Média
aparece apenas como uma referéncia, e por vezes uma referéncia fugidia,
estereotipada. Assim, certos indices de historicidade estardo presentes em
manifestacBes ludicas, obras artisticas ou técnicas de recriagdo histérica (na
reconstituicdo erudita do canto gregoriano ou das cantigas dos trovadores ou nas
atividades de recriacdo histdrica de torneiros, feiras, festas, cutelaria ou culinéria
“medieval”), mas a Idade Média podera vir a ser uma realidade mais imprecisa na
inspiracdo de temas (magos, feiticeiros, dragBes, monstros, guerreiros, assaltos a
fortalezas) produzidos melos meios de comunicacdo de massa e pela indistria
cultural (MACEDO, 2009, p. 16-17).

Desta forma, quando busca-se identificar a Medievalidade existente na tradicdo festiva

em louvor ao Divino Espirito Santo em Pirenopolis, citar-se-4 o exemplo mais claro: as

Cavalhadas e o Cavalh6dromo; estes uma tentativa de imitacdo tanto das Cruzadas da Alta

Idade Média quanto dos castelos medievais que compuseram a paisagem de tal periodo.

Figura 01 - Cavaleiros Cristdos em encenacdo das Cavalhadas e Castelo no

Cavalh6dromo ao fundo

Fonte: MIRANDA, 2015
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A tentativa de recriacdo do Medievo™ em Pirenépolis estende-se, inclusive na
vestimenta dos Cavaleiros. Entretanto, as indumentarias extremamente bordadas e ricas em
detalhes sdo, pois, parte do chamariz do espetaculo equestre, uma vez que fazem alusao as
armaduras e vestes usadas pelos Cruzados; vestimentas estas que possuem alto valor
comercial, assim como as medievais armaduras.

A partir de uma escultura do século XII na Igreja de Saint-Pierre de Parthernay, no

Poitoy, Franca, Franco Janior exara que o custo do equipamento de um cavaleiro

eqlivalia a 22 bois, ou seja, aos bens de 11 camponeses juntos. O cavalo, de tipo
especial para aquele fim, era robusto. O cavaleiro esta protegido por uma roupa de
cota de malha (a loriga), um elmo c6nico e um escudo. Empunha uma espada. Numa
das maos ele segura um falcdo, importante simbolo nobiliarquico. Observe-se a
presenca do estribo, que dava maior firmeza durante o combate (FRANCO
JUNIOR, 2001, p. 124).

Logo, para melhor compreender como se da essa abertura para a reproducdo de um
passado longinquo em busca de raizes, faz-se, primeiramente mencdo ao momento em que tal
procura torna-se protagonista, ou seja: no pos-modernismo; cenario este que ocupou
significativa parte do pensamento critico na década de 1980, pregando, segundo Jameson
(1994) o fim da histéria e da ideologia, bem como o esmorecer da Metafisica e o
desaparecimento do sujeito, subvertendo assim, na constante fragmentacao e descontinuidade
do tempo e espaco nesse periodo.

Contudo, é salutar distinguir a pés-modernidade do p6s-modernismo a medida que
ambos conceitos sdo tratado enquanto sindnimos, quando em esséncia, possuem destoantes
significados. Assim, apesar de pontuar-se que o pds-modernismo passa a ser centro das
discussdes na década de 1980, € preciso esclarecer que ele ndo compde uma divisao historica-
temporal como a modernidade em si.

Assim, ficaria resguardada para a modernidade, esta tida como um diviso historico-
temporal, uma forma de organizacgdo social, bem como costumes de vida e cultura emergente
na Europa do século XVII, a qual posteriormente daria inicio ao processo de mundializagéo,
associando-a “a um periodo de tempo e a uma localizagdo geografica inicial” (GIDDENS,

1991, p. 8). Ser-se-ia, pois, a condi¢cdo da pdés-modernidade, a fundamentacdo a partir do

15 Apesar do esclarecimento acerca do encantamento para com o Medievo no século XIX, reforca-se aqui que,
durante 0 XX, especificamente no final dos anos 1960, tanto as industrias culturais quanto 0os movimentos
sociais, tal como os dos Hippies explora com afinco as Medievalidades, estas externalizada a partir do
misticismo. Assim, é possivel ver, segundo Macedo (2009) tal categoria em larga escala no meio musical, como
as producBes musicais dos grupos: Enigma, Era e Enya, que mesmo enquadrados como estilo musical new age,
transpassam, pois, uma ancestralidade oriunda de séculos atras, enriquecendo assim as Medievalidades.
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discurso ou da “grand narrative - 0 "enredo” dominante por meio do qual somos inseridos na
historia como seres tendo um passado definitivo e um futuro predizivel” (GIDDENS, 1991, p.
8).

Em Giddens (1991) verticaliza-se ainda mais a problematica ao que o autor diz ser as

consequéncias da modernidade. Segundo ele,

em vez de estarmos entrando num periodo de pds-modernidade, estamos alcancando
um periodo em que as conseqliéncias da modernidade estdo se tornando mais
radicalizadas e universalizadas do que antes. Além da modernidade, devo
argumentar, podemos perceber os contornos de uma ordem nova e diferente, que é
‘pés-moderna’; mas isto ¢ bem diferente do que é atualmente chamado por muitos
de ‘p6és-modernidade’ (1991, p. 9).

Giddens atenta-se ainda para o dito lado sombrio das consequéncias da modernidade,
que seriam as degradacGes ambientais e o0s episddios totalitaristas da consolidacdo do poder
politico; acontecimentos esses amplamente discutidos a partir da reflexividade, consequéncia
outra da modernidade na metodologia das ciéncias sociais em geral, uma vez que “a relacdo
entre a sociologia e seu objeto — as agdes dos seres humanos em condi¢des de modernidade
[...] passam a ser entendida em termos de ‘hermenéutica dupla’” (grifo do autor — 1991, p.
19).

Tal reflexividade sobre os acontecimentos sociais levaria a inseguranca cientifica,
quando “ndo podemos nunca estar seguros de que qualquer elemento dado deste
conhecimento ndo sera revisado” (GIDDENS, 1991, p. 40), criando uma inconstante
subversdo sobre o conhecimento que ndo mais € cumulativo, porém, descontinuo,
reformulavel e mutavel.

Feito o esclarecimento acerca da modernidade, Giddens pontua que

p6s-modernismo, se é que significa alguma coisa, é mais apropriado para se referir a
estilos ou movimentos no interior da literatura, artes plasticas e arquitetura. Diz
respeito a aspectos da reflexdo estética sobre a natureza da modernidade. Embora as
vezes apenas um tanto vagamente designado, o modernismo é ou foi uma
perspectiva distinguivel nestas vérias &reas e pode-se dizer que tem sido deslocado
por outras correntes de uma variedade pés-moderna (1991, p. 45).

Assim, aplica-se ao pds-modernismo a categoria Pastishe, compreendendo-a enquanto
mecanismo das visualidades aplicaveis a parte estética da Festa do Divino, conversando
harmonicamente com o discurso de Medievalidades e Reminiscéncias Medievais existente na

atualidade.
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Para tanto, Jameson problematiza pds-modernismo enquanto periodo de estetizacdo da
realidade, trazendo enquanto consequéncia, um aculturamento que vai além do uso da
imagem, “o que costumava chamar filosoficamente de distingdo ou especificidade do estético
ou da cultura tende, agora, a obscurecer-se ou desaparecer completamente” (1994, p. 120-
121). O autor ainda coloca a imagem, a reproducdo da mesma e suas peculiaridades enquanto
limites do P6s-modernismo, no qual entra o Pastishe enquanto réplica ou a falsificacdo das
coisas, sejam elas de um passado longinquo ou ndo.

A problematica da réplica vai de encontro com a repeticdo ou ressignificacdo de algo
ja existente, sendo atribuidos a tal Festa, valores outros. Assim, as Cavalhadas de Pirendpolis
além de estar enquadrada enquanto Medievalidade, poder-se-ia ser apontada enquanto
pastishe das Cruzadas, bem como o espaco onde a mesma acontece — hoje, o Cavalhédromo.
Quando o espetaculo equestre € instaurado em Pirenopolis em 1824, 0 mesmo era encenado
no largo da Matriz de Nossa Senhora do Rosario. Apenas em 1971, as Cavalhadas passaram a
ter local especifico, sendo realizada com regularidade anual e no Campo das Cavalhadas.

Figura 02 — Cavalhadas no Largo da Matriz de Nossa Senhora do Rosario no final da
decada de 1960

Fonte: CARTORIO DO 2° OFICIO DE TABELIONATO DE NOTAS, PROTESTOS, REGISTROS DE
TITULOS E DOCUMENTOS DE PIRENOPOLIS - GO.

Logo, gramou-se 0 campo e novas caracteristicas vado surgindo de forma espontanea,
além de melhorar a estrutura do espaco que recebia a encenagao todos os anos durante trés

dias. Ainda no século XX era costume das familias se reunirem no antigo Campo das



50

Cavalhadas antes do primeiro dia desse evento para, entdo construirem seus camarotes,
tradicionalmente feitos de madeira, taboas e palha.

E salutar evidenciar que, apesar da realizacdo de forma tradicional das Cavalhadas no
Campo de Futebol, seu percurso muda em 2005, quando iniciam-se as constru¢des do Estadio
Multiuso, hoje popularmente conhecida como Cavalhddromo. Nesse espaco, aplica-se 0
principio de réplica de Jameson (1994), o qual tenta, de forma chamativa remontar os castelos
da Idade Media de uma forma ressinificada e adaptada para a Contemporaneidade. Logo,
problematiza-se, entdo, como tais ressignificacbes expostas a partir das producdes
audiovisuais contribuem enquanto ferramenta de perpetuacdo dos costumes sob 0 viés da

identidade e o sentido de representagéo.
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2 A ESPETACULARIZACAO DO TRADICIONAL: CAVALHADAS E FESTA DO
DIVINO ESPIRITO SANTO NA MIDIA

“Querer mudar o mundo com o cinema € uma utopia
maluca, mas tudo bem, cada um pode ter a sua.
Agora, querer mudar o lugar e as pessoas que Vocé
esta filmando, isso é de uma arrogancia e de um
autoritarismo absurdos. De toda maneira, para
mudar o mundo, é preciso antes conhece-lo”

- Eduardo Coutinho.™

Ao tentar entender as alteracBes que ocorreram na Festa identificou-se uma vasta
producdo audiovisual sobre a mesma que poder-se-ia ser utilizada enquanto fontes historicas.
Todavia, para atender a pretensdo da pesquisa em utilizar, a grosso modo, material midiatico
que correspondesse a olhares especificos sobre tal celebragdo, optou-se pelo uso de trés
producdes audiovisuais que trabalham a representacdo festiva, ora em sua totalidade, ora em
suas auséncias, esperando assim, a luz de Bernardet (2003) compreender como um grupo
social deveria ser o responsavel por seus registros audiovisuais.

Desta forma, ao considerar a espetacularizacdo da Festa citar-se-4, em principio, as
proporcOes apotedticas que a mesma apresenta na atualidade, contrapondo com o que ela fora
anteriormente. Todavia, é salutar informar que tal pesquisa ndo possui a intencdo de
identificar ou apontar uma possivel razdo de tal espetacularizacdo, mas elenca provavel
correlagdo entre a grandiosidade da mesma para com o crescimento populacional e, quem
sabe, o0 papel da midia na contribuicdo para tal fim. Assim, inicialmente, buscou-se um breve
aparato acerca do Cinema em s, bem como Cinema Brasileiro e como o documentério
assumiu um carater estético muito peculiar seguindo a influéncia de um dado cineasta/diretor

nacional.

2.1 A REPRESENTACAO DO OUTRO NO DOCUMENTARIO BRASILEIRO

A principio, toma-se como matriz basilar dos filmes a fotografia em movimento.
Assim sendo, verifica-se como verdade o fato de que o cinema ndo tem apenas um criador; €
este dito como sétima maravilha filho de varios pais, uma vez que sua criacdo da-se em

lugares e tempos distintos, fruto de variadas propostas e técnicas oOpticas. Desta forma,

16 Trecho de entrevista IN: LINS, Consuelo. O documentario de Eduardo Coutinho: televisdo, cinema e
video. 22 ed. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2007.
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constata-se que os filmes, ser-se-iam a continuagdo da vanguardista projecdo de imagens que,
ainda no século XVII fascinava os quais tivessem o minimo de acesso a tal vislumbre. As
primeiras projecdes feitas contavam com uma apresentagio “de imagens coloridas projetadas
numa tela, através do foco da luz gerado pela chama de querosene, com o acompanhamento
de vozes, musicas e efeitos sonoros” (COSTA, 2012, p. 18).

J& na primeira metade do século XIX, comecam a aparecer aparelhos mais
sofisticados, estes capazes de uma reproducdo mais pictérica da imagem em movimento.
Maquinas como o taumatrépio, desenvolvido em 182, o fenaquistiscopio, fabricado em 1832
e 0 zootropio, criado em 1833 constituem-se nos ancestrais das potentes cameras digitais que
hoje filmam continuamente em infindaveis mega pixels. Nada obstante, o registro do uso de
um mecanismo intermitente pela primeira vez aconteceu em 1893, “quando Thomas A.
Edison registrou nos EUA a patente de seu quinetoscopio” (COSTA, 2012, p. 18).

Para Kochberg (1999), a origem dos filmes dar-se-ia nos Estados Unidos da América,
sendo o periodo de 1889 a 1898 um periodo extremamente promissor para a historia do

cinema. Costa ainda exara que,

a invengdo do cinema est4 ligada ao empresério Edison, que trabalhava com uma
equipe de técnicos em seu laboratorio em West Orange, New Jersey. Em 1989,
depois de ter visto a cAmera de Etiénne-Jules Marey em Paris, Edison encarregou
uma equipe de técnicos supervisionada por William K. L. Dickson de construir
maquinas que produzissem e mostrassem ‘fotografias em movimento’ (motion
pictures) (grifo da autora — 1999, p. 18).

Consequentemente ao registro da patente dado em 1893, ocorrem na Cidade de Nova
York a primeira exibicdo filmica, exibicdo essa que era visivel apenas para um telespectador
devido as condicBes do aparelho. Foi preciso mais um ano de aprimoramentos para que as
projecdes alcancassem um novo patamar de abrangéncia publica. Desta forma, no ano de
“1895, um projetor chamado Pantopticon foi apresentado, novamente, na Cidade de Nova
York, e pela primeira vez mais de uma pessoa pode assistir simultaneamente as mesas
imagens em movimento” (KOCHBERG, 1999, p. 14)*".

Concomitantemente no mesmo ano, precisamente em 28 de dezembro de 1895,
apresentava-se no Saldo Grand Cafe, em Paris as proje¢cdes dos irmdos Auguste e Louis
Lumiere, que viriam a ser, na posteridade, os mais famosos pela concepcdo da projecdo de

imagens em movimentos como tal. O aparelho dos citadinos irméos usava pelicula filmica de

17 Traducdo livre de: In 1895, a projector called the Pantopticon was demonstrated, again in New York City, and
for the first time more than one person could watch the same moving images simultaneously (KOCHBERG,
1999, p. 14).
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35 mm, além de “um mecanismo de alimentagdo intermitente, baseado nas maquinas de
costura” (COSTA, 2012, p. 19), 0 que permitia uma projecdo de imagens a uma velocidade de
aproximadamente 16 fotografias por segundo.

Ap0s essa revolucdo da imagem, tanto Edison quanto os irmaos Luimeére eram um dos
poucos detentores do licenciamento do aparelho que projetava imagens em movimento.
Apenas duas décadas apds as primeiras projecdes, tanto na Cidade de Nova York quanto no
Saldo Grand Cafe em Paris, comeca a surgir timidamente empresas que, mais tarde, viriam a
serem as grandes detentoras do cinema como tal, principalmente nos Estados Unidos da
América.

Foi a partir da transicdo dos curtas-metragens para os longas-metragens que ocorreu
em 1913 que a consolidacdo do cinema se deu; quando empresas como Hollywood passaram
a ter mais visibilidade e revolucionaram o conceito de cinema. Tal maravilha da retratacao da
imagem em movimento recriaria posteriormente os conceitos de ficgdo, realidade e,
concomitantemente, arquivos historicos, tornando-se amplamente difundida em todo o
mundo, bem como largamente estudada no meio académico enquanto a sétima arte.

No Brasil, por intermédio do Principe Dom Jodo VI, o cinema chega ainda no final do
século XIX, precisamente em 1896, um ano apos a sua aparicao tanto em Nova York quanto
em Paris. Apesar de pouco mencionado nos romances de Machado de Assim, o cinema no
Brasil é recebido em grande alvorogo, Dois anos mais tarde, 0 Rio de Janeiro ja possuia a
primeira filmagem feita por Alfonso Segreto (ARAUJO, 1976). Contudo, ha que se versar de
forma mais rigorosa acerca de tal afirmativa, uma vez que a credibilidade de primeira
filmagem do pais possa ser refutada.

Apesar do discurso do isolamento proferido ao interior do pais, Pirendpolis esteve
antenada com relacdo as ditas modernizacGes que abrilhantavam a vida no litoral (grifo
nosso). Vanguardista na producdo do primeiro jornal do Centro-Oeste — o Matutina
Meiapontense, que circulou na regido entre 1830 a 1834, a saudosa Meia Ponte foi, e ainda
possui uma vida cultural e artistica significativamente expressiva (ASSIS, 2007). Seja a partir
de suas festas diversas ou corporagfes musicais que estdo presentes no lugar desde sua
fundacdo, a cidade cultua também a pratica do teatro, sendo o primeiro prédio destinado a tal
arte construido em 1860 (JAYME, 1971).

Contudo, tal construcdo ndo mais existe, ndo sabendo-se precisar a data na qual fora
demolido; € possivel afirmar apenas que, em 1891 existiam apenas ruinas desse prédio. O

segundo teatro,
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de iniciativa e propriedade de Sebastido Pompeu de Pina, situado no largo da Matriz,
em terreno adquirido de Sebastido José de Siqueira, teve sua construgdo iniciada em
1899. Todos os pirenopolinos sabemos quanta energia € quantos aborrecimentos
custou aquele nosso distinto conterraneo a realizacdo daquele objetivo, para o qual,
de boa vontade concorreu ao povo, com donativos que eram vendidos em leilGes, e a
municipalidade, com pequena importancia. Além disso, Pompeu de Pina fazia
loterias, cujos rendimentos eram aplicados aquele fim (JAYME, 1971, p. 153).

Posteriormente, em 1919, outro prédio é erigido para exercer a funcdo de teatro; este
localizado na rua denominada Vigario Nascimento, atual Rua Direita. Tal prédio fora
construido pelo padre Santiago Uchéa, vigario de origem espanhola a quem se atribui também
a introducdo do cinema em Pirendpolis ainda na primeira metade do século XX. Atualmente,
tal construcdo foi transformada em cinema, o qual ndo é utilizado como estabelecimento de
projecdo de filmes comerciais. Desta forma, mesmo sendo uma cidade interiorana, este

municipio ja vislumbrava o cinema poucas décadas ap0s seu surgimento.

Figura 03 e 04 — Teatro de Pirendpolis e Cinema de Pirendpolis

Fonte: SANTANA LOBO, 2016 A. Fonte: SANTANA LOBO, 2016 A.

Contudo, mesmo com a precocidade da vanguarda cinematografica brasileira, a
produgdo em grande escala se concentra nos Estados Unidos da América. Posteriormente o
crescente desenvolvimento das producbes midiaticas, houve consequentemente uma cisao
entre determinados eixos do modo de se fazer cinema. Com a necessidade de se separar o real
do ficcional, por volta do final dos anos 1920 e inicio dos anos 1930 surge dessa fissdo o
cinema documentario, sendo este voltado para a realidade, uma vez que a propria palavra:

documentario

traz as marcas de sua significacdo, surgida na segunda metade do século XIX no
campo das ciéncias humanas, para designar um conjunto de documentos com a
consisténcia de “prova” a respeito de uma época. Possui, desse modo, uma forte
conotacdo representacional, ou seja, 0 sentido de um documento historico que se
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quer veraz, comprobatorio daquilo que ‘de fato’ ocorreu num tempo e espaco dados”
(TEIXEIRA, 2012, p. 253).

Ja nos anos 1950, as discussfes em torno da producdo cinematogréfica tomam maiores
proporcdes englobando, concomitantemente ndo apenas a imagem em si, mas também a
narrativa por tras da mesma, bem como o discurso por trés das cenas; que segundo Teixeira é
algo que jazeu intacto tanto nos documentarios que tratar-se-iam da realidade, quanto demais
eixos do cinema que firmar-se-iam enquanto representantes da ficgdo: “sua relagdo com o
ideal de verdade estabelecido” (TEIXEIRA, 2012, p. 255).

Quando aborda-se, pois, a producédo de video da televisdo brasileira, Arlindo Machado
aponta que ainda € preciso uma pesquisa arqueologica acerca de sua origem, salientando que
sua vanguarda pode ser considerada entre o periodo dos anos 1950 e 1970. Ndo obstante,
chama a atencdo para a forma como o video se deu no pais. Segundo Machado (2007), “o
video chegou relativamente cedo ao Brasil e muito rapidamente se tornou um dos principais
meios de expressdo das geragdes que despontaram na segunda metade do século XX (2007,
p. 16).

Atenta-se, ainda, para 0 movimento p6s-modernista que também alcanca a producéao
cinematogréafica. Apesar do constante equivoco acerca das epistemologias pds-modernidade e
p6s-modernismo, ja salientados no capitulo um, utilizar-se-4 também Pucci Jr (2012) que

advoga igualmente sobre essa confusdo. Para o autor,

é preciso deixar clara a diferenca: pds-modernidade diz respeito a um periodo
historico, ao passo que pds-modernismo se refere a um campo cultural. A distingdo é
analoga & de modernidade e modernismo, a que todos estdo acostumados: a
modernidade teria comegado com a Revolugdo Industrial, em meados do século
XVIIIl. O modernismo, mais de 100 anos depois, no final do século XIX segundo
alguns, no inicio do século XX segundo outros (PUCCI JR, 2012, p. 361).

Assim posto, ao que tange a problematica do cinema, Pucci Jr. (2012) postula
concomitantemente que ndo haveria um unico pés-modernismo, e sim varios, estes cunhados
cada qual em sua perspectiva de assimilagdo do mundo a sua volta. Logo, para melhor
compreender 0 conceito per si e seu uso, ser-se-ia necessario, pois, verificar que sua aplicagédo
da-se antes de sua saturacdo, e que para o cinema configura-se pds-modernista a partir da
década de 1980. A partir dai, “portanto, ocorreram as primeiras designacdes persistentes de
p6s-modernismo no cinema. Em geral, diga-se de passagem, ndo se apontam filmes pds-
modernos anteriores a esse periodo” (PUCCI JR, 2012, p. 364).
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Todavia, com o advento do cinema novo brasileiro, processo que deu-se em meados
da década de 1960, este com ares inovadores e com um clima de otimismo nas transformacées
da sociedade, j& possuia, de forma timida, as caracteristicas do cinema moderno, apesar de
Pucci Jr. (2012) ja postular que as formas mais consistentes do mesmo apareceram em 1980.
Assim, “os cinemanovistas — formados nas sessdes dos cineclubes, na critica cinematografica
produzida nas paginas culturais dos jornais e sobretudo, nas longas e constantes discussdes
em torno do cinema e da realidade do pais [...]” (CARVALHO, 2012, p. 289).

Configurava-se enquanto caracteristica do cinema novo, a alusdo ao passado como
forma de interpretagdo para a presente realidade, o que resultou em um processo de
recuperacdo da historia do pais pelo cinema. Logo, para os jovens cineastas do chamado
cinema novo, investem numa investigacdo que perpassa 0s momentos historicos diversos até a
década de 1960, desde o periodo escravista no seculo XVII até meados de 1960. Sendo assim,
eram recorrentes 0s temas acerca da escravidao, a mitica em torno das praticas religiosas e a
crescente violéncia (CARVALHO, 2012).

E salutar relatar também a subita alteracdo ocorrente no cinemanovista em detrimento
do Golpe de 1964, que acarretou na perseguicdo e prisdo de muitos jovens intelectuais do
periodo, somando ao hall do acossamento alguns cineastas do Cinema Novo. “Muitas pessoas
foram presas, perseguidas, promovendo-se um clima generalizado de pressdao e medo. A
stbita mudanca politica atinge trés projetos cinemanovistas, em fases diferentes de producéao
[...]” (CARVALHO, 2012, p. 297). Foram eles: Deus e o diabo na terra do sol de Glauber
Rocha, rodado entre 1963 e 1964 e finalizado antes do Golpe; Maioria absoluta de Leon
Hirszman e Integracgdo racial de Paulo César Saraceni, sendo que os dois Ultimos estavam em
fase de acabamento.

Para Glauber Rocha, cuja producdo encontrava-se finalizada e convidada para o
Festival de Cannes, o impacto da repressdo militar ndo foi tdo intenso. Nada obstante, o golpe

militar

inviabiliza o projeto original dos cinemanovistas de discutir o Brasil abertamente,
enfatizando segmentos sociais sem direito a voz, com a proximidade da camera na
mdo, do som direto, da ida dos cineastas aos locais onde o real seria enquadrado, ou
seja, de desenvolver um modo brasileiro de fazer ‘cinema-verdade’. A situacdo
politica do pais aborta, ainda, a tentativa de Leon Hirszman de filmar outro
documentario-verdade, uma vez que pretendia ouvir a voz dos universitarios
brasileiros, que representavam entdo 1% da popula¢do (CARVALHO, 2012, p. 298).

Assim posto, 0s cinemanovistas se veem obrigados a adaptacdo ao regime politico da

época, encontrando brechas que os permitiam fazer cinema mais ou menos provocante.
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Todavia, foi preciso que houvesse um hiato de aproximadamente um ano para que iSso
acontecesse e que 0s cineastas repensassem a proposta do novo cinema brasileiro. Essa
perseguicdo militar resultou em um periodo significantemente criativo, surgindo ai uma
proposta de metacinema (CARVALHO, 2012).

Mencionar-se-a concomitantemente a censura durante a Ditadura Militar que estorvava
a produgdo cinematografica do momento. Contudo, 0s cinemanovistas continuavam a se
expressar, timidamente, entretanto dava continuidade ao projeto de retratar o pais. Aprofunda-
se, ainda, a precisdo de se ocultar-se o discurso nas produgdes cinemanovistas quando se
instaura a Al-5 no final de 1968, que resultou na descarada repressdo no cinema, assim como
no pais como um todo. Assim, “entre 1969 e¢ 1974, o periodo mais critico da repressao
politica da ditadura militar, os cinemanovistas dispersam-se, cada um tentando continuar a
filmar” (CARVALHO, 2012, p. 307).

Nesse conturbado periodo historico, tentaram os cinemanovistas retratar um pais a
partir da histdria e pelo vies da critica ao regime totalitarista. Figuras como Glauber Rocha,
Leon Hirszman, César Saraceni e demais, desenvolveram significativa importancia para o

movimento. Contudo,

fora desse ndcleo restrito dos fundadores do Cinema Novo, o cinema moderno
brasileiro consolidava-se com os filmes de Nelson Pereira dos Santos, Ruy Guerra,
Roberto Santos, Luis Sérgio Person, Gustavo Dahl, Eduardo Coutinho, Walter Lima
Junior, Arnaldo Jabor entre outros, e de representantes de uma quarta onda de
‘novos’ cineastas (CARVALHO, 2012, p. 308).

Nos primoérdios da década de 1960, como resultado das propostas politicas do Cinema
Novo, desenvolvia-se também o documentario brasileiro que destoava cada vez mais dos
documentarios estadunidenses e europeus, uma Vez gque O mMesSmoO apegava-se a voz do
narrador (voz off), esta tida como a voz do saber e portadora de toda a razdo, numa pedagogia
nomeada documentario sociologico, abancando estética de documentéario “classico. Em
especial, os mecanismos de producéo de significacdo do filme, centrados na relagéo particular
e geral” (LINS, 2007, p. 70).

Ainda acerca do documentario socioldgico, é preciso salientar que 0 mesmo poder-se-
ia ser feito alheio aos recursos narrativos da voz off, desde que o mesmo estivesse munido de
material que, em lugar da fala do narrador, tivesse a fala da personagem, sendo possivel em
alguns caso, a maior autenticidade da fala empregada no documentario. Desta forma, como
processo evolutivo do documentério brasileiro, aponta-se a diversificacdo da produgdo dos

mesmo; no entanto, caracteristicas basilares do documentario classico remanesceram nas
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produgdes jornalisticas da atualidade, onde “qualquer reportagem televisiva repete a relacao
de subordinagdo da imagem a narragdo em off” (LINS, 2007, p. 71).

Dito isto, buscou-se compreender a trajetdria e o cinema de Eduardo Coutinho, divisor
de 4guas na producdo de documentarios, sendo que o mesmo entendia que cinema “nao €
inspiragéo, ndo é genialidade, ndo ¢ isolamento. E trabalho arduo, interagdo com o mundo e
reflexdo” (LINS, 2007, p. 11). A participacdo do referido cineasta e documentarista deu-se, no
contexto do Cinema Novo, a partir de Leon Hirszman, cuja relacdo de amizade era mantida
entre os dois. Logo, Eduardo Coutinho viria a se firmar enquanto diretor de documentarios
apenas em meados da década de 1980, ja em seus 50 anos.

Corrobora-se, pois acerca do conceito de documentério entendido por Eduardo
Coutinho, uma vez que 0 mesmo considerava ndo apenas a relacao diretor-camera, e sim o
quarteto composto pelo diretor-camera-objeto filmico-espectador. Assim, Coutinho postulava

que

o documentario é um ato no minimo bilateral, em que a palavra é determinada por
quem a emite, mas também por aquele a quem é destinada, ou seja, 0 cineasta, sua
equipe, quem estiver em cena. E sempre um ‘territorio compartilhado’ tanto pelo
locutor quanto por seu destinatario (LINS, 2007, p. 108).

Inicialmente, trabalhara com o cinema de fic¢do, sendo dirigidos por ele os longas-
metragens: O homem que comprou o mundo, de 1968; O Pacto, sendo este um dos trés
episddios de ABC do Amor, de 1966; Faustdo, em 1970 e, participara também da direcéo,
mesmo que inacabado, de Cabra marcado para morrer, iniciado em 1964. Posteriormente, ja
no programa da Rede Globo: Globo Repdrter em 1975, Coutinho inicia sua carreira enquanto
documentarista, mesmo que fosse essencialmente um cineasta nato da ficgéo.

Em citada época, a producdo dos documentarios do Globo Reporter dava-se de forma
complexa. Ainda em 1981, “o programa era feito em pelicula reversivel, um filme sem
negativo, obrigando que a montagem fosse feita no proprio original. 1sso complicava o
visionamento freqiiente do material por parte da direcdo do telejornalismo™ (LINS, 2007, p.
19). Logo, a cautela na hora da edicdo era primordial; soma-se ainda aos estorvos do fazer
documentarios, o fato de que a equipe do Globo Repdrter nao trabalhava na sede da emissora,
e sim em uma casa nas proximidades, o que ocasionalmente dificultava parte do rendimento
das edicOes das reportagens.

Enquanto trabalhava na Televisdo, Coutinho ainda presenciava a aversdo por parte

daqueles que estavam no meio filmico, uma vez que
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trabalhar na televisdo naquele momento, no entanto, significava afastar-se do
universo cinematografico, porque as pessoas do cinema viam esse meio de
comunicagdo com desprezo, tanto estética quanto politicamente — como sinénimo de
cumplicidade com a ditadura, com a direita, com Roberto Marinho (LINS, 2007, p.
20).

Entretanto, durante sua estadia na televisdo brasileira, Eduardo Coutinho comeca a
desenvolver melhor suas técnicas e a criar sua marca de registrar através da camera. Ainda na
Rede de TV Globo, Coutinho foi editor de varios filmes, contribuindo ainda na roteirizacéo de
outros, bem como indmeros programas, participando ainda na producdo de seis documentarios
de média duracdo: Seis Dias em Ouricuri (1976); Supersticdo (1976); O Pistoleiro de Serra
Talhada (1977); Theodorico, Imperador do Sertdo (1978); Exu, uma Tragédia Sertaneja
(1979); e o Menino de Brodosqui (1980).

Ja nesses documentarios de média duracdo, Coutinho ja consagrava algumas de suas

caracteristicas,

estética-padrdo do programa, que j& comegava a se consolidar e contava com um
apresentador e narrador oficial, embora ainda sem a figura do reporter como mestre-
de-ceriménia — sempre presentes na imagem e muitas vezes mais importante que o
préprio tema, que sé surgiria em 1983 (LINS, 2007, p. 20)

A partir disso, inicia-se uma fase do documentério brasileiro em que houve a tentativa
de mostrar aquilo que néo era a elite brasileira como forma de discurso politico paralelo aos
anos finais da ditadura brasileira. As producBes cinematograficas desenvolvidas em tal
periodo eram engajadas nas lutas dos movimentos sociais alvos da grande repressdo que se
desencadeara na ultima fase do governo militar do pais. Coutinho, ndo sendo tdo desvinculado
dessa proposta filmara, em significativa parte, personagens que nao representavam a elite; “de
todos os personagens que Coutinho filmou até hoje, Theodorico é o Unico que pertence a elite
brasileira” (LINS, 2007, p. 23).

A possibilidade de gravar o que existe como tal era, segundo Lins (2007) uma das
principais caracteristicas do cinema de Coutinho, uma vez que 0 mesmo veementemente

antinostalgico e

ndo se atém a um passado mitico do cinema brasileiro, a uma idade de ouro em que
o melhor j& teria sido feito. Ao mesmo tempo, faz filmes levando em conta que ha
uma histéria do cinema, e extrai dessa histdria, em particular do que ficou conhecido
como cinema moderno, aspectos de enriquecimento e invencao formal. De uma certa
maneira, tem abordado universos comuns a tradicdo documental brasileira que se
iniciou com o Cinema Novo, mas tenta falar deles com precisdo, captar seus
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movimentos, os infimos desvios, os acidentes, paradas, sem se prender aos grandes
‘tipos’ que perpassam o nosso cinema: o campongés, o favelado, o religioso, o classe-
média, o operdrio. (LINS, 2007, p. 14).

Esteticamente, inicia-se uma forma de fazer cinema em que a feitura de roteiros é
desconsiderada para que, em principio, as cdmeras capturassem o inesperado, algo auténtico
que acontecesse apenas ali, nessa relacéo, diretor-cAmera-objeto. Isso configurar-se-ia mais
tarde como parte de sua metodologia, algo que para Coutinho era tdo relevante quanto o
documentério em si. Para tal diretor, até mesmo uma sinopse acerca de um filme qualquer,
dever-se-ia conter como a diregéo dispds-se em campo para a obtencdo das imagens. Segundo
Lins, “pouco importa um tema ou uma idéia, por mais atraente que possam ser, se nao
estiverem atravessados por um dispositivo, se ndo forem inseparaveis de um modelo de
expressao” (2007, p. 12).

Outra caracteristica visivel no Cinema de Coutinho é a liberdade de interpretacdo e
conclusdo do espectador com relacdo ao objeto do documentario, uma vez em que o diretor
escolhe em filmar o mais proximo da realidade sem direcionar tal producdo de acordo com
seus valores e perspectivas, mesmo que isso significa dar mais liberdade ao objeto filmado,
como ocorre na relacdo da filmagem com o Major Theodorico. Nessa ocasido, Coutinho
permite que seu objeto filmico se responsabilize pelas entrevistas de seus funcionarios. I1sso
bastaria para revelar ndo apenas indicios filosoficos, ou verdades antropoldgicas e politicas
acerca de Theodorico. Nas palavras de Coutinho “fazer da dificuldade uma vantagem” (LINS,
2007, p. 26).

Posteriormente ao documentério de média duracdo sobre Theodorico, Coutinho retoma
um antigo projeto iniciado em 1964, porém interrompido devido a Ditadura: Cabra Marcado
para Morrer. Tal trabalho s foi possivel gracas a seu emprego fixo na TV Globo, uma vez
que o mesmo era financiado por Coutinho a partir de seu salario, como salienta Lins (2007).
Assim, em meio a pausas obrigatorias devido aos escassos recursos financeiros, Coutinho
contrata atores para lancar a ficcdo baseadas em fatos reais acerca do assassinato de um lider
camponés no sertdo nordestino. Tal producdo é considerada um marco da estética no cinema
brasileiro, por abarcar um imbricamento entre a politica da década de 1960 e 1970.

Nessa urdidura entre trabalhar fixamente para a Rede Globo e seguir um projeto
iniciado ha 17 anos estava envolvido ndo apenas o sonho de Coutinho, mas sua ética interna
enquanto cineasta, pois apenas ele ser-se-ia capaz de volta ao Nordeste em meados 1981 para
retomar as filmagens, além de tentar reencontrar os camponeses que ele proprio dirigira.

Apenas ele podia voltar, “ndo apenas como documentarista tentando recuperar uma histéria
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perdida, mas como cineasta, com uma historia em comum, com uma experiéncia de filmagem
compartilhada por 17 anos antes com determinado grupo de pessoas” (LINS, 2007, p. 34).

Dito isto, verifica-se que tal producdo além de enredo dramatico reunia imagens e sons
tanto de 1964 e 1984, abrindo para uma heterogenia muito ampla, assim como significativa
descontinuidade tempo-espacial que destoaria de demais produgdes futuras. Assim, no
processo de montagem da versdo final de Cabra Marcado para Morrer constam copias do
primeiro Cabra, além de material jornalistico acerca do acontecimento daquela época.

Logo, em 1984 é exibido no Festival Internacional do Rio de Janeiro a versdo
finalizada desta obra de Coutinho, recebendo ainda a premiacdo Tucano de Ouro para a
categoria de melhor filme. Ap6s o langamento, o diretor se demite do emprego que mantinha
na Rede Globo para poder acompanhar a exibicéo de Cabra Marcado para Morrer em festivais
outros que recebera convite, onde fora premiado posteriormente na Franca, na lItalia,
Alemanha, Portugal e em Havana (LINS, 2007).

Doravante tal filme, a estética de Coutinho molda-se ndao apenas nos planos longos, na
supervalorizacdo da espontaneidade que desprezava a utilizacdo de roteiros, e,
concomitantemente, a pesquisa — elemento fundamental no cinema de Coutinho. Logo,
enquanto metodologia, o citadino diretor resguardava o periodo de pesquisa de personagens
que ndo apenas soubesse acerca do objeto a ser filmado, mas que também tivessem a
habilidade de transmitir tal informagdo de forma narrativa e instigante. “Para o diretor, de
nada adianta achar pessoas com vidas extraordinarias mas sem habilidades narrativas™ (LINS,
2007, p. 103).

Destarte, existir-se-ia entdo, uma equipe de pesquisa que mapeava o0 contexto-historico
do objeto a ser filmado, além de identificar as personagens que se apropriavam do saber ou da
historia, sendo priorizadas aquelas com mais carisma. Coutinho, enquanto diretor entrava em
contato com seus entrevistados somente depois desse reconhecimento prévio feito pela equipe
de pesquisa. Para o referido cineasta, resguardava-se a esse primeiro contato diretor-
entrevistado o frescor da histdria que por ele deveria ser enquadrada nas cameras. Apesar do
diretor ja estar ciente do conteldo que o aguardava, era primordial que o sujeito a ser
entrevistado acreditasse que aquele contato seria a primeira vez em que a historia seria
ouvida.

Partindo desses principios emoldurados nos modelos sociologicos, tanto Coutinho
guanto demais cineastas da segunda metade do século XX acreditavam estar tornando o
sujeito a ser entrevistado em protagonista das filmagens, momento singular no qual se

intermediava a fala para aqueles que, em maioria, estavam a margem da sociedade brasileira —



62

em outras palavras, dando significancia a existéncia do sujeito, sendo amplamente perceptivel
no cinema do supracitado diretor, principalmente depois dos documentérios Theodorico e
Cabra Marcado para Morrer, onde verificava-se a real inten¢do de Coutinho; ele “ndo queria
‘dar voz’ ou ser porta-voz de ninguém. Porque essa idéia, entre outras coisas, pressupunha
uma verdade do outro a ser a mesma, antes e depois da filmagem” (LINS, 2007, p. 108).

Assim, ao filmar Santo Forte (1999), Coutinho j& conclui que néo é possivel dar fala a
algum sujeito, e sim, participar dela; ser intermediador entre o sujeito, a camera e o
espectador. Desta forma, o citado cinedocumentarista ainda delimita sua forma de filmar
enquanto dispositivo, o que o préprio definia enquanto formas distintas de abordagem do
universo cinematografico. “Para o diretor, o crucial em um projeto de documentério ¢ a
criacdo de um dispositivo, e ndo o tema do filme ou a elaboracdo de um roteiro — 0 que, alias,
ele se recusa terminantemente a fazer” (LINS, 2007, p. 101).

Identifica-se também em no cinema de Coutinho instrucGes claras acerca do papel do
reporter durante a producdo das filmagens. Para ele, tal intermediador teria em sua posicao
um lugar de respeito comparado a figura de um herdi, podendo ele aparecer nas imagens
capturadas pela camera, diferentemente do diretor-reporter que “ndo pode aparecer, nao pode
revelar os segredos. E insuportavel, inaceitavel, tudo o que revela que o que estamos vendo é
uma filmagem. Deve haver esse padrao de naturalismo” (LINS, 2007, p. 21). Ressalva ainda
que, nem tudo pode ser representado a bel prazer do diretor. Existe certa fragilidade com
relagdo ao que se mostra e 0 que ndo se mostra, assim como a maneira em que se retrata tal
objeto/sujeito a partir das cameras.

Logo, ao perceber o apreco de tal cinema pelo cotidiano, acdes estas que passam
despercebidas diante a automaticidade em que se pratica tais atos, Eduardo Coutinho trabalha
a forma de representacdo desse cotidiano a partir de uma estética ndo muito utilizada devido o
ritmo em que se encontra a sociedade. Para Coutinho, a estética seria também formada no
discurso midiatico e, para ele os longos planos que retratassem tal perspectiva eram ideias,
mesmo que significativa parte dos cineastas da época tivesse aversdo a tal corte, pois
“ninguém fala mais de 30 segundos. E esta cada vez pior: hoje ndo ha plano nem de oito
segundos. Um plano fixo de oito segundos é inconcebivel, ndo s6 para o Jornal Nacional.
Estou falando de reportagens maiores” (grifo da autora — LINS, 2007, p. 21).

Eduardo Coutinho adentra o século XXI com producdes outras, tais como: Babilonia
(2001); Edificio Master (2002) e PeGes (2004) — cada qual com um dispositivo especialmente
planejado para o documentario a ser produzido. Sua experiéncia Ihe rendeu premiacGes de

melhor documentario em amostras nacionais e internacionais, deixando um legado impar para
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0 jornalismo, para o audiovisual e cinema brasileiro. Tal cinedocumentarista estava
trabalhando em um projeto acerca de estudantes adolescentes da rede publica de ensino do
Rio de janeiro. N&o obstante, ndo conclui tal projeto, pois é assassinado em seu apartamento a
facadas por seu filho.

Feito tal explanagdo acerca do cinema de Coutinho, reconhece-se a importancia que o
mesmo representou para a forma de se fazer documentérios no Brasil. Tal trajetdria repercutiu
de forma ampla nos anos vindouros de reportagens da Rede Globo, sendo esse modelo
perceptivel em um dos documentarios analisados para tal pesquisa. Embora a midia analisada
ndo tenha sido dirigida por Eduardo Coutinho, identifica-se na estética de tal producdo, a forte
influéncia que singular cineasta brasileiro exerceu sobre o documentério sobre a Festa do
Divino Espirito Santo de Pirendpolis, gravado em 1994.

Assim, ao buscar analisar os documentarios audiovisuais feitos acerca da Festa em
Pirendpolis, almejou-se ndo apenas identificar os valores estéticos acerca de tais producdes,
mas informagdes significativas que estdo atreladas ao enredo das midias, sejam elas
encontradas a partir da analise do roteiro, bem como a representacdo do real pela midia, ou a

tentativa dela.

2.2 AFESTA DO DIVINO ESPIRITO SANTO NO GLOBO RURAL

De fato a producédo cinematogréafica fascina desde sua invencdo como tal, bem como
seu maquinario que era exposto em grandiosas feiras de curiosidades do final do século XIX.
Tais acontecimentos eram anunciados como grandes feitos cientificos, servindo para o
entretenimento, exposicdes universais e palestras, seja para o divertimento popular ou para
discussdo em circulos de cientistas (COSTA, 2012). Embora suas derivacGes tenham
assumido proporcdes astrondmicas, 0 principio do cinema atual é audiovisual, como lembra
Eduardo Coutinho. Para ele, “essa posi¢do contraria uma certa teoria do cinema e também
uma idéia do senso comum que definem o cinema como arte feita essencialmente de imagens”
(LINS, 2007, p. 110).

Consequentemente, em meados da década de 1970, o cinema abrilhanta-se para meio

académico, uma vez que

em consequéncia com esse novo olhar das dltimas quatro décadas a matéria filmica
comegou a ser assimilada sob as caracteristicas de fonte, objeto, agente de
significacBes historicas, representacdo e produtora de memdria, passando a ser
evidenciada e discutida no plano teérico-metodoldgico por diversos historiadores
(grifo do autor —- MORAIS, 2014, p. 74).
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Talvez, um dos historiadores que mais despontou dentre os demais e que abragara o
cinema enquanto objeto de estudo tenha sido o francés Marco Ferro, cuja obra fundamental —
“O filme: uma contra-analise da sociedade?” respalda a visdao da ciéncia historica diante esse
outro viés de pesquisa. Segundo o autor, tal transformagdo nao aconteceu de forma facilitada,
uma vez que significativa parte dos historiadores ndo enxergava o cinema enquanto objeto
digno de pesquisa cientifica. Nas palavras de Ferro, o filme encontrava-se a margem do
laboratorio. “Certamente, em 1970 o bispo € o homem da lei, o médico e o militar, o general e
o0 senador vdo ao cinema; o historiador também, porém vai como todo mundo, somente como
espectador” (1995, p. 202).

Entretanto, € salutar reconhecer a importancia dos filmes no desenrolar de suas
incumbéncias atuais e de outrora, fossem elas a de entreter, manipular, dizer a verdade ou
inventar um mundo novo. Assim, Ferro (1995) questiona, aponta a fungdo do cinema de
forma bem objetiva; para ele “o filme parece suscitar, ao nivel da imagem, o factual; por
outro, apresenta-se, em todos os sentidos do termo, como uma manipulacdo” (FERRO, 1995,
p. 202). Nio obstante, exara tal autor acerca “de que realidade o cinema é verdadeiramente a
imagem?” (1995, p. 202).

Ao considerar o cinema ndo como um objeto semioldgico, e sim com uma imagem-
objeto que esta para além das projecfes simplesmente cinematogréficas, Ferro (1995) busca
desvelar o visivel e o ndo-visivel dentro do filme. Nessa perspectiva, selecionar a producéo
audiovisual acerta da Festa do Divino Espirito Santo de Pirendpolis, almejou-se verificar a
realidade mostrada acerca de tal celebracdo na visdo de quem produzia tal documentério,
partindo assim, do entendimento de Bernardet (2003) que exara acerca da autenticidade das
producdes audiovisuais de um determinado grupo social, no qual seria preferencial que para a
representacdo de respectivo grupo, 0 mesmo participasse ou produzisse tal midia.

Para tanto, tal autor postula certos aspectos para serem analisados ou percebidos em
filmes, sejam eles documentarios ou ndo. Assim, Bernardet define enquanto analise o ato de
“descobrir mecanismos de composic¢do, de organizagdo, de significacdo, de ambigiidade,
estabelecer a coeréncia ou as contradigdes entre tais mecanismos” (2003, p. 210). Ao que
tange tal analise, é preciso citar também os principios de Geertz (2008) que advoga acerca das
visdes e interpretaces proprias que um sujeito carrega em si ao analisar um sistema cultural
alheio ao seu. Para que tal compreensao do outro seja eficaz, é preciso esquecer-se dos valores
proprios para que ndo haja uma comparacdo entre uma cultura e outra; despir-se de seus

valores para que possa-se compreender os valores de outrem.
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Desta forma, verificou-se que a visibilidade midiatica em Pirendpolis se faz presente
através de um namero significativo de filmes; novelas; documentéarios e propagandas de
ampla repercussdo em TV de sinal aberto. A respeito de tais producdes cinematogréaficas,
citar-se-a Simedo, o Boémio (1969), dirigido por Jodo Bennio e baseado num conto de
Isdcrates de Oliveira, nativo do municipio. Ainda na década de 1960, outro projeto
cinematogréfico iniciara-se: o filme O Tronco, com roteiro e direcdo de Jodo Batista de
Andrade recebeu premiacdo de melhor filme e melhor direcdo. No Entanto, fora finalizado
apenas na década de 1990, com exibicdo em 1999.

Angelo Lima, empenhado em registrar uma personalidade singular de Pirendpolis —
seu Ico, produz o documentério Icologia, estreado em 2005 no VII FICA — Festival
Internacional de Cinema Ambiental, na Cidade de Goias. Tal producdo venceu duas
categorias no festival: melhor fotografia e melhor filme. No municipio, foi gravado também o
longa Dois Filhos de Francisco, langado em 2005. Com direcéo de Breno Silveira e roteiro de
Patricia Andrade e Carolina Kotscho, o filme narra a historia e a trajetoria dos cantores Zezé
di Camargo e Luciano, que nasceram em um povoado ha 37 km dessa cidade.

Além dos filmes gravados em Pirendpolis, a cidade fora cenério para trés novelas da
Emissora de TV aberta, Rede Globo. Foram elas: Estrela Guia (2001), Araguaia (2010) e Em
Familia (2013). Devido ao seu calendéario cultural efervescente, muitas foram as reportagens
acerca dos festivais e festas que nesse lugar ocorrem; documentarios sobre as belezas naturais
bem como a Festa do Divino passaram a ser recorrentes, estes ndo apenas produzidos pela
Rede Globo, mas também por outros canais de televisdo, e instituicdes outras. Destarte,
evidencia-se a ampla visibilidade que tal municipio possui, propulsionando a partir desse
marketing espontaneo, o turismo local que passa a flertar de forma singular com todo o bem
cultural local.

Exemplo de tal festa chamariz de midia é a Festa ado Divino Espirito Santo; esta que
passara a chamar atencéo ora, por sua estética apotedética, ora por sua tradi¢do, lancando para
o alcance nacional e internacional parte da identidade pirenopolina que se reinventa e se
perpetua desde 1819. E preciso dizer que, foram identificados inGimeros documentarios acerca
de tal Celebracdo. N&o obstante, o recorte feito para a analise aqui presente contempla apenas
quatro producdes, dos anos de 1988, 1995 e 2007 e 2008.

Dito isto, ao escolher a producdo midiatica acerca da Festa do Divino, optou-se em
ndo comparar 0s recursos midiaticos de uma producéo e outra, e sim, nos moldes de Bernardet
(2003), verificar a organizacdo em que tal documentario foi construido. Para tanto,

identificou-se a reportagem fora exibida no Programa Globo Rural, cuja ficha técnica da
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citada midia é composta pela reportagem e edicdo feitas por lvaci Matias; imagens de
Francisco Maffezoli Jr; edicdo de imagens de Dorival Roque; som de Fernando Correa e
arranjo de Roger Henri.

Tal documentario fora gravado no ano de 1994, quando o Imperador do Divino era
Leoni Mendonga Sobrinho. Entretanto, s6 fora exibido no programa “Globo Rural” em junho
do ano vindouro, as vésperas do dia do Folclore. A equipe de gravacao teve acesso a grande
parte da Festa, gravando o que era interessante de ser mostrado. E preciso ponderar que, tal
documentario ndo poderia ter sido feito como tal sem uma pesquisa prévia, tampouco sem 0
auxilio de pirenopolinos que indicassem o qué filmar. Apesar de alguns equivocos, a
reportagem possui valor estético e historico Unico, assim como revela o olhar do repérter
sobre os festejos.

A principio, obteve-se acesso a dois tipos de midia: um da reportagem exibida no ano
de 1995, esta gravada em formato VHS e, posteriormente, convertida em DVD contendo os
cortes manuais das propagandas; e o outro tipo de midia foi o DVD oficial do documentério;
este comercializado juntamente com demais reportagens de Edicdo Comemorativa de 25 anos
do programa. Foi notdrio certos cortes e configuracGes sobre a Gltima midia, contendo um
menu interativo mais sofisticado, bem como cenas que privilegiassem mais o atual
governador. Entretanto, preferiu-se fazer a analise de apenas uma versdo do documentario — a
Edicdo Comemorativa pelo fato dela ter tido maior circularidade em territorio nacional.

E importante apontar que, como 0 programa em que a reportagem seria exibida era,
especificamente, um programa voltado para a questdo rural, percebe-se, pois, a grande alusédo
a ruralidade encontrada em tal midia. Desta forma, é possivel perceber o direcionamento que
tal documentéario possuia e qual era a ideia por tras do mesmo. Salienta-se ainda acerca do
modo que tal producdo é feita. Conforme explicado no tdpico anterior a grande influéncia do
cinema coutiniano, percebe-se uma releitura do modelo por ele criado na medida em que,
aspectos mais radicais sobre a Festa ndo foram abordados.

Logo, apesar do objeto de filmagem genuinamente popular, como teria feito Coutinho,
e dos momentos auges que ddo grande énfase para a espontaneidade do momento em que a
camera ¢€ ligada e registra tudo como é, caso que acontece em dois episdédios marcantes da
reportagem — a comunidade em alvorogo devido conflitos com o clero e, a cena da morte na
folia, percebeu-se uma remodelagem no modelo de documentario de Eduardo Coutinho e,
correlaciona-se tal pasteurizagdo devido a destinacdo da dada reportagem: espectadores do

Globo Rural, um grupo essencialmente tradicionalista e também conservadores.
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Feita essa pequena observacdo acerca do modelo em que tal reportagem fora
produzida, discorre-se acerca das cenas e enquadramentos que mais possuem relevancia para
a contextualizacdo e analise da pesquisa. Assim sendo, pontua-se que o0 video comeca ao som
de cascos de cavalos, remetendo a um ar de ruralidade que paira sobre a paisagem. Destoando
dos cascos e da imagem de cavaleiros que surgem em cena carregando uma bandeira, eis que

uma voz que ndo parece ser ligada a alguém presente na cena grita:

- Viva o Divino Espirito Santo. E em resposta, gritam:
- Vival

- Viva as image do artar.

- Vival

Dentro desse folguedo tido como inicio das celebragdes em louvor ao Divino existe
uma personagem chamada salveiro, responsavel pelos vivas comemorados ao longo da Folia.
A sonoplastia do documentario é singular, ao utilizar sonoridades presente na Festa, que, para
a producéo da reportagem comeca quando saem as folias do Divino™®. Entretanto, aos poucos
surge a voz do narrador, Ivaci Matias, também fora do plano, fazendo com que o viva e 0 som
dos cascos de cavalos tornassem som ambiente.

Essa voz do narrador classifica-se enquanto voz off, aquela que ndo possui
personalidade, se ndo a detentora do saber que intermedia as relacdes entre a imagem e a
informacdo que pode conter em determinado momento do documentario (BERNARDET,
2003). Todavia, € preciso relativizar o quanto a voz off é de fato a portadora da verdade, uma
vez que, informacOes proferidas por ela podem ser controversas; especialmente quando trata-
se de um objeto que pode ter maltiplas verdades ou interpretacdes, como é o caso da Festa do
Divino de Pirendpolis. Ha muito mais nas interpretaces de que vé/vive as imagens dessa
celebracdo, do que de fato, o que é narrado pela voz do reporter.

Exemple gratia a propria cena de abertura da reportagem que faz alusdo a Folia
tradicional, popularmente conhecida como Folia do Roque, que mostra meia duzia de
cavaleiros com a bandeira & frente. E preciso ponderar que, tal enquadramento possui mais
um valor estético do que, espontaneo de fato, uma vez que, aos momentos em que a bandeira
sai, existe toda uma hierarquia composta por regentes, alferes, muasicos e, logo em seguida,

um numero volumoso de folides; o que de fato ndo acontece nessa cena. Ao se falar de Folia,

18 As Folias do Divino sdo bandeiras que saem percorrendo tanto o meio urbano quanto o rural em busca de
donativos. Ao que se versa sobre sua origem, estudiosos como Cerqueira (2003), Deus e Silva (2003), Silva
(2001), Jurkevics (2005) e Veiga (2005) afirma que as folias surgiram por iniciativa da igreja com o intuito de
levar a evangelizacdo até a zona rural. As Folias também anunciam a celebracdo do Divino Espirito Santo, e é
através delas que o Imperador recebe prendas e doagdes para a realizagdo da Festa.
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existe afirmacdo da quantidade de folides existentes, que segundo discurso proferido na midia
analisada, chega a 300.

Uma cena de extremo valor estético para a producdo do documentéario é a cena em que
os folides realizam o ”S” com secus cavalos antes de adentrarem a fazenda que oferecera o
pouso. Tal ritual é cumprido rigorosamente antes deles atravessarem o primeiro arco que
localiza-se, geralmente na entrada do lugar. Deste modo, as duas filas de folides se organizam
em um complexo trotado que, ao se encontrarem formam, para quem possui uma vista mais
panoramica, o dito “S” que ¢é retratado pelo video do Globo Rural. Esse momento fora pego
pela equipe de gravagdo de forma espontanea, uma vez que, alterar os rituais da Festa em
detrimento de uma cena esteticamente bonita ndo seria possivel; dada cena repete-se ainda
qguando a voz off narra acerca do ultimo pouso e a inda dos folides para a cidade, para entdo,

encerrar-se mais um ciclo dessa tradicéo.

Figura 05 — Folides em 1994

Fonte: GLOBO RUAL, 1995 [00:00:48].

Quando busca-se analisar a Festa a partir de suas midias, j& entende-se que a Festa do
ano presente ndo é a mesma que a do ano passado; tampouco serd a mesma do ano vindouro.
Entretanto, enquanto uma celebracdo que possui rituais e tradicbes que se atrelam a sua

execucdo, tenta-se eshbocar elementos substanciais que se alteraram com o passar das décadas.



69

Assim, verificou-se a partir da reportagem da Festa de 1994 que os folides passaram a se
uniformizarem para se diferenciarem daqueles que ndo pertencessem ao bando. Com esse
processo de uniformizacéo, inicia-se um investimento em patrocinio, sendo estampado nas
costas desse uniforme a logo das empresas fomentadoras ou, em casos mais especificos, a
logo de instancias do poder publico.

Desta forma, o narrador profere uma fala que remonta o sentido de se fazer folia,
tratando-se de uma prética de evangelizacdo e recolhimento de esmolas. Passando a camera
de forma panoramica sobre os folibes, a voz ainda informa acerca do percurso de mais de uma
semana percorrido pelos folides, que a caminho dessa fazenda onde seré oferecido o pouso, a
bandeira passa recolhendo esmola, seja ela de cunho monetario ou material. E narrada a
historicidade do culto a Terceira Pessoa da Santissima Trindade, religando a tradi¢do festiva
iniciada na Europa, trazida ao Brasil pelos portugueses ainda no periodo de colonizacéo.

Contextualizando cerca do nimero de foliGes existentes, a discussdo levantada acerca
da personagem do folido tras o discurso de que, de fato, o nimero de folides dessa folia tenha
reduzido. Entretanto, exara-se que, atualmente existe mais uma folia rural, esta nominada
Folia da Renovacgdo Carismatica Cristd, que surgiu nos anos 2000, por iniciativa da Igreja
Catdlica. Dito isso, percebe-se que inumeros cavaleiros da falia tradicional passa, agora, a
girar a folia do padre.

Apobs a contextualizacdo histérica acerca desse folguedo, inicia-se a cena da chegada
da folia no ultimo pouso, com todos os cavaleiros atrds da bandeira, cuja alferes era Otavio
Francisco de Morais, o folido mais antigo daquela folia, com sua trajetéria de 61 anos dentro
desse festejo. E importante expor que, mais do que a mera funcéo de organizacio dos pousos
em Pirenodpolis, os alferes possuiam certa influéncia dentro do municipio; influéncias estas
que, em certos aspectos adentravam o ambito politico.

De fato, a Festa ndo é apenas o encontro fluido entre o sagrado e o profano. Ha muitas
informacdes acortinadas pela efervescéncia festiva das quais poderiam passar despercebidas,
caso O reporter ou o espectador que ndo tenha a vivéncia de tal cultura. Isso torna-se
perceptivel quando quem recebe a bandeira no Gltimo pouso é Marconi Perillo, atual
governador (GLOBO RURAL, 1995 [00:01:47]). O dltimo pouso era um dos mais esperados,
momento singular de grande visibilidade e, usado sabiamente por politicos para projecdo de
sua imagem dentro da sociedade. Nota-se, inclusive, certo foco mais demorado na imagem do
atual governador.

E importante explanar aqui o espaco de negociag@es politicas existentes dentro dessa

Festa, uma vez que, em dada midia, o foco na figura do governador recebe certo privilégio
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mesmo 0 mesmo ndo possuindo desempenho de notdria importancia para a relevancia da
identidade cultural local. Na época, Marconi era Deputado Federal. Sua significancia para
estar presente na Festa, além de oportunidade de projecao politica e possivel vinculo de sua
imagem na reportagem, da-se pelo fato de sua unido matrimonial ser com conterranea
pirenopolina — a primeira dama, Valéria Perillo.

Correlacionando a participacdo dessa figura politica na Festa, menciona-se também
que, a origem da mesma estd fortemente ligada a ruralidade. Sendo Marconi natural de
Palmeiras, Goias, tendo unido com Valéria, de Pirendpolis, une-se, pois, ndo apenas duas
familias extremamente atuantes no ambito politico, mas também duas festas: pois Palmeiras
também possui encenacdo das Cavalhadas. Assim, a participacdo do atual governador na
Festa do Divino passa a acontecer de forma mais intensa, ora a partir de suas politicas
publicas/patrocinio, ora pessoalmente em eventos de grande representatividade local e
estadual, como é o caso da chegada da folia tradicional.

Ap0s receber a bandeira, o politico adentra a casa juntamente com os folibes para
saudarem o altar e cumprirem o ritual de béncéo. O narrador explica de forma solene, que o
sentimento dos moradores com relacdo a recepcdo da folia, assemelhava-se com a sensacdo de
estar hospedando o préprio Divino por uma noite. Apés a cantoria, uma salva de fogos que
antecede rituais outros; estes, contudo, ndo tédo religiosos, porém com igual fervor.

O rito do X& é um percurso que os folides, divididos em duas filas circulam o recinto
cantando e batendo palmas louvando a cana, que gera a cachaca que cada folido bebe em um
gole cerimonial (GLOBO RURAL, 1995 [00:02:58]). Tal prética é existente apenas na folia
tradicional. Como mencionado anteriormente, ja nos anos 200 a Igreja Catolica intervira em
algumas préticas da Festa, instituindo outra folia, popularmente conhecida como Folia do
Padre. Dito isto, citar-se-4& Ménica Silva (2001), pesquisadora que discorre sobre essa
sobreposicdo da clpula catélica nos festejos de cunho popular, sendo objeto de sua pesquisa a
Festa do Divino Espirito Santo de Pirenopolis e o processo de Romanizacdo da Igreja
Catdlica.

Segundo a Igreja, tais manifestacOes festivas estavam apresentando muitas
profanidades e perdendo sua esséncia cristdi em meio a bebedeiras e libertinagens mais.
Todavia, € preciso ponderar também acerca do papel financeiro que a folia representa. Esta, a
tradicional entrega todos seus donativos, sejam eles em dinheiro ou material para o Imperador
do ano, que organiza a Festa em si. A folia da Renovacéo Carismatica Cristd, por outro lado,

entrega seus donativos para a paroquia.
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Independentemente de essa ultima ter sido uma tradicdo recentemente inventada, ela
vigorou dentro o coletivo religioso e, trouxe para seu ambiente, folides que ja participavam da
outra folia, tida como profana. Tal poder de atracdo para a folia crista foi tamanho, que citar-
se-a 0 exemplo do ritual do x4, cuja figura que aparece dancando, na reportagem de 1994 é o
atual alferes da Folia da Renovagdo Carismatica Cristd (GLOBO RURAL, 1995 [00:03:20]),
onde supostamente, ndo tem bebida. Supostamente. Enquanto os homens dancam e louva o
Xa, em meio a cantoria, a voz do narrador explica o ritual e, em tom de verdade pondera:
“cachaga... bebida que ndo pode faltar em uma Festa do Divino” (GLOBO RURAL, 1995
[00:03:11]).

Ap0s o enquadramento sobre a cachaca, 0 documentério adentra o universo feminino
dentro da celebracdo, este exposto a partir da cozinha. A mulher na Festa possuia espaco
reduzido, sendo muitas vezes associadas ao trabalho de costureiras ou de cozinheiras. Existe
ainda a afirmacdo dos mais tradicionalistas dos folides que ndo existe mulher folid. N&o
obstante, atualmente esse cenario tem-se alterado, mesmo que a passos lentos. Nesse século,
ja existe mulheres que giram a folia na condicao de folid e, em casos muito especiais, na falta
de quem canta a folia, existe uma mulher que corajosamente canta a folia, mesmo a contra
gosto de alguns. Em tempos atuais, percebeu-se que a figura da mulher atualmente possui
mais espacgo durante a abertura oficial das Cavalhadas, onde ela danga uma catira estilizada.

Em meio a narrativa de que o curral fora improvisado para abrigar uma cozinha, o
plano enquadra grandes tachos cheios de caldo de mandioca com carne, arroz e feijao de
caldo para mais de 300 pessoas. Os fogdes temporarios usam lenha como municdo e, em volta
de cada um deles, as mulheres se movimentam, agitadas, mexendo os tachos com colheres de
pau. Nesse instante da reportagem, a voz off deixa de pertencer a um misterioso narrador, para
pertencer ao reporter que aparece no plano entrevistando dona Terezinha (GLOBO RURAL,
1995 [00:04:05]).

Ele pergunta:

- D& muito trabalho organizar uma festa dessa?
- Da! O trabalho é grande, né?! Mas com fé no Divino Espirito Santo e na Virgem
Maria... com ajuda de todos 0s amigos, a gente chega ao fim sem sentir as vezes.
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Figura 06 — Quando o narrador vira personagem

Fonte: GLOBO RURAL, 1995 [00:04:05].

A partir de dado momento em que lvaci Matias se desvela diante do espectador ele se
traveste, de forma metodoldgica, em Coutinho, na medida em que é o responsavel pela
producdo audiovisual e retrata o envolvimento do diretor/repdrter para com o objeto da
filmagem. lvaci Matias ndo apenas manteria 0 contato com seus entrevistados, como fez
questdo, em alguns momentos especificos, de aparecer com suas personagens, como fora a
cena da entrevista com Dona Terezinha; posteriormente com o Senhor Otavio e, ainda mais
uma vez, com um grupo de mascarados, quando o0 mesmo deixa de ser o diretor/repérter para
ser participe da Festa, mesmo que por um dia.

Conforme segue a reportagem, € servido o jantar aos convidados; primeiramente para
os folides e, em seguida, 0s demais participantes. Entretanto, como reza a tradi¢do, os Folides
cantam antes de se servirem. Os pousos de folia, tanto em outrora quanto na atualidade atraem
um grande contingente de pessoas, tornando-se muito comum os organizadores dos pousos
disporem de duas mesas que sdo servidas simultaneamente. Em depoimento para o reporter,
Dona LU (Maria da Silva Cardoso — mae do atual Rei Cristdo) informa acerca da quantidade

de comida servida.

- N@s cozinhemos seis latas de feijdo...
- Seis latas? Pergunta o reporter.

- Seis latas!

- E 0 que mais tem aqui na cozinha?
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- Arroz, né?! N6s cozinhemos 150 litros de arroz; nés cozinhemos trés tachas de
mandioca com carne e uma tacha de mandioca com costela; 50 litros de macarrao
com carne também...

- Seré que o povo vai comer tudo, dona LU?

- Eu espero que sim, né?! A gente fez pra todo mundo comer, né?! (GLOBO
RURAL, 1995 [00:04:20]).

Como perceptivel, é feito muita comida para alegrar a noite dos folides e convidados,
assim como € possivel identificar nas mesas postas, uma grande quantidade de cachagas.

Apb6s o jantar dos Folides, eles agradecem a mesa com cangdes. Feitos 0s
agradecimentos de mesa, 0s masicos tinham o costume de tocar e animar a noite dos folides e
convidados. No documentério analisado de 1995 é mostrada a cena em que 0s musicos tiram
seus instrumentos para tocar. No entanto, a presenca do som mecanico para animagéo da noite
das Folias ja era realidade na década de 1990. Assim, percebe-se a intencdo dos produtores da
reportagem em cristalizar enquanto tradicional uma cena que estava em pleno estagio de
mudanca na citada década.

Na atualidade, os carros de som, as barraquinhas de churrasquinho e carros de cerveja
fazem parte da paisagem festiva da folia. Existe uma grande movimentagdo econémica que
segue o percurso das folias, uma vez que, esse momento torna-se ponto de encontro,
reencontro, dancgar, beber e de diversao dos pirenopolinos. Na década de 1990, o ultimo pouso
era 0 mais esperado; hoje o primeiro sabado de pouso oferecido na chacara Seringueira

consegue reunir um aglomerado de aproximadamente cinco mil pessoas.

Figura 07 — Folia do Divino na atualidade
v

Fonte: MIRANDA, 2015
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Ap0s a efervescéncia das profanidades, os Folides sdo acordados na alvorada por tiros
de um pequeno canhdo artesanal popularmente conhecido como Tiro de “Toco”. Apos se
levantarem, eles tomam café da manha servido pelos donos da fazenda em que é sediado o
pouso, e preparam seus pertences, barracas e cavalos para partirem para a cidade. A narrativa
da despedida é marcada por mais cantoria e emogdo por parte dos folides e dos anfitrides que
ofereceram 0 pouso.

Em seguida, a voz off faz um breve levantamento historico acerca da cidade de
Pirendpolis, recorrendo-se a historiografia para afirmar sua descoberta em funcdo da busca
pelo ouro. O narrador salienta acerca das festividades pirenopolinas que abrilhantara em um
passado de intensa atividade aurifera os casarGes da cidade. Contextualizando as imagens
presentes acerca do municipio, percebe-se que a iluminacdo ainda era por via aérea. A
revitalizacdo do centro histérico com iluminacdo subterrdnea ainda ndo havia sido feita O
narrador ainda exara acerca da movimentada vida cultural da cidade durante o periodo de
mineracao, o qual é também explicado por Curado e Lébo (2011).

Apbs introducdo histdrica da cidade, é relatada a fama de cidade festeira com a
sonoridade da Festa, marcada pelos fogos e pela musicalidade da Banda de Musica Phoenix.
O cortejo, que aparece subindo a Rua do Rosario revela o Imperador responsavel pela Festa
do ano em que as gravagdes foram feias: Leoni Mendonga Sobrinho. A figura do Imperador
possui ndo apenas uma representatividade histérica ante a Festa, como é salientado no
documentario. Existe toda uma construcédo politico-religiosa por tras dessa funcédo, chegando a
ser cobicado, inclusive por partidos politicos.

O arquétipo criado em torno da figura do Imperador leva a concluir que 0 mesmo é
responsavel por todos os gastos da Festa. De fato, essa ja foi a realidade dos Imperadores de
outrora. No entanto, atualmente, devido a dimensdo em que as Celebragbes chegaram e em
detrimento de politicas publicas envolvidas, a administragdo dos gastos da Festa ndo é mais
uma fungéo exclusiva do Imperador; sendo muito comum as esferas publicas municipal e, em
ocasides, estadual tomarem iniciativas de financiamento ante as despesas das comemoragoes
via licitagdes.

Acerca do cargo de Imperador, o narrador informa que o0 mesmo é escolhido na igreja
durante a Missa do Divino e, que segundo sua declaracdo, qualquer cidaddo pirenopolino
pode ser Imperador. N&o obstante, quando se adentra 0os emaranhados organizacionais da
Festa, nota-se que existe pré-requisitos para que alguém seja, de fato Imperador. Mesmo que a

escolha seja feita através de sorteio, para que se possa participar, o candidato devera ser
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pirenopolino residente no municipio, catolico frequentador das celebracfes eclesiasticas e, por
ultimo, pertencer a Irmandade do Santissimo Sacramento. Dessa forma, a igreja esperava ter
maior controle sob tal manifestacdo e, algumas de suas alteracbes — 0s critérios para ser
imperador foi uma delas, gerou conflitos.

Em 1994, o entdo paroco era Padre Joel Alves de Oliveira, um dos sacerdotes mais
tradicionalistas e romanista que o municipio j& terd&. O paroco também condenava o
envolvimento da politica na Festa. A decisdo nao foi aceita brandamente, uma vez que era
perceptivel que, o sorteio ndo era uma atribuicdo do clero, e sim da Irmandade do Santissimo
Sacramento. No documentério, existe uma cena acalorada que retrata tal episodio: “para ndo
falarem que é s6 o padre que manda ai, que é transigente... n6s aceitamos, entendeu? NOs
aceitamos mais trés candidatos que sejam pirenopolinos...” (GLOBO RURAL, 1995
[00:10:38]). E o paroco ¢ interrompido pelo povo.

- Por que trés? — um pergunta.

- N&o aceitamos e nem... — alguém grita.

- Nunca foi assim — esbraveja outro individuo

- Ninguém é obrigado agora a se assujeitar

- N&o! Néao! N&o! — grita uma mulher (GLOBO RURAL, 1995 [00:1054:]).

Figura 08 — Cena de discussao entre o0 paroco e 0 povo acerca das novas regras para ser

Imperador

Fonte: GLOBO RURAL, 1995 [00:11:22].

Na cena de levante popular, aparece inclusive, Gleissom Humberto Aradjo, integrante

recente do grupo de cavaleiros cristdos. Tal veneracdo por aquilo que sempre foi ou néo foi
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assim trés a luz da interpretacdo o tradicionalismo em Pirendpolis. O episodio ainda possui
outro rompante, quando um cidaddo berra aos plenos pulmdes, apontando o dedo indicador

para cima, enérgico:

- Eu conclamo o povo de Pirenépolis para que saiamos daqui e cortejo o Imperador,
e escolhamos o Imperador... (GLOBO RURAL, 1995 [00:11:16]).

Tal depoimento é abafado pelo barulho de saudagdes e criticas. A cena ainda mostra a
descrenga do Padro Joel perante a tal discurso. Resta ainda dizer que, as pessoas envolvidas
em tal discussdo, eram justamente aquelas candidatas ao sorteio da funcdo, mas que o clero
havia recusado por ser politico ou ndo frequentar a igreja como o esperado. Foi preciso
intervencdo do bispo diocesano de Anapolis, Dom Emanuel para o sorteio do Imperador do
ano seguinte (1995), que veio a ser o Olimpio Jaime, advogado e fazendeiro de posse e
familia tradicional de Pirenopolis.

Apbs as divergéncias acaloradas acerca da decisdo do Imperador, o video volta a falar
sobre a Folia. E mostrado a cena da chegada, um evento muito esperado pelos cidad&os
pirenopolinos, 0 quais saem para a porta de suas casas para verem quantos folides estdo
chegando. Em tempos atuais, esse acontecimento é igualmente esperado, e normalmente, o
centro historico da cidade fica intransitavel devido o grande fluxo de pessoas, cavalos e
automaoveis com seus sons ligados.

A produgdo da reportagem foi perspicaz em coletar um depoimento pertinente de um
dos Alferes da Folia — Sr. Otavio, tratando acerca de seu desgosto ante a politicagem existente
na Festa do Divino. Ele afirma estar descontente com tal situacdo e pensa em abandonar a

folia por isso. Segundo Sr. Otavio,

o Divino néo é candidato de ninguém... Ele é nosso protetor, ndo candidato! ... Mas
eu falo que eu vou parar, mas eu ndo dou conta. Porque, chegou aquela data, més de
maio... até os passarin se alegra (GLOBO RURAL, 1995 [00:13:37]).

O dito alferes, de fato ndo abandona a folia por desgosto. Entretanto, sai de cena. Na
chegada da folia de 1994, Sr. Otavio falece antes de terminar a Festa. Em depoimento colhido
dai 22 de fevereiro de 2016 de seu Inacio da Luz Oliveira, 74 anos, foi possivel verificar a
surpresa e a dor dos pirenopolinos diante tal perda. Ivaci Matias ainda se coloca lado a lado
do Sr. Otavio antes de fazer o desfecho da cena da morte na Folia.
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Figura 09 — lvaci Matias e Sr. Otavio

- L & -

Fonte: GLOBO RURAL, 1995, [00:13:41].

Segundo Sr. Inécio, o alferes Otavio tinha acabado de ceder uma entrevista, quando

adentrara o saldo e sofrera um ataque cardiaco.

A hora que Otavio caiu |4 eu... eu tava la. Tinha acabado de dar uma entrevista prum
cabloco. Cabou de dar entrevista e foi pro saldo... um saldo ali na casa de Leoni.
Leoni que era o festeiro, né?! Ai ele caiu. Ai doutor Tasso veio e correu, veio um
outro médico também la. Ai, buscamo um remédio... ai eu peguei a seringa... custei
a puxar o remédio, sabe? Tava muito apavorado... puxando a seringa pra dar pro
médico pra ele aplicar... mas tava morto ja. Rolex tava fazendo massagem nele pra
tentar reanimar... Naquele tempo néo tinha bombeiro aqui, né?! Pra dar assisténcia
(OLIVEIRA, 2016).

Foi extremamente pertinente a declaracdo acerca da politica na Festa proferida pelo Sr.
Otavio, pois, demonstrava claramente lGcido quanto as disputas de poder existentes dentro do
Festejo. Como falecera antes do sorteio que acontece normalmente no domingo do Divino, tal
alferes ndo viu o desfeche e sorteio do Imperador do ano vindouro. Toda morte é uma
surpresa. Entretanto, Sr. Otavio ter morrido ao entregar a folia foi um acontecimento que
comovera toda a cidade.

Esse momento foi igualmente marcante para a equipe de produgdo do documentario,
tanto que foram dedicados quase cinco minutos do total da reportagem para tratar da vida e
morte na folia. Desta forma, dois pontos chaves sdo apontados com esse acontecimento: o

envolvimento da comunidade diante de tal tragédia, travestidos com os simbolos presentes na
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Festa durante o cortejo que acompanhara o0 caixdo até o cemitério; e a presenca do
pesquisador/estranho com uma camera em um momento extremamente intimo e delicado.

O documentarista explora bem o acontecimento e mostra isso a partir dos 14 minutos
da midia analisada. De uma forma poética, a cena que mostra Seu Otavio e o repdrter em num
momento em que estavam lado a lado como amigos, fica estatica e muda do colorido da folia,
para uma foto escura, como quem quisesse através da imagem, induzir o luto. E esse pesar da
morte na Festa se estende de forma espantosa no documentario. Praticamente tudo é retratado;
a camera que deveria captar a alegria e vivacidade da Celebracdo do Divino, emoldura pois, a
dor e o0 pesar daqueles que sentiram saudade de um eterno alferes.

O plano seguinte a ser mostrado é de um valor estético e historico Unico que pode
contribuir muito com a analise dessa reportagem. De fato, ele mostra a procissdo do
moribundo subindo uma das principais vias da cidade. Na frente, uma coroa de flores; nas
laterais, as duas bandeiras utilizadas durante a folia; mais ao centro carregando outra coroa de
flores, duas personagens vestidas caricaturalmente de azul e vermelho — sdo as Pastorinhas. A
Irmandade do Santissimo Sacramento bem com alguns foliGes carregam o caixdo; a sua
frente, a coroa do Divino e, atras dele, uma multiddo em prantos.

Ao0s quinze minutos da reportagem, ao som da narrativa da voz do saber que diz que
essa ndo foi a Unica vez que se teve morte na folia, eis que surge a cantoria; 0S versos
entoados alegremente ao Divino sdo cantados agora para o luto do alferes que agora havia
partido. Embora as notas musicais e o ritmo fossem os mesmo, é notdrio o pesar que tal
melodia parece carregar — a emocao transcende o rito, a sonoridade, a vida. No comeco de
2015, foi possivel viver tal episodio durante o veldrio de um folido que more. Frederico
Simoa de Morais, pertencente a folia do Padre falecera por idade. No seu vel6rio, além dos
familiares e amigos, estavam presentes os folides que, carregavam consigo a bandeira do
Divino; e antes de fechar o caixdo, cantaram o Hino'® — 0 mesmo Hino, as mesmas notas,
emocOes completamente diferentes traduzem o sentido de pertencer a Festa do comego ao

fim, na vida e na morte.

“Vinde, Oh! Espirito Divino,
Consolador,
descei 14 do Céu
A dar-nos riquezas
do Vosso amor.”

19 O Hino do Divino é de composi¢do de Antonio da Costa Nascimento, popularmente conhecido como Tonico
do Padre em 1899. Tal hino é executado em momentos solenes durante toda a Festa.
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Como o narrador bem colocara, vida e morte sempre andaram lado a lado na Festa; e
que em homenagem ao alferes de tantos anos, a mesma tinha que continuar. O fato dos
diversos simbolos que existem na celebracdo em louvor ao divino estarem presentes durante o
veldrio, induz a ponderar acerca da identidade cultural pirenopolina a partir presente nas
homenagens prestadas ao Sr. Otavio, que participava da Festa tdo fielmente e que a ele tinha
tanto significado.

O mesmo fato pode ser percebido no veldério do Sr. Pompeu Cristovdo de Pina,
saudoso Coordenador da Festa que falecera apos as comemoracfes do Divino em 2014. O
Hino do Divino, também fora entoado na missa de corpo presente diante de tamanho
significado da Festa para Pompeu. Em maio de 2015, falece também Galdino Simoa de
Morais, também pirenopolino. Em seu veldrio também é cantado o Hino do Divino. Contudo,
faz-se mister observar que 0 mesmo nao tivera a mesma representatividade, ou impacto que
obtivera nos velorios de Otavio, Pompeu ou Frederico.

Galdino participava sim da Festa, mas em momentos singulares; ora fazendo
verdnicas, ora saindo de mascarado. A significancia atribuida aos Festejos em Louvor ao
Divino Espirito Santo tinham importancias outras. Prova disso, pode ser observada na reacédo
dos presentes, que pouco se comoveram ao som de tal Hino. N&o obstante, a emogéo toma o
recinto quando uma das filhas de Galdino comeca a cantar outro Hino — o da Festa de
Sant’ Ana, cuja festividades tinham maior significancia para o falecido.

A partir de tais experiéncias obtidas através da observacdo da morte de tais pessoas, é
possivel levantar a hipdtese de que a Festa em si possui ampla representatividade para os
pirenopolinos. Porém, cada qual tem em sua experiéncia para com a celebracdo, o quanto de
representatividade a mesma pode, de fato representa-lo, levando a conclusdo de qudo
importante é a experiéncia/vivéncia na Festa possui importancia diferenciada de um individuo
para o outro.

Existe um corte bruto entre 0 momento dramatico que ocorreu na Festa e a aparigédo
dos mascarados — personagem irreverente que esta presente nos Festejos (GLOBO RURAL,
1995 [00:16:38]). Nessa parte da narrativa € mostrada também toda a pompa dos cavaleiros.
As duas personagens s@o explicadas pela voz do narrador, fazendo um interessante elo entre
as representacdes pirenopolinas e suas raizes medievais. Acerca dos mascarados, € afirmado
ser a folia mais alegre da Festa. Suas mascaras sdao encomendadas com antecedéncia, sendo
recorrentes as mascaras de: onca; boi e gente também.

Em forma de voz off, o narrador conta a histéria de como surge os mascarados, que

segundo informacdes passadas por ele, surge com uma brincadeira de agricultores. O
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entrevistador colhe depoimentos de um grupo de mascarados, cuja lider, fora, até
recentemente cavaleiro mouro, porém, evangélico. Na narrativa, o entrevistador inclusive se
veste de mascarado para sair a cavalo com os demais. A descricdo que o mesmo faz é a
comparacdo ente os mascarados pirenopolinos com os folides carnavalescos. Essa
comparacao, inclusive, possui certo fundamento que sera explanado depois.

A equipe produtora da midia analisada consegue, inclusive, adentrar as casas de
costureiras que trabalham ora reformando ora criando as roupas dos cavaleiros, ou fazendo s
roupas dos mascarados (GLOBO RURAL, 1995 [00:18:40]). No documentério, o locutor
afirma que todas as costureiras da cidades estdo envolvidas com a Festa. Aqui, faz-se uma
breve consideragdo acerca das costureiras trabalharem muito durante o periodo festivo. De
fato, todas estdo sempre ocupadas; algumas trabalham exclusivamente em funcdo das roupas
dos Cavaleiros. Normalmente essas costureiras sao maes, avos, tias, esposas dos cavaleiros.
As demais costureiras, ndo obstante, trabalham com o feitio de roupas para se usar na Festa.

Na cena do video (GLOBO RURAL, 1995 [00:18:48]) por exemplo, quem aparece é
Maria Aparecida Melo, mais conhecida como Cida, imd de Maria Delma de Melo que
também colabora com a Festa na producdo de mascaras para 0s mascarados. Em depoimento
colhido dia 26 de maio de 2015 na casa de dona Lu, mae do Rei cristdo colhido, percebeu-se
que alguns casos, as roupas dos Cavaleiros sdo reformadas por costureiras de Anapolis.
Segundo Dona Lu, as costureiras pirenopolinas ao perceberem que o trabalho é feito em
funcdo da Festa, comecaram a cobrar valores absurdos (CARDOSO, 2015).

O plano que percorre a casa da costureira serve também de cendrio para narrar a raiz
medivel das Cavalhadas, que se baseia no discurso da famosa Cancdo de Rolando, esta
responsavel por narrar a batalha de Carlos Magno e os Dose Pares de Franca. Em meio ao
discurso de ancestralidade, as cenas exibiam algumas carreiras, formacdes coreograficas ao
céu aberto encenadas no campo de futebol, hoje Cavalhddromo. Segundo o narrador, as
Cavalhadas ser-se-iam um ritual, cujos movimentos reconstituem a luta entre Mouros e
Cristdos de forma representativa. O narrador comete um equivoco ao dizer que sao quatro dias
de cavalhadas, quando na verdade sdo trés (GLOBO RURAL, 1995 [00:20:55]).

Outros equivocos sdo cometidos durante a reportagem, o que leva a questionar a
eficiéncia do dispositivo utilizado pela equipe de gravacdo. De forma hipotética, tais deslizes
informacionais poder-se-iam ser justificados pelo fato de alguns pirenopolinos talvez ter
pregado uma pecga no reporte mentindo acerca de algumas informacdes sobre a Festa. Logo,
seria possivel que em meio a busca por informacdes sobre as festividades, o entrevistador

tenha colhido os depoimentos de algum cidaddo que mentiu acerca da informagéo por, talvez,
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por diversdo. Afinal, é de senso comum em Pirendpolis saberem quantos dias de cavalhadas
s80 — apenas trés.

Um caso semelhante a esse foi observado durante a comemoracdo do Reinado de
2015, na qual uma pesquisadora interessada em participar e registrar tal comemoracao pede
informacdo para Célio, popularmente conhecido como Bala, que a indica o caminho
totalmente oposto. Os amigos de Bala ao narrarem tal acontecimento criam o trocadilho: “A
mulher sai &4 do Rio de Janeiro onde tem bala perdida, para ficar perdida aqui com o Bala”.

O entrevistador ndo mais aparece durante o restante da reportagem, limitando-se a ser,
apenas, a voz do saber. E assim, narra os primeiro dia de Cavalhadas, assim como o segundo
dia — dia do batismo e conversdo dos Mouros; e por ultimo, o dia dos jogos, quando as
argolinhas sdo extremamente disputadas, tanto pelos Mouros quanto pelos Cristdos assim
como as respectivas familias dos cavaleiros.

Em seguida, o plano ilustra o fim das Cavalhadas com todos os Cavaleiros em frente a
Igreja do Senhor do Bonfim, onde descarregam suas armas apontadas para o alto, podendo ser
reconhecida como homenagem, agradecimento e valentia (GLOBO RURAL, 1995
[00:22:00]). Porém, chama-se atencdo para o que ndao é mencionado no video — as
personagens que existem, mas que por descuido ou por sintese ndo sdo narrados nessa
reportagem.

Pode-se citar, pelo menos, cinco folguedos que ndo sao descritos nessa reportagem. Na
cena de descarregamento das armas em frente a Igreja do Bonfim aparecem dois mastros,
estes levantados em celebracdo ao Reinado de Nossa Senhora do Rosario e o Juizado de S&o
Benedito, duas Festas que acontecem na cidade desde o século XVIII, organizadas por
Irmandades de Negros na antiga Igreja de Nossa Senhora do Roséario dos Pretos, que fora
demolida na década de 1940 (LOBO, 2006). Entretanto, essas duas comemoracdes persistiram
no tempo e no espaco se incorporando as Festividades do Divino, acontecendo pela manha de
segunda e terca feira ap6s o0 Domingo do Divino.

Como exemplo do silenciar das personagens que aparecem na producdo, mas se quer
sdo explorados enquanto suas representatividades citar-se-4& as criancas vestidas de
conguinhos, estas representando a congada, danca que veio do municipio de Jaragud em
meados dos anos 1930; primeiramente era dancada por adultos e, posteriormente,
transformada em enredo infantil (IPHAN, 2010). O Congo, associado em todo Brasil as
Irmandades de Nossa Senhora do Rosario, apresenta hoje durante o Reinado de Nossa
Senhora do Roséario (BRANDAO, 1978): atualmente, seus participantes sdo convidados e

vem do entorno de Goiania todos 0s anos.
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Citar-se-a4 também as personagens vestidas de azul e vermelho que aparecem durante o
cortejo que levava o corpo do Sr. Otavio; as personagens em questdo sdo pastoras,
personagens da revista teatral tradicionalmente encenada na cidade por ocasido da Festa do
Divino desde os anos 1930. As Pastorinhas, de fato aparecem no video, contudo, sua
representatividade e sua historicidade ndo séo relatadas.

Atenta-se também, que a producdo ndo mostrou interesse em retratar uma cronologia
que fosse semelhante a da execucdo da Festa; tanto que encerra-se as ilustracdes acerca das
cavalhadas e, volta ainda a cerimbnia de levantamento do mastro que acontece
tradicionalmente antes das Cavalhadas. Segundo o narrador, o mastro do dito ano teria
aproximadamente 50 metros, mais que o dobro do mastro de 2015 que é inclusive, maior que
a igreja. Entretanto, tal coisa ndo seria possivel, uma vez que a igreja em si tem 19,86 m de
altura. A fogueira também possui, segundo a narrativa do documentario tamanho monstruoso,
com cerca de 10 metros. Talvez, tais informagOes dadas pelo locutor, tenham sido frutos de
informacdes maldosas a ele entregues por algum brincalhdo.

O locutor encerra o documentario afirmando que a Festa se resume a 15 dias de
intensa Festa. Essa informacdo, entretanto verifica-se verdadeira de acordo com a visao
externa sobre a Festa de 1994 (GLOBO RURAL, 1995 [00:24:10]). Atualmente, com as
novas tradi¢des incorporadas as celebraces, bem como os processos de ressignificacdo,
estende o cronograma festivo por mais alguns dias, como identifica o Instituto do Patriménio
Histdrico e Artistico Nacional — Iphan. Assim, levanta-se 0 questionamento acerca da real
funcdo do documentério produzido sobre Festa, uma vez que 0 mesmo apresenta mais um
carater comercial e expositivo sobre uma tradi¢do singular do interior do Estado de Goias, do
que de fato retratar a realidade aos moldes proposto por Bernardet (2003).

Contrapde-se ainda com a fala de Coutinho acerca da possibilidade do repérter poder
aparecer na reportagem enquanto personagem e uma pequena chance do mesmo poder ser
visto enquanto herdi, o que para o diretor-reporter, isso se restringe mais severamente (LINS,
2007). Nesse documentario sobre a Festa, Ivaci Matias aparece em momentos singulares,
quase que apenas para matar a ansia de se saber quem é o narrador; e ele alcanga sim,
patamares invejaveis com tal reportagem, sendo a mesma escolhida para compor uma
amostragem de cinco reportagens para a edicdo comemorativa de 25 anos do programa Globo
Rural.

Sendo assim, entende-se que o objetivo de tal documentario, isto é, sua finalidade era
meramente expositiva, sendo largamente difundida em rede nacional. Todavia, tal reportagem

serve para ilustrar como se da a relagdo de uma comunidade com o bem cultural da mesma,



83

bem como configura-se enquanto fonte histdrica para se analisar com o0 progresso dos anos
tornou espetacular o que é tradicional em funcdo de uma suposta industrializacdo dos bens
culturais ou a massificacdo dos mesmos.

Falar de industrializacdo ou massificacdo dos bens culturais é uma tarefa ardua. E
preciso buscar a origem de tal pensamento que, diferentemente do senso comum, credita seu
surgimento entre as décadas de 1930 e 1940. Para Martins-Barbero (1997), a raiz da
massificacdo comeca, pelo menos, um seculo antes da data citada pelos tecndlogos da
mediacdo de massa. Segundo citadino autor, em 1835 comeca uma concep¢do nova que se
consistiria na reflexdo do “papel e do lugar das multiddes na sociedade, concepgao que guarda
sem duvida, em suas dobras, rastros evidentes do ‘medo das turbas’ e do desprezo que as
minorias aristocraticas sentem pelo ‘sordido povo’” (MARTIN-BARBERO, 1997, p. 43).

Dessa forma, os veios da massificacdo comecam muito antes do aperfeicoamento do
pensamento critico sobre as massas que, consequentemente desenvolve categorias outras
resultantes desse processo secular, como é o exemplo da industria cultural. Historicamente,

verificou-se que o

conceito de indastria cultural nasce em um texto de Horkheimer e Adorno
publicado em 1947, e o que contextualizou a escritura desse texto é tanto a América
do Norte da democracia de massas como a Alemanha nazi. Ali se busca pensar a
dialética historica que, partindo da razdo ilustrada, desemboca na irracionalidade que
articula o totalitarismo politico e massificacdo cultural como as duas faces de uma
mesma dindmica (MARTIN-BARBERO, 1997, p. 65).

Destarte, compreende-se que a massificacdo cultural ndo trata-se meramente de um
fato historico ou mera acessibilidade ao bem cultural; e compreendida, pois enquanto politica
e forma de controlar e/ou manter uma certa homogeneidade. Martin-Barbeiro (1997) bebendo
de Horkheimer e Adorno, pondera ainda que a massificacdo da cultura ser-se-ia um processo
no qual a arte entraria num estagio de dessublimacdo, isto €, uma outra face da degradacao
cultural, j& que enquanto inddstria cultural haveria a banalizacdo ndo apenas da arte, mas
também da vida cotidiana. Entretanto, explica Barbeiro que a dessublimacdo da arte tem sua
“propria historia, cujo ponto de partida se situa no momento em que a arte consegue
desprender-se do ambito do sagrado em virtude da autonomia que o mercado lhe possibilita”
(MARTIN-BARBERO, 1997, p. 67).

Nessa linha de raciocinio, existe um pessimismo quanto ao acesso de todos a arte, 0
qual tangenciaria a funcao sublime de tal objeto e, respectivamente, refletiria no bem cultural

em geral. Restariam apenas o substancial do que algum dia ja fora arte e cultura, pois com
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essa acessibilidade e reprodutibilidade, valorar-se-ia apenas a técnica, algo semelhante ao
pastishe no pds-modernismo, quando se extrai 0 que torna Unico tal objeto — o fazer, para que
haja a reproducdo massiva. Na visdo de tal autor, essa sera a maneira de arte pela industria
cultura: “identificacdo com a formula, repeticdo da formula. Reduzida a cultura, a arte se fara
‘acessivel ao povo como os parques’, oferecida ao desfrute de todos, introduzida na vida
como um objeto a mais, dessublimado” (grifo do autor - MARTIN-BARBERO, 1997, p. 68).

Diferentemente dessa visdo, Walter Benjamim desenvolve o pensamento acerca da
cultura em massa voltado nao para a obra em si, e sim a técnica, a experiéncia que se obtinha
a partir do contato com a mesma. Nesse sentido, é levantada a funcdo da arte, enquanto o
“contrario da emocdo: a comocdo. No outro extremo de qualquer subjetividade, a comocgao é
um instante em que a negacdo do eu abre as portas a verdadeira experiéncia estética”
(MARTIN-BARBERO, 1997, p. 71). A partir dessa comocdo, Benjamin propunha pensar a
experiéncia, para entdo alcancar as massas e a técnica.

Dessa forma, irrompe a proposta da aura que Benjamin desenvolve a despeito da arte
ou da cultura em sim, considerando a técnica de reprodutibilidade da mesma. Através disso,
procurava-se compreender 0 que se passava a hivel cultural com as grandes massas. Tal
pensamento ia caminho contrario do que seus colegas na Escola de Frankfurt, Habermas e
Adorno exaravam, pois sua forma explicar culturalmente a grande massa partia do principio
do “contraste com o que ocorre na cultura culta, cuja chave esta na obre, para aquela outra a
chave se acha na percepcao e no uso” (MARTIN-BARBERO, 1997, p. 72).

Logo, ao trazer a Festa do Divino para o centro da discussdo acerca da
espetacularizacdo ou producdo macica de tal Festejo, problematiza-se a mesma no que tange a
aura que a que ela teria, uma vez que as técnicas — o fazer da Festa estdo em constante
processo de alteracdo a ponto de uma comemoracao jamais ser igual a outra. Assim, almeja-se
pontuar a partir da midia qual seria a experiéncia vivida durante a Festa, contemplando o
espaco que a cultura ocupa na cidade para expressar uma possivel homogeneidade.

Dito isto, verificou-se a partir do documentario da equipe do Globo Rural o olhar
externo sobre aquilo que seria 0 mais espetaculoso dentro da Festa; e a partir disso,
identificou-se que as Cavalhadas seria esse momento climax em que encontram-se
visivelmente numa bricolagem quase sempre indissociavel elementos da cultura popular e
erudita em uma sincronia possivel apenas frente a massa que assiste tal espetaculo no
Cavalhodromo.

De fato é perceptivel que a Festa em si com o decorrer das Gltimas décadas tomou uma

proporcéo carnavalesca digna de se chamar de um espetaculo apoteotico, uma vez que sua



85

grandiosidade ultrapassa inclusive o orgamento do Imperador, sendo necesséria a intervencao
do poder publico na manutencdo de tal celebracdo. Com essa espetaculariza¢do, surgiu
também os interesses politicos, as tramas partidarias, assim como a projecdo de pessoa
publica que passaram a fazer da Festa um palco eleitoral; como acontece também em demais
festividades goianas de grande visibilidade.

Entretanto, ao falar que a Festa cresceu, é preciso ponderar que, 0 municipio que até
meados dos anos 1940 mantinha a mesma fisionomia colonial, também crescera, e de forma
consideravel nos ultimos 40 anos. Existe sim, um crescimento nas propor¢oes festivas de tal
evento. Entretanto, levanta-se a hip6tese de ela estar acompanhando o crescimento
populacional da cidade, bem como a sua propria adaptacdo ao tempo e espaco que ela
acontece. Assim, para também obter parametros e identificacdo de alteracGes sobre a Festa,
buscou-se também o material midiatico produzido acerca da celebracdo durante o processo de
registro da Festa enquanto Patrimonio, para compreender como o Instituto oficial enxerga tal

Festa.

2.3 AFESTA DO DIVINO NA PEDAGOGIA DO IPHAN

Para que haja patriménio é preciso que haja antes, em principio, uma relagdo entre o
bem e a comunidade. Assim, ao buscar a epistemologia do conceito Patriménio, verificou-se
que a origem do mesmo esta ligada ao radical do Latim pater, cujo significado equivale a
palavra pai. Desta forma, ser-se-ia patrimoénio aquilo que é passado de pai para filho em forma
de heranca associada a bens materiais e riquezas. Salienta-se ainda, que “essa ideia comegou a
adquirir o sentido de propriedade coletiva com a Revolu¢do Francesa no século XVIII”
(IPHAN e MINC, 2012).

Camargo, ao tratar acerca de patrimonialidade expde de maneira clara o que é essa

(13

relagdo entre um patrimdénio ¢ a comunidade. Segundo o autor, “o valor simbolico que
atribuimos aos objetos ou artefatos € decorrente da importancia que lhes atribui @ memoria
coletiva” (2005, p. 31). Tal percepcdo é pensada, limitadamente, aos bens tangiveis, uma vez
que os bens imateriais de uma nagdo sé foram considerados enquanto patriménio muito
recentemente. Todavia, 0S principios ser-se-iam 0s mesmos e, sendo a Festa algo que retne a
comunidade em torno de uma de suas diversas facetas culturais, o sentimento de
pertencimento é grande.

Desta forma, o Brasil desenvolveu parte de suas politicas publicas patrimoniais a partir

do Decreto Lei n° 25, de 30 de novembro de 1937, o qual visava registros dos bens materiais
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em forma de tombamento, quase sempre de monumentos histéricos. Contudo, o citado
Decreto Lei descartava de certa forma, o reconhecimento de celebragcdes ou de patrimonios
imateriais. Entdo, as politicas patrimoniais ja eram pensadas desde 1937 e, em 1988 foram
feitas alteracbes com relacdo a cultura na perspectiva da mesma ser patriménio também. No
artigo 216, secdo Il — DA CULTURA, estabelece:

Constituem patriménio cultural brasileiro os bens de natureza material e imaterial,
tomados individualmente ou em conjunto, portadores de referéncia a identidade, a
acdo, a memodria dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira, nos quais
incluem (EC n° 42/2003)

| — Formas de expresséo;

Il — Os modos de criar, fazer e viver;

Il — As criag0es cientificas, artisticas e tecnologicas;

IV — As obras, objetos documentos, edificacbes e demais espagos destinados as
manifestac@es artistico-culturais;

V — Os conjuntos urbanos e sitios de valor historico, paisagistico, artistico,
arqueoldgico, paleontoldgico, ecologico e cientifico (CONSTITUICAO DA
REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL, 1988, p. 58).

Nada obstante, o reconhecimento dons bens imateriais culturais brasileiros somente foi
possivel a partir da instituicdo do Programa Nacional do Patriménio Imaterial - PNPI,
instituido pelo Decreto n°® 3.551, de 4 de agosto de 2000, o qual viabiliza projetos de
identificacdo, reconhecimento, salvaguarda e promocdo daquilo considerado patrimonio
imaterial cultural. O programa buscara dar fomento ao reconhecimento do supracitado
patrimdnio a partir de parcerias com instituicdes dos governos federal, estadual e municipal,
universidades, organizacbes ndo governamentais, agéncias de desenvolvimento e
organizaces privadas ligadas a cultura e a pesquisa.

A partir dai, houve a possibilidade de iniciar-se o processo de registro da Festa do
Divino Espirito Santo de Pirendpolis enquanto Patrimoénio Imaterial Cultural, titulo recebido
em solenidade durante a Festa de 2010. Todavia, para que fosse possivel o registro,
mobilizou-se uma equipe de profissionais de areas distintas credenciados pelo Iphan. Assim,
foram estudadas as recomendacdes do Inventario Nacional de Referéncias Culturais — INRC
(2000).

Destarte, da-se o inicio do processo de registro dessa Festividade em louvor ao Divino
Espirito Santo, cuja data oficial da-se em janeiro de 2008, sendo estabelecidas as fungdes
prévias, bem com tramitando a primeira etapa do projeto que constituiu em fazer o
levantamento de todas as referéncias bibliograficas e documentais acerca de tal Celebragéo. E

salutar expor que, enquanto registro, a Festa do Divino de Pirendpolis foi a segunda
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Celebracédo a ser reconhecida enquanto Patriménio Imaterial Cultural Brasileiro. A primeira
celebracdo a ser registrada foi a festa do Cirio de Nazaré, em Belém do Para.

Atualmente, existem inimeros bens imateriais registrados enquanto Patriménio
Brasileiro sejam eles nas categorias de Celebragdes, Formas de Expresséo, Lugares e Saberes
espalhados por diversas cidades como, Salvador, BA; Diamantina, MG; Sdo Luis do
Maranhdo, MA,; Vitoria, ES; Rio de Janeiro, RJ e outras mais. N&o sera abordado de forma
aprofundada, mas menciona-se aqui um numero relativamente significante de municipios cujo
patrimoénio imaterial fora reconhecido e a participacdo destas cidades no programa de
Desenvolvimento turistico Regional, do Ministério do Turismo. Levanta-se aqui a hipotese
para estudos futuros acerca da intencdo do Iphan quanto as questdes patrimoniais e o turismo
cultural possivel de ser explorado.

Pirendpolis € um dos 65 municipios classificados como Destinos Indutores do
Desenvolvimento Turistico Regional do programa do Ministério do Turismo e, € contemplada
também com o registro de sua Festa maior — a Festa do Divino Espirito Santo enquanto
patrimonio imaterial cultural no livro de registros, na categoria de Celebrag6es. Entretanto, tal
registro foi o resultado de um processo que durou dois anos. O processo iniciado em janeiro
de 2008 deu-se a partir de edital de chamamento, o qual selecionara duas equipes para
administrar o registro. Sendo assim, sdo selecionados o grupo Restarq, Restauracgéo,
Arquitetura e Arte oriundo de Sdo Paulo e responsavel pela pesquisa; e para a producao
audiovisual do registro é selecionado a equipe Set Filmagens, de Brasilia.

Dentro do edital do Iphan que selecionava a equipe de pesquisa, havia uma clausula
especificando a necessidade de participacdo de pesquisadores locais para conclusdo do
registro. Assim, a equipe de pesquisa da Restarq era composta pela coordenadora Executiva
Ana Maria Xavier; coordenadora Marina A. M. de Macedo Soares, antropéloga; pelos
pesquisadores: Jodo Guilherme da T. Curado, historiador; Tereza Caroline L6bo, cientista
social; e Vanderlei Alcantara Ramos Sobrinho, arquiteto — sendo que os dois primeiros
representavam a equipe nativa de Pirenopolis. Participou também do grupo de pesquisa a
estagiaria Leiliane Alves Trindade, graduanda em Tecnologia em gestdo de Turismo pela
Universidade Estadual de Goias no periodo de tramite da pesquisa e, no apoio administrativo
estava Elisangela Takamura.

Montada a equipe responsavel pela inventariacdo dos bens culturais contidos na Festa,
foi feito primeiramente uma reunido onde se discutiu a metodologia a ser seguinte, a qual

constava no Inventario Nacional de Referéncias Culturais — INRC. Em entrevista com Tereza
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Caroline L6bo foi possivel captar como deu-se o processo de discussdo, pesquisa, montagem
e vivéncia da Festa. Segundo ela,

.. no Pouso do S6 Vigario teve um encontro nacional do Iphan. Entdo a gente
participou desse evento e a gente teve contato com esse material porque eles
estavam discutindo ainda essa metodologia, né?! Entdo quando veio, primeiro
estudamos e como éramos so cinco, os primeiros encontros foram todos discutindo a
metodologia... A gente ja fazia pesquisa de campo, eu ja tinha terminado o mestrado
e feito muita pesquisa de campo, entdo a gente achou super facil, era sd preencher o
formulario, mas isso a gente fez com todo o rigor. Entdo, todos os formularios
preenchidos foram feitos com muita precisdo, todos os nomes, 0s enderegos,
telefones... Entdo se vocé for la e procurar, vocé que é daqui vai conhecer todo
mundo (LOBO, 2016 A).

Lobo exara ainda que ela, juntamente com outro pesquisador pirenopolino, Jo&o
Guilherme da T. Curado, tinham certas criticas com relagdo a metodologia. Foram notificadas
por eles as limitagdes que poderiam interferir no processo de registro da Festa em sua
totalidade. Nao foi percebido na entrevista se, tais criticas foram acatadas e solucionadas
posteriormente. Todavia, a pesquisadora prossegue a entrevista dando detalhes acerca do
periodo que fora contratada temporariamente pelo Iphan, juntamente com os demais
pesquisadores. Segundo ela, o contrato durara sete meses, e fora prorrogado por mais trés para
o fechamento do material a ser enviado para o registro. Depois dessa avaliacdo da

metodologia,

. nds comecamos a estar todos os dias de manhd 14 no Iphan porque a gente
comecou a convidar o pessoal envolvido com a Festa... Entdo Pompeu esteve la
conversando com a gente; o rei Mouro e o rei Cristdo; o prefeito, que na época era
Rogério Figueiredo... Ai, as pessoas comegaram a ser convidadas... 0s cavaleiros,
né?! Representantes dos mascarados para irem 4 e eles terem ciéncia do qué que era
que estava acontecendo (LOBO, 2016 A).

Em seguida, seguindo o cronograma do Iphan, foi feito o levantamento bibliografico
acerca de todos os folguedos que foram descritos dentro da Festa. Inicialmente, verificou-se
um montante de 60 obras culturais associadas direta e indiretamente com a Festa do Divino,
sua personagens e folguedos, as quais foram utilizadas para munir o registro com toda a
historiografia da celebragdo, remontando sua ancestralidade e o0 seu processo de
(re)significacéo.

Acerca da equipe de audiovisual, Set Filmagens, foram feitas reunides de instrucoes
para que 0S mesmos estivessem aptos a capturar a Festa em sua parte representativa. Assim,
qguando vieram para 0s momentos em que a Celebracéo estava ocorrendo, tiveram instrucdes

para conseguir cobrir todo o evento. Conforme o pesquisador Jodo Guilherme da T. Curado
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informou na entrevista, houve momentos de dificuldade na cobertura de toda a Festa. Segundo
Curado a equipe de audiovisual

tinha um roteiro do que estava acontecendo em cada momento que foi produzido
pelo grupo da pesquisa. Inclusive com indicativos de com quem eles poderiam
conversar... A gente teve um da equipe de audiovisual que nos acompanhava mais...
ele ficava mais aqui em Pirendpolis, ndo ficava o tempo todo da Festa, mas ele
ficava aqui um tempo e as vezes ele saia com a gente... Entdo a gente acabou tendo
mais afinidade com ele. E as imagens que ele produziu estdo mais presentes no
registro do que os outros... que tem imagens belissimas mas as vezes eram imagens
mais artisticas do que representativa do momento. Ele conseguiu entender, porque
ficou aqui (CURADO, 2016).

Tanto Curado quanto LObo mencionam essa relagdo amistosa com tal membro da
equipe de audiovisual. A partir dos depoimentos foi possivel identificar o fotografo Saulo
Cruz, cuja olhar fotografico de fato estd mais presentes no registro. Tal fato faz refletir
também acerca da vivéncia festiva e capacidade de capturar tal esséncia sendo um agente
externo a comunidade. Como j& mencionado na introducdo dessa pesquisa, para Almeida
(2003) ndo seria possivel que tal individuo externo vivencie a cultura de uma determinada
comunidade de forma plena, pois 0 mesmo ndo esta imerso em tal lugar. Todavia, salienta-se
aqui que, embora ndo seja possivel viver, é possivel fazer com que o agente externo entenda
pelo menos de forma sucinta o que tal cultura significa para aquela dada comunidade.

Logo, seguindo o roteiro de acontecimentos, o fotdgrafo Saulo Cruz pode estar ciente
da totalidade da Festa e reconhecer que, ele sozinho ndo conseguiria cobrir todos os
acontecimentos, uma vez que haviam comemoracGes simultaneas em localidades diferentes.
Devido ao seu amplo recorte espacial e temporal, foi necessario que a equipe se dividisse
para, entdo, registrar todas as expressoes culturais existentes na Festa. Com isso, o trabalho de
campo teve uma duracédo de 64 dias, aos quais foram atribuidos como cronograma festivo pelo
dossié do Iphan (2010).

Durante o processo do trabalho de campo, foi produzido um material midiatico com
um montante de 30 mil fotografias, das quais 1500 foram selecionadas para compor o material
oficial do registro. Foi produzido também, um total de 130 horas de material bruto de video.
Material este que resultou em duas producgdes audiovisuais no formato de Documentario
Didatico acerca das Festividades de Pirendpolis, sendo que uma das producdes tinha a
duracdo de 01h50min, outra de 25min e, ainda, uma versdo de 11 minutos; material estes que
sdo exibidas no Museu do Divino, local que funciona também, a Secretaria Municipal de

Cultura da cidade.



90

Ap06s o encerramento da pesquisa de campo, foi elaborado o texto descritivo para
compor o dossié de registro, bem como edi¢do de imagens e producdo das midias. Tal
processo fora extremamente minucioso. Foram produzidas mais de 800 paginas de material
textual bruto contendo descricdo e histéria de cada folguedo, bem como sua ilustracdo. Existe
um arquivo com todas as imagens catalogadas, bem como o filme de 01h50 minutos que, ndo
estdo disponibilizados para acesso por enquanto.

Terminada a edicéo e discricdo dos bens contidos na Festa, foi realizada uma reuniao
no Iphan para avaliarem o produto final. Conforme, afirma Curado (2016), a primeira versao
audiovisual apresentada para ser aquela cuja representatividade demonstrasse o0 que era a
Festa foi, definitivamente, rejeitada. Logo, tal equipe teve que refazer tal material e, somente
depois apresentaram-no mais uma vez. Lébo (2016 A) contribui também ao informar que,
apos selecdo da midia, foram convidados membros da comunidade, representantes dos
mascarados, os cavaleiros, Pompeu e o prefeito para, entdo, assistirem e darem o aval acerca
daquela producdo.

Para compor o quadro analise das midias que retratam a Festa do Divino Espirito
Santo, escolheu-se a versdo de 25min por trés motivos: primeiramente, a producao de 11 é
exacerbadamente breve para enxergar possiveis peculiaridades; em segundo, a midia de 25
minutos possui um roteiro que é seguido, além de uma voz narradora; e por ultimo, 0 motivo
de se analisar a midia de 25 minutos faz-se devido a falta de acesso a producéo de 01h50min.

Assim, ao que diz respeito do material audiovisual produzido pelo Iphan, nota-se que
0 mesmo é o0 que mais se aproxima da realidade festiva de Pirendpolis, abordando de forma
sistematica e pedagdgica todas as espacialidades, temporalidades e personagens da Festa, pois
a mesma producdo contou com o apoio de profissionais da pesquisa e da comunicagéo para ter
éxito em tal produto. Atribui-se ainda o sucesso da producdo o fato da participacdo de
membros da comunidade local, bem como apoio de parte dos morados que estavam ligados de
forma direta ou indireta com a organizacao da Festa.

O modelo o utilizado para gravar o documentario do Iphan utiliza-se de dispositivos
sonoros familiares, quase sempre usando a sonoridade da propria Festa. Atenta-se aqui para a
voz off (BERNARDET, 2003) do narrador que, diferentemente do documentario do Globo
Rural ndo aparece pessoalmente no plano, mesclando cena, som e voz de entrevistados que
também auxiliam no processo de narrar a Festa. Para a abertura do documentario que sob os
simbolos, necessariamente nessa ordem, mostra um Mascarado, a Coroa e a Bandeira do
Divino, uma crianca segurando a verdnica, o Cavalhédromo junto a um Cavaleiro Cristdo e

um Mouro.
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Apesar de a ordem parecer estar aleatdria, faz-se o link entre a personagem que abre o
documentério — o Mascarado, pois esta é de fato uma das imagens mais difundida acerca da
Festa do Divino de Pirenopolis, sendo associada a personagem a imagem da cidade. Existe
hoje, em pontos diversos da cidade estatuas de mascarados que configuram-se em cenario de
fotografias de diversos visitantes que passam pela cidade.

Em meio aos rituais demonstrados na midia, um deles é a pratica de se sair com a
coroa do Divino pelas ruas da cidade para se pedir esmola. A coroa adentra a casa das pessoas
e, elas num ato de bencdo percorrem todos os cébmodos do lar para se cumprir o ritual,
sacralizando, mesmo que momentaneamente o referido espaco. A partir de atos como esse,
percebe-se a devogdo que parte da populacdo demonstra para com o Divino Espirito Santo,
sendo visivelmente claro que, em Pirendpolis, a padroeira € Nossa Senhora do Rosario, mas o
santo de devocao é o Espirito Santo.

Acerca de tal fervor para com o Espirito Santo, evidencia-se a partir da cena em que se
mostra Adail Luiz Cardoso, atual Rei Cristdo dos Cavaleiros que discursa acerca do
sentimento perante a coroa do Divino (IPHAN, 2008 [00:04:40]); o discurso de fé segue ainda
com a fala de uma mulher, Maria Divina Amorim que também recebe a Coroa do Divino com
muita crenga. Igual pratica de esmolas para com o Divino também é visto nas folias, quando o
Alferes, que carrega a bandeira do Divino perpassa pelas casas e fazendas sendo acolhido
pelas pessoas que, com certo esforco e fé, doa dinheiro e alimentos para realizacdo da Festa.

Como a midia foi pensada a partir de um roteiro, percebe-se que houve uma
linearidade dos folguedos relatados, comecando como informa a voz off no domingo de
Péascoa, quando a coroa percorre as casas. Em seguida, retrata as trés folias existentes, fato
que ndo é visivel na producdo de 1994 quando foi gravada a reportagem do Globo Rural.
Acerca da reportagem do Iphan, apesar da mesma ter sido produzida em um periodo de dois
anos, consegue pegar utilizar-se de imagens de Festas diferentes. Embora a imagens em sua
grande maioria sejam datadas de 2008, ano em que Adéao Rosa Pires fora Imperador, o cartaz
usado na abertura foi o da Festa de 2009, quando Marcus Siqueira fora Imperador.

Em outro momento, ao retratar a saida da folia as imagens utilizadas, além de retratar
a espacialidade relatam também o ano da cena em questdo. As imagens sdo da Folia de 2006.
Na ocasido, o Imperador era 0 2° Sargento da Policia Militar, Luiz Pereira da Silva, e as
cerimdnias que versava sobre a saida da folia acontecia no antigo Saldo Paroquial da cidade
(j& demolido), pois a Igreja Matriz estava em processo de reconstrucéo depois do incéndio que
a destruira em 2002. O uso dessa imagem em si, levanta a suspeita da dificuldade da equipe

de audiovisual estar presente nos diversos momentos festivos, pois se a cena retrata a saida da
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folia de 2006, isso leva a concluir que, tais planos foram feitos por alguém da equipe da
pesquisa, dois anos antes de se iniciar o0 processo de registro da Festa enquanto patrimonio.

A precisdo do documentario do Iphan é de tamanho valor por mostrar ndo apenas a
folia tradicional, como fez a reportagem do Globo Rural. Nesse documentario em questéo,
menciona-se também a folia da rua, que possui mais de meio século de existéncia e que fora
ignorado pela produgdo de 1994. Outro fator de extrema importancia é o relato da Folia do
Padre, a Folia da Renovacdo Carismatica Cristd, que trata-se de uma tradicdo relativamente
nova. Sao mostradas também cenas especificas da dimensdo em que a folia tradicional obteve
através dos anos. Nessa producdo, é mostrada também a Folia da Rua, esta que percorre o
perimetro urbano e entregam seus donativos a Pardquia (IPHAN, 2008 [00:06:30]).

Conforme entrevista com os pesquisadores Lobo (2016 A) e Curado (2016), ambos
afirmam direcionar a equipe de audiovisual para as pessoas chaves para, que entdo, eles
pudessem colher informacfes e entrevistas que viria a compor a midia final. Desta forma, é
facil identificar enquanto dispositivo da Set Filmagens, a pretensdo de mostrar pessoas que
sdo familiares aos pirenopolinos que assistiriam o documentario. Assim, o ato de reconhecer
algum parente ou um amigo que aparece na tela torna a producdo midiatica mais receptivel
pelo publico.

No plano que mostra a chegada da folia tradicional, é possivel reconhecer mais uma
cena de fervor da comunidade perante tal santo. As pessoas que ali entdo por motivo de fé,
esperam ansiosamente para tocar e beijar a bandeira. Entretanto, a aglomeracdo nem sempre
esta ali por motivo de crenca, e sim, para avistar os folibes que chegam, bem como encontrar

0s amigos — a chegada da folia tradicional €, indubitavelmente, uma festa dentro da Festa.
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Fonte: IPHAN, 2008 [00:09:20].

Como retrata a figura 09, percebe-se a grande aglomeragédo de pessoas em uma relacao
para com a Festa de forma dicotdmica, ora religiosa, ora profana. A espera para a chegada da
folia mescla de forma sincrética tal relagdo que nem sempre é tdo rigida; na chegada dessa
folia vé-se farra, bebedeira e som automotivo, uma evolutiva amostragem das profanidades e
da alegria dos folides e seus amigos em se reencontrarem no perimetro urbano. Contudo, em
meio a tal frenesi, existe manifestacdes genuinas de fé, a partir de pequenos gestos, como
beijar a bandeira do Divino. O gesto é simples, contudo € de uma extrema significancia para
guem O executa, pois, a pessoa assim o0 faz na esperanga e na crenca de ser tocada pelo
sagrado.

Ap0s cena da entrega da folia, faz-se necessario informar o destinatario dos donativos
arrecadados pelos folides. A folia tradicional entrega suas esmolas para o Imperador,
enquanto a folia do Padre entrega para a par6quia. A narrativa ainda, encerra a fase das
folias para adentrar em outro universo simultaneo a elas — as alvoradas (IPHAN, 2008

[00:09:40]). O plano retrata bem a sonoridade de quem vive em Pirendpolis durante a Festa;
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pessoas que estdo acostumadas a serem acordadas as quatro da manh& ao som de rojdes, tiro
de toco® e caixas de couro tocadas por criangas?'.

Durante as madrugadas, ndo apenas a Banda de Couro compde a trilha sonora festiva;
outra banda da cidade, a Banda Phoénix tambem sai em alvorada, sendo ambas recebidas na
casa do Imperador com mesa farta de quitandas, salgados e bebidas. Ainda cedo, acontecem
também as farofadas que precedem os ensaios dos cavaleiros. Todavia, as farofadas
acontecem cedo e a noite.

Apds 0 momento que descreve parte da paisagem sonora da Festa, é apresentado um
doce tradicionalmente entregue ap6s a missa do Divino, no cortejo de volta para a casa do
Imperador. Em depoimento encontrado no documentério do Iphan, sdo proferidas falas que
tratam de quem podiam receber tais doces. Segundo Terezinha de Arruda Camargo e
Angélica Branddo, os doces eram destinadas as criangas vestidas de branco, remetendo-se a
pureza e a virgindade (IPHAN, 2008 [00:11:00]).

Em seguida, é feito um plano sobre a catira dos cavaleiros, onde Thales Jayme profere
um discurso acerca das tradicionais farofadas. Para ele, dedicar-se as farofadas € uma forma
de estimular a cultura local e vai além, ao dizer que, enquanto cavaleiro das cavalhadas, o
individuo faz uma rendncia da vida particular, do trabalho para dedicar-se a cultura por pelo
menos 40 dias (IPHAN, 2008 [00:11:58]). O rei Mouro, popularmente conhecido por Toninho
da Babilénia completa a fala acerca de ser cavaleiro. Para ele,

correr cavalhada é o sonho de quase todos pirenopolinos. Isso é uma realidade
porque desde pequeno a gente nasceu e cresceu aqui, né?! ... A gente fica aqui, vinte
dias em funcéo dessa Festa, a cavalhada... vocé tem os ensaios... Entdo tem que ter
tempo. Quem cuida disso é a gente mesmo. Eu juntamente com o rei cristdo, a gente
é quem faz esses ensaios... (IPHAN, 2008 [00:12:42]).

Talvez, o Unico plano que esta fora da cronologia da Festa seja, de fato, o Terco dos
cavaleiros. Tal tradigdo também e recente e fez com que a extensdo dos enredos festivos se
estendessem mais. Logo, a Festa ndo comecaria com o domingo de Pascoa, e sim, em janeiro
com o inicio do terco dos cavaleiros. Ndo obstante, o documentario do Iphan esboca,
posteriormente acerca do Reinado de Nossa Senhora do Roséario e o Juizado de Sdo Benedito,

festas outras dentro da Festa do Divino que ndo sdo mencionadas no documentario do Globo

20 Tiro de toco, ou roqueira é um canhéo artesanal abastecido com pdlvora e areia. O som estremecedor ecoa
durante quase toda a Festa, seja de madrugada, ao meio dia, ap6s o0 Hino cantado na Igreja @ momentos outros.
Sua sonoridade singular compd@e a paisagem sonora da celebracéo.

21 A Banda de Couro ser-se-ia talvez a corpora¢do musical mais antiga da cidade. Composta atualmente por
criangas de idades variadas e, adultos para os instrumentos de sopro e a zabumba, a banda sai pela cidade durante
os nove dias antecessores do domingo do Divino, anunciando que a Festa esta proxima.
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Rural (IPHAN, 2008 [00:13:57]). Embora nédo se delonga acerca de tal assunto em primeiro
instante, é possivel perceber que, a imagem que aparece no plano ndo € da Festa de 2008, pois
a cena mostra os Reis de Nossa Senhora do Rosério e os Juizes de Sdo Benedito no antigo
Saldo Paroquial e ndo na Matriz. Na midia, volta-se a falar acerca dessa festa de pretos apos
concluséo das cenas do Ranchéo na Festa do Divino (IPHAN, 2008 [00:21:49]).

Tal festividade ndo é se quer mencionada em 1994. Entretanto, em 1978, Carlos
Rodrigues Branddo publica estudo acerca de tal celebracéo e, lanca a hipotese de que tanto o
Reinado quanto o Juizado estariam fadados ao esquecimento. Nada obstante, Lébo (2006)
explica justamente o contrério ao relatar que, atualmente o envolvimento da comunidade
pirenopolina com essas festas dentro da Festa é muito maior do que em 1970, salientando que
mesmo sem uma espacialidade, essas celebracdes de origens escravas se perpetuam no tempo
a partir da memoria e da identidade local.

E ilustrado de forma breve os acontecimentos do sabado do Divino, quando ha o
levantamento do mastro, queima da fogueira, e show de fogos de artificio. A Banda Phoénix
toca uma marcha que é entoada mentalmente por aqueles que acompanham 0 memento.
Posteriormente, é figurada a solenidade da missa do Divino, quando se realiza o sorteio para o
Imperador do ano vindouro. O narrador informa que, qualquer cidaddo pirenopolino que se
julgue capaz de realizar a Festa poderia concorrer para tal cargo. Todavia, sabe-se acerca das
imposicBes da igreja catdlica. Assim, apds a missa solene e o sorteio, seguem em forma de
cortejo o Imperador atual e o do ano seguinte, dentro de um quadro. Na porta da casa do
Imperador, ele profere um discurso de agradecimento (IPHAM, 2008 [00:15:35]).

No domingo do Divino a rotina do Imperador é extremamente rapida e cheia de
acontecimentos. Apds o cortejo que o trds de volta a sua residéncia, sdo distribuidas as
verdnicas. Em seguida, apronta-se para sair, novamente em cortejo, em direcdo ao
Cavalhédromo, onde ¢ feita a abertura oficial do primeiro dia das Cavalhadas. Em tal plano,
mostra-se a fala do senhor Pompeu Cristovam de Pina, onde ele exara: “cavalhada ¢ nada
mais nada menos do que a imposicao da fé pela espada” (IPHAN, 2008 [00:16:23]).

Apbs tal fala, é apresentado de forma sucinta, o primeiro dia de Cavalhada com a
morte da onca, representando o espido mouro. Adiante, seguem para o segundo dia, quando
ha o rendimento dos cavaleiros Mouros gque sdo batizados e simbolicamente convertidos para
0 cristianismo. Ao terceiro dia, apresenta-se o dia dos jogos, que consiste no uso da langa, da
espada e do revolver munido a bala de festim para testar a destreza dos cavaleiros. O jogo

mais esperado € o da argolinha, ferrenhamente disputado entre vermelho e azul.
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Figura 11 — Rei Mouro em retirada da argolinha
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Fonte: MIRANDA, 2015.

Ao tratar das Cavalhadas enquanto representacéo das Cruzadas, ndo pode-se deixar de
mencionar o espaco onde a mesma ¢é realizada. Como se percebe, a estrutura espacial alterou-
se drasticamente, quando compara-se com o campo das Cavalhadas de 1994, quando os
camarotes eram feitos de madeira e palha, e 0 campo era cercado apenas por um alambrado. O
altimo ano em que houve a estrutura tradicional de camarotes fora em 2004, ano em que
Raimundo José Miranda de Sousa fora Imperador. No ano seguinte, o campo foi interditado
para iniciar-se as obras o Cavalhddromo. No ano em questdo, as Cavalhadas ocorreram na
beira-rio.

Muitos s@o os pirenopolinos insatisfeitos com tal constru¢cdo que ainda ndo foi
concluida. Mais de dez anos de obra e, ano apo6s ano, familias utilizam termos como “trogo de
concreto” para se referir 4 nova localidade das cavalhadas. Os camarotes que em outrora
aproximavam se da encenacdo, hoje servem como arena e distanciam-se dos cavaleiros. A
palha deu espaco para a arquibancada de cimento e, h4 casos em que camarotes de familias
que possuem desavenca entre si, ficaram segunda nova configuragéo, lado a lado.

Como de costume, encerra-se as Cavalhadas com uma salva de tiros de revolver a base
de bala de festim na porta da Igreja do Senhor do Bonfim. Encerrada a imagem acerca desse
teatro equestre, abre-se espago para expor a tradi¢do teatral dentro da Festa. Em depoimento
dentro do documentério proferido por Maria Lucia Roriz, € explicado acerca dessa tradicdo.
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Segundo ela, “¢ tradi¢do que em toda Festa do Divino tenha algum teatro, né?! Isso ja vem de
ha muito tempo. Eles levavam a missa cantada, Pastorinhas ¢ uma peca de teatro” (IPHAN,
2008 [00:18:23]).

Tal tradicdo trata-se de um auto natalino em pleno Pentecostes. A peca possui dois
corddes, um cuja cada menina recebe o nome de uma flor, e outro cuja cada uma das meninas
recebe 0 nome de uma gema preciosa. Existe presente em tal peca a dualidade das cores
vermelha e azul. Apenas cinco personagens masculinas compde o auto natalino: Simao Velho;
Beijamin; José, pai de Jesus; o préprio menino Jesus e, Lusbel, que é o capeta.

Destarte, a Revista Pastorinhas, é feito uma série com dois depoimentos de
pirenopolinas que participaram de tal musical que remete ao nascimento do menino Jesus. E
notdério a emocdo daquelas que, um dia fizeram parte de tal peca. Era através da Revista
Pastorinha, que algumas meninas encontravam sua forma de participar da Festa do Divino.
Assim, concorridas eram as vagas para se participar; além de belas, as pastoras deveriam,
pois, saber cantar. As Pastorinhas, a Revista sempre lota o teatro. E quase impossivel
conseguir vaga, uma vez que a familia daguelas e daqueles que estdo estrelando a peca
sempre se fazem presentes. A peca normalmente é encenada no sabado do Divino apos a
queima de fogos, e na segunda feira de Cavalhada.

Na midia, assim que se expde as Pastorinhas, faz-se a introdu¢do dos mascarados. Sao
feitos duas versdes acerca da historicidade dessa irreverente personagem. Segundo Edilson
Lobo,

antigamente as Cavalhadas eram s6 pra quem tinha mais dinheiro, sabe?! Pra quem
tinha mais poder. Entdo, 0s escravos ndo podiam participar. O qué que eles fizeram?
Eles inventaram as méascaras! Colocaram as mascaras na rua e sairam correndo com
elas. Entdo, toda época de Cavalhadas eles saiam palas ruas mascarados para
espantarem 0s maus espiritos e também pra poder festar escondido dos patrdes
(IPHAN, 2008 [00:19:48]).

A segunda versdo é contada por Geisa de Oliveira, que conta como 0s mascarados
utilizavam das mascaras para espionar, no caso das Cavalhadas, o0 que cada exército, seja ele
Mouro ou Cristdo estava tramando (IPHAN, 2008 [00:20:16]). Por fim, Lucio Flavio
Abrantes, um dos varios artesdos pirenopolinos que trabalham com a confec¢do de méscaras
conclui que é impossivel saber qual é a versao verdadeira (IPHAN, 2008 [00:20:32]), o que de
fato acontece € o momento de diversédo e farra, muito associado as profanidades presentes na

Festa.
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Tratando-se de profanidades, o processo de registro do Iphan contou também com as
famosas boates improvisadas durante os dias de Festas, chamadas de Ranches. Tal, evento é
0 maior chamariz de jovens dentro dos diversos folguedos existentes dentro da Festa. A
musica, a bebida e a danga se misturam nesse frenesi que comeca na matiné e adentra

madrugada a fora.

Figura 12 — Mascarando dentro do Rachéo

Fonte: IPHAN, 2008 [00:21:39].

Conseguinte a fala acerca do Ranchdo, o documentario segue para a cerimonia de
posse do Imperador do ano vindouro. Tal ritual acontece dentro da Igreja em ocasido do
feriado de Corpus Christi e, logo apds a missa, sai a procissdo de cortejo para a casa do novo
Imperador onde, tradicionalmente é oferecido um lanche para a multiddo. Tal passagem
representa o fim do império de um e inicio de outro. Entretanto, a Festa ndo acaba ai.

Assim que se acaba as festividades de gente grande, da-se inicio as Cavalhadinhas e
Reinados mirins. Tal bem cultural, entendido ndo apenas como uma brincadeira de gente
milda e, sim uma forma de educacédo informal acerca da cultura local teve inicio na década de
1980 (grifo nosso). Atualmente, existe duas Cavalhadinhas mirins: a mais antiga, no Bairro da
Vila e, recentemente uma outra no Centro da cidade. Apesar de ser um momento ludico para
criancas, existe uma religiosidade e seriedade por tras dessa pratica, como se V€& no
depoimento de Myrella Jayme, rainha mirim que diz: “isso ja se tornou patriménio cultural.

Isso aqui é nosso! Entdo, sem isso... ndo completa muito” (IPHAN, 2008 [00:26:20]).
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Tal produgdo midiatica termina com um mosaico rico em simbolos e personagens
existente na Festa. No entdo, é pertinente abordar a auséncia dos conflitos existentes na Festa.
Da maneira que o documentario foi elaborado, pareceu que tal celebracdo ocorre em perfeita
harmonia, com auséncia de discussdes e desavencas, sejam elas entre os participes, ou entre a
comunidade e o poder publico, levando quem assiste tal documentério a acreditar que a Festa
é pacifica. Todavia, sabe-se que a Festa é um organismo vivo e dindmico sujeito & mudangas
sejam elas em fungdo da continuacdo ou da ruptura da tradicdo. Assim dito, Lébo (2006 A)
aponta que em alguns momentos de efervescéncia de uma comunidade em questdo, isto e,
momentos de festa, 0 espaco e o lugar sdo demarcados, além de varios outros aspectos de uma

sociedade. Para tal pesquisadora,

a festa ¢ um momento que nos faz perceber esse espago. Fendmeno universal e
expressdao de uma sociedade, a festa possui uma multiplicidade de sentidos que
permitem esclarecer os mecanismos de interacdo nas mais diferentes escalas, do
universal e global as tensbes locais entre os diferentes individuos e grupos
envolvidos no evento (2006, p. 78).

Assim, entende-se que cristalizar tal celebracdo como espaco utdpico ser-se-ia uma
forma de pasteurizar a imagem da Festa para um registro figurativo deixado as posteridades.
Nada obstante, a fala que afirma como tal manifestacdo esta atrelada a identidade dos nativos
desse municipio, levanta o questionamento acerca da representatividade que tal celebracdo
possui para quem € pirenopolino, assim como o da midia produzida; se a mesma representa a
cultura local. Dito isso, busca-se em Chartier (1991) uma forma de entendimento a
manifestacdo e o video sobre ela a partir do viés de representacdo na Histdria.

Para citado autor, com a crise das ciéncias sociais em meados de 1980, ele e demais
historiadores sdo acordados em abordar de forma inovadora uma nova Historia com objetos e
campos de pesquisas amplos, normalmente emprestados das Letras, das Artes, da Psicologia e
Antropologia. Assim, com essa hodierna proposta dos Annales intensifica-se 0 pensamento
critico com as metodologias empresadas das ““disciplinas vizinhas: tais como as técnicas de
analise linglistica e semantica, 0s instrumentos estatisticos da sociologia ou certos modelos
da antropologia” (CHARTIER, 1991, p. 174). Desta forma, renova-se a psicologia da historia
e a historia das mentalidades.

Destarte, repensou-se a disciplina ndo apenas a partir da critica dos habitos em nome
da inovacéo das ciéncias sociais, mas sim, a partir dos postulados das proprias ciéncias sociais

através do retorno da filosofia do sujeito alheio as coletividades e condicionantes sociais.
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Chartier (1991) assinala ainda que nédo credita tal diagndstico acerca da crise das ciéncias
sociais. Para ele,

o refluxo do marxismo e do estruturalismo néo significa em si a crise da sociologia e
da etnologia, uma vez que, no campo intelectual francés, é justamente a distancia
das representacBes objetivistas propostas por estas duas teorias referenciais que se
constroem as pesquisas mais fundamentais, invocando contra as determinagdes
imediatas das estruturas as capacidades inventivas dos agentes, e contra a submissao
mecanica a regra as estratégias proprias da pratica (1991, p. 176).

Logo, ao ensaiar acerca das representacfes coletivas e identidades sociais, Chartier
introduz o exemplo da escrita dividindo os universos de interpretacdo entre 0 mundo do texto
e 0 mundo do leitor. Para ele, novos leitores fazem novos textos e novos significados de suas
formas (CHARTIER, 1991). Dessa forma, ao analisar a produgdo midiatica acerca da Festa do
Divino, entende-se que o olhar de quem produz tal midia, entende-se que tratam-se de leituras
diferentes da mesma Festa e, entendendo o video enquanto um texto informativo, levanta-se a
hipoteses de leituras diversas do mesmo documentério.

Todavia, ser-se-ia necessario propor uma producdo audiovisual cuja representacdo
fosse coletiva. Chartier, ao analisar tal categoria na perspectiva de Mauss e Durkheim

corrobora dizendo gque a no¢do de representacdo coletiva de tais sociélogos

autoriza a articular, sem duvida melhor que o conceito de mentalidade, trés
modalidades de rela¢do com o mundo social: de inicio, o trabalho de classifica¢do e
de recorte que produz configuracfes intelectuais maltiplas pelas quais a realidade é
contraditoriamente construida pelos diferentes grupos que compdem uma sociedade;
em seguida, as praticas que visam a fazer reconhecer uma identidade social, a exibir
uma maneira propria de ser no mundo, a significar simbolicamente um estatuto e
uma posic¢éo; enfim, as formas institucionalizadas e objetivadas em virtude das quais
"representantes” (instancias coletivas ou individuos singulares) marcam de modo
visivel e perpétuo a existéncia do grupo, da comunidade ou da classe (CHARTIER,
1991, p. 183).

Chartier (1991) complementa acerca da dindmica da representatividade que, seguindo
ele partiria do principio de imposi¢do, obedecendo uma hierarquia e relagdo de poder a ponto
de, existir personagem ou um responsavel para legitimar o apontar o que de fato representa,
sendo possivel identificar tal padrdo na estrutura social e na historia social. Seguindo tal linha
de raciocinio, ao analisar a producdo do documentério do Iphan, percebe-se tal estrutura de
hierarquizacdo tanto no processo de escolha das pessoas certas para proferirem falas sobre tal
bem cultural, quanto o grupo a qual fora apresentado a versdo final para obtencéo de aval e
para, entdo entregar o produto para o registro.
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Em entrevista com Lobo (2016 A) e Curado (2016), foi possivel relatar o momento em
que, representantes ou pessoas chaves para anélise da midia. Dentro do Iphan, 6rgdo que
também instrumentaliza o poder e o hierarquiza personagens como Pompeu, os reis Mouro e
Cristdo, o prefeito e demais representantes da comunidade aprovaram que tal documentario
produzido pelas equipes de pesquisa e audiovisual para que, somente entdo, fosse concluido
as documentacdes do processo de registro da Festa enquanto Patrimonio Imaterial Cultural
brasileiro. E salutar ainda explanar a logica de hierarquizacio da representatividade exposta
por Chartier nas politicas publicas brasileiras, quando um érgdo ser-se-ia responsavel por
identificar aquilo que deve ou néo ser patriménio nacional e compor o quadro da identidade
do pais.

Assim, é apontado enguanto mecanismo fundamental para a eficdcia dessa
representatividade, o grau de interacdo que as mesmas apresentam para o coletivo, dando o
sentimento de unidade perante algum bem, que no caso pirenopolino é a Festa. Dito isto,
quando um determinado grupo de guardides dos bens culturais locais participa na produgéo
audiovisual gque retratara parte de sua identidade, o nivel de aceitacdo da comunidade é muito
maior do que, uma midia que retrata a mesma Festa, porém com outro olhar, como € o caso da
reportagem do Globo Rural.

Desta forma, ao que diz respeito do grau de informacéo em que cada midia transmite,
pondera-se acerca das finalidades, onde, a producdo de 1994 possuia uma finalidade
jornalistica, e ja a producdo de 2008 do Iphan, para compor a patrimonialidade local. Sendo
assim, apés analise de todo o material produzido para o registro da Festa, o Iphan concede em
2010 o titulo de Patriménio Imaterial Cultural brasileiro. Entretanto, tal acontecimento néo é
recebido com a mesma empolgacdo que se tinha durante o processo de registro. A gestdo
municipal que fez parte de tal caminhada tinha encerrado seu mandado, além de integrantes
responsaveis pela pesquisa terem se mudado da cidade e, a dire¢do do Iphan ter sido alterada.

Houve uma pequena ceriménia de mencéo da titularidade na Festa do Divino de 2010,
quando o Imperador foi Raimundo José Miranda de Sousa. Tal registro constituiu ainda em
um mecanismo de salvaguarda proposto pelo Iphan, que constituia-se em atividades de
interacdo entre comunidade, bem cultural e gestdo publica para perpetuar tal festividade sendo
proposto uma revalidacdo da titularidade a cada dez anos. Apesar das atividades de
salvaguarda terem ficadas apenas no papel, a Festa continua a acontecer anualmente de forma

dindmica e Unica, mantendo, inventando e reinventando suas tradigdes.
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3 COMER, REZAR, FESTAR: FESTA DO DIVINO EM AUTORRETRATOS
DOCUMENTARIOS

Quero nesta cancdo falar de amores

E das saudades que tenho guardadas em meu coragédo
Gentes, perfumes de encarnadas rosas ébrias de olores
Que vao enchendo a minh’alma triste de tanta emocgao

Festa do Divino ao tanger do sino

E as cavalhadas tdo engalanadas

E as pastorinhas tdo bonitinhas querendo cantar

E em noite de lua, cantam pelas ruas lindas serenatas
S&0 os trovadores que por seus amores vivem a solucar

Festa da Capela, tdo simples e bela
E a do Bonfim que inspirou em mim
Esses versinhos de um seresteiro que vive a cantar

Por tudo isso, cidade amiga
S6 o teu nome quero exaltar
S4o tantas coisa que sé Pirendpolis pode mostrar

- Eliodédrio Pereira de Oliveira

Quando se tem por objeto de pesquisa uma Festa como a celebrada em Pirendpolis
encontra-se, inevitavelmente, momentos singulares durante o percurso. Ao analisar as
producdes midiaticas acerca de tal evento, conclui-se também que, (re)viver a Festa a partir
dos documentarios seria uma experiéncia incompleta, pois, por mais que a midia consiga
transmitir com riqueza sons e cenas, ela ndo mostra com totalidade as singularidades da
paisagem festiva composta também por cheiros e sensacdes. Foi preciso festar a Festa para,
entdo experimentar ontologicamente tal bem cultural.

Destarte, a partir dessa vivéncia percebe-se que tal manifestacdo da cultura
Pirenopolina ndo é a mesma que estd nos documentarios analisados no capitulo 2; embora
apresente de forma substancial elementos de uma tradicdo que se repetem anualmente,
percebe-se que a Festa é um organismo dindmico que conversa, rituais, profanidades,
identidade, tradicdo, sincronicidade e, principalmente, espontaneidade. Dito isso, exara-se que
enquanto experiéncia, a devoc¢édo e as celebracbes ao Espirito Santo possui um sentido Unico
para cada individuo e, assim sendo, a Festa possui temporalidades; as comemoracgdes podem
durar nove dias de folias; ou trés dias de cavalhadas, ou simplesmente, acontecer ano inteiro
em um ciclo festivo que ndo tem fim.

Deste modo, ao considerar experiéncias unicas de uma Festa mesma, aplica-se
igualmente tal principio para as produgdes audiovisuais sobre tal celebragcdo, em que cada

documentério trata-se de uma leitura diferenciada dessa tradicao pirenopolina com finalidades
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plurais. Todavia, qual seria o ideal de verdade ou tradigdo estabelecidos pelo material
audiovisual sobre a Festa ado Divino? Na obra Cineastas e imagens do povo de Jean-Claude
Bernardet (2003), o autor estabelece uma discussdo acerca da relacdo que acontece entre:
diretor/reporter-camera-objeto/sujeito e qual o sentido disso para além do discurso por tras da
midia.

Bernardet (2003) levanta a necessidade de o cineasta ter vinculo para com o
objeto/sujeito em si, para entdo estar recoberto por uma sensibilidade e ser capaz de captar a
esséncia da personagem a ser trabalhada em video. A preocupacdo que orientou a obra de

Bernardet foi que

0s cineastas tenham levantado a questdo do outro, 0 que ndo significa demonstrar
interesse pelos outros, em especial pelos individuos das outras classes sociais, nem
amar o proximo. Mas implica que o outro seja suspeito, isto &, fonte de um discurso,
centro do mundo ou centro de um mundo. A questdo do outro gera obrigatoriamente
a de um mundo policéntrico ou de um mundo que ndo tem mais centro
(BERNARDET, 2003, p. 213).

Logo, o outro em si ndo dever-se-ia ser apenas o objeto, e sim, aquele que fundamenta
o discurso a ser feito sobre ele. Bernardet (2003) ainda corrobora ao constatar que, 0 outro
deveria estar por tras das cameras enquadrando o que para ele é representativo. Ele, assim
deixaria de ser apenas um unico centro para ser centros, agindo como o agente que transite de
dentro para fora de uma forma representativa muito maior. Assim, postula-se que cada grupo
social poder-se-ia ser portadores do discurso mais legitimo ao tratar da representatividade

cultural a partir da producéo audiovisual (grifo nosso).

3.1 UMA ANALISE DO DOCUMENTARIO REALIZADO PELO IMPERADOR DA
FESTA DO DIVINO EM 1988

Ao analisar producfes audiovisuais sobre a Festa do Divino, percebeu-se a criagdo de
um enredo cujas cenas supostamente retratariam o que seria tradicional. No entanto, é salutar
compreender o que, de fato, um pirenopolino veria na Festa em si. Deste modo, utilizar-se-a
para analise do olhar interno um registro audiovisual da Festa do Divino Espirito Santo de

1988, quando Geraldo do Espirito Santo Lopes fora Imperador. E encessério adicionar o fato
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do Sr. Geraldo estar no hall dos Imperadores que realizaram mais de uma Festa em louvor ao
Divino em Pirenépolis®.

Segundo entrevista da filha do Sr. Geraldo, Maria das Gracas Lopes Barros, 67 anos,
em 1988, o pai pagara uma fortuna para que a Festa fosse filmada com o melhor equipamento
da época (BARROS, 2016). O resultado foi de uma producéo de 01h58min02sec de durag&o.
Tal midia fora confeccionada por Gutemberg Nobrega — o produtor, através da empresa
Videofocus Filmes; iluminacdo de Jane e Rafael. Apesar de Gutemberg (Guto) néo ser nativo
de Pirenopolis, sua esposa €, o que de fato auxiliou na producao de tal video.

Deste modo, a producdo tem um caréater antropolégico marcado por longos planos sem
cortes, captando a esséncia do momento. O video abre com orac¢do da liturgia formal da Igreja
Catolica, invocando o Divino Espirito Santo. Ao fundo, ao que parece ser, encontra-se a capa
bordada de algum cavaleiro. Apos tal cena, sonorizada com alguma mausica erudita, entram
informagdes sobre o Imperador e Imperatriz, datando o periodo do evento, o que leva a
concluir que o mesmo foi utilizado enquanto midia oficial.

Apesar de ndo ter sido possivel identificar qual musica fora utilizada para a longa
abertura de aproximadamente quatro minutos, entende-se que o uso de tal sonoridade
justifica-se por razdes distintas: o desejo de dar inicio ao documentario com um tom de
sofisticacdo e, concomitantemente, por se tratar de uma préatica recorrente em videos caseiros
de festas de casamentos, aniversario de 15 anos e afins. O fato é que, diferentemente da
sonoplastia do documentério do Iphan (2008) que toma o cuidado de utilizar apenas sons
presentes na Festa, a producdo da Videofocus optou pelo ar sofisticado.

Ainda ao som dessa musica classica, a cena perpassa pela Igreja Matriz, que ainda
possuia uma praca ornamentada com muitas plantas. Foi possivel perceber também outras
paisagens da cidade, como a beira rio, com nivel de agua relativamente mais abundante do
que na atualidade, bem como a Rua da Cruz, que revela parte do espaco que se faz festivo,
mesmo que temporariamente. E salutar expor também que, essa producdo em especial néo
conta com um narrador; todas as vozes que séo transmitidas no material séo das personagens
gue aparecem em tal material — os participantes da Festa, de fato, nessa midia, mostram o que

¢ a Festa.

22 Néo existe um limite para que um cidad&o pirenopolino seja Imperador do Divino, contanto que 0 mesmo seja
sorteado e disposto a realizar tal festividade mais uma vez. Além de Geraldo do Espirito Santo Lopes, outros 15
Imperadores realizaram mais de uma Festa. Sao eles: Capitdo José Francisco de Camargo; Comendador Joaquim
Alves de Oliveira; Padre Joaquim Pereira da Veiga; Capitdo Braz Luiz de Pina; Capitdo Luiz de Souza Lobo
Fleury; Major Antdnio Tomaz Aquino Corréa; Alferes Francisco Antdnio Rodrigues Ferreira; Aguinaldo de S4;
José Lourenco Dias; Antbnio José da Veiga; Braz Wilson Pompeu de Pina; Dario Mendonga; Pompeu
Christovam de Pina; Oliveira Veiga; e Raimundo José Miranda de Sousa.



105

Apo6s uma longa introdugdo com imagens da cidade, o video é interrompido e, logo em
seguida, entra a cena 0 momento em que, aparentemente o Imperador, Sr. Geraldo,
popularmente conhecido por Geraldo de Sansa, esta recebendo a Coroa do Espirito Santo com
o0 cortejo da Banda de Musica Phoénix. Em ritmo de alegria e muita sonoridade, eles adentro a
casa de Sr. Geraldo e executam o Hino do Divino. Tal enquadramento revela algo de extrema
importancia acerca da relagcdo Imperador e privacidade. Durante a Festa do Divino, o Festeiro
tem duas opcdes: alugar uma casa onde a mesma sera, mesmo que temporariamente, a casa do
Imperador; ou, como acontece no video de 1988, usa-se a propria residéncia. Neste caso, a
casa vira publica!

Durante a entrevista com Maria das Gragas Lopes Barros (2016), aproveitou-se a
ocasido para que fosse feito um experimento: juntou-se ela e a mée, Rosa de Oliveira Lopes,
de 94 anos, para que ambas assistissem o DVD com as filmagens feitas a pedido de Sr.
Geraldo, que ja falecera ha alguns anos. Tal vivéncia foi singular! Foi possivel vislumbrar
como a midia interage com a constru¢cdo da memoria, e funciona como gatilho de um
turbilhdo de emocdes. Na cena, do Hino, por exemplo, Barros identifica pessoas que, ora
faleceram, ora ja estdo na fase adulta: “Ai meu pai, eu, minha mae... Aqui ¢ o Isac, Tiago,
meu menino... Al& minha méae dancando. José de Ica... Aqui mée, o Tiago e o Isac. Dona
Veronquinha” (BARROS, 2016).

A mistura da cena, juntamente com a sonoridade de fato despertou euforia ndo apenas
nas criangas que apareceram no video, mas da propria entrevistada ao ser induzida pelas
imagens a reviver um passado de mais de 20 anos. A quadrilha tocada pela Banda Phoénix
também auxilia no processo devido o fato da mesma estar mais préxima ao imaginario do
grupo que registrara a Festa, assim como daqueles que assistem 0 video e moram na
comunidade.

Apds o Hino, a Banda executa uma quadrilha cuja sonoridade ecoa pela mente de
muitos pirenopolinos, associando tal som a entrada dos cavaleiros dentro do cavalhodromo.
Em cena, trés criangas acompanham o ritmo da masica batendo as méos na mesa, com muita
euforia; a Festa se faz presente desde muito cedo, algo que é mostrado em momentos diversos
nessa producéo de 1988. E importante ponderar também que, apos a apresentacdo da musica
erudita de abertura, todos 0s recursos sonoros sao auténticos e espontaneos, isto é, diegéticos.

Diferentemente da reportagem do Globo Rural (1995) e do documentario do Iphan
(2008), a midia ndo comecga com a Folia do Divino, a tradicional que percorre a zona rural de
Pirenopolis. A producédo ainda ndo obedece uma sincronicidade como o video do Iphan, vai e

volta sem necessariamente percorrer uma pedagogia; apenas quem vivencia a Festa ou mora
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na cidade ha algum tempo percebe os pulos rituais que a filmagem faz: da entrega da Coroa a
novena rezada em latim, para sé entdo, mostrar o ritual do X& — louvor a cachaca, s6 que,
desta vez, cantada pelos cavaleiros e em companhia de criancas, provavelmente, filhos ou
parentes desses cavaleiros.

A filmagem foca de forma considerdvel no universo masculino da Festa. Cavaleiros
que cantam entre si, trocam risadas e dangam catira, algo que se faz presente em momentos
outros do filme. Delonga-se acerca da cena da catira por minutos, enquadra-se a tradicdo da
dupla da viola e dos variados ritmos da danca masculina. H4 uma unanimidade com relacédo a
vestimenta do cowboy, sempre com camisa de botdo xadrez ou nas cores azul ou vermelho,
calca jeans, cinto com fivela, bota e chapéu. Tal figurino se repete também nas criancgas, que
danca catira com os adultos. Acerca da cena da catira dancada na casa do Imperador, Lébo
(2016 B) salienta:

os cavaleiros eram mais da roga, eram mais pés na terra. Olha o tanto de modalidade
de catira que tem. Hoje eles mal dangam uma... quando dancam. E ali, quem néo é
da roga mesmo, ndo é pé no chao, eles vestem a personagem. A gente olha ali pro
Jodo Luis e a gente vé que ele esta representando. Entdo, hoje em dia eles ndo tém
essa preocupagdo. [...] Tem razdo deles terem saudades dessa Festa, essa Festa era
muito diferente (LOBO, 2016 B).

Figura 13 — Vestuario da Festa

Fonte: VIDEOFOCUS, 1988 [00:09:24].
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Deste modo, ao esquadrinhar os elementos culturais contidos na forma de vestir
durante a Festa em 1988 como é mostrado acima, identifica-se a referéncia ao cowboy
americano e, tais padrdes de vestimenta ndo apenas se restringiram a Pirenopolis, sendo muito
comum o estilo country em diversas festividades que remetem o meio rural. Tal pratica do
estilo se perpetua até presente data alterando-se, apenas, ao que tange a marca da roupa
utilizada. O estilo pode ser caipira, mas é um caipira que veste polo, Lacoste, Hollyster e
marcas ostentativas da atualidade.

A figura 12 ainda retrata o universo familiar da Festa, onde, mesmo com a execucao
de praticas de dancas e rituais adultos, a presenca das crian¢as, normalmente filhos, sobrinhos
ou afilhados, dos cavaleiros se faz de forma larga, ndo apenas durante a catira, mas em
praticamente todos os enredos festivos. Tal vivéncia cultural experimentada desde a infancia
contribui de forma basilar para a perpetuacdo da tradicdo local, inseridos com principios de
educacdo, mesmo que sejam formas educacionais informais.

Encerrada a primeira parte da catira, entra em cena as cantorias na casa do Imperador.
E possivel ver a alegria de homens e mulheres a cantar a musica “Cangdo por Pirendpolis”
que retrata, fortemente, as tradi¢6es festivas do lugar. Tal, cancdo chega a ser mais conhecida
do que o proprio hino da cidade. Algo muito claro na producao audiovisual de Gutemberg é a
mescla que privilegia alguns elementos religiosos de forma mais breve e, consequentemente,
0s momentos de efervescéncia com mais afinco, sejam a partir das dancas, das Cavalhadas, do
Ranchéo ou das ocasifGes de encontro para apenas cantar. Tal cena, exemple gratia aponta a
presenca das bebidas alcdolicas no festejo, refor¢ando assim, o lado profano da Festa.

Somente depois de doze minutos de filmagem é que aparecem as primeiras cenas
sobre a folia do Divino. Por ser a mais antiga das midias analisada, faz se a intertextualidade
sobre as demais producdes, as de 1995 e 2008. De fato, percebe-se, pois, as interferéncias e
alteracdes na tradicdo da Folia, bem como a espetacularizacdo da mesma. Alguns dos rituais
que em outrora se cumpriam, como na Saida da Folia e na chegada da mesma, se passava em

frente a Igreja do Senhor do Bonfim, como salienta Lobo (2016 B)

A folia tinha que passar no Bonfim, se ndo, ndo era folia. Passava la pra sair e na
chegada também. Eles iam no Bonfim. Bonfim era passagem obrigatéria. Tudo se
tinha... Vocé ia viajar, passavam no Bonfim; vocé saia daqui, tinha que passar no
Bonfim... lam para pedir a bénc&o... ai, hoje nio tem (LOBO, 2016 B).

A partir do video de 1988, verifica-se que, de fato, a uniformizacdo dos folides com

camisetas estampadas por patrocinadores foi um fendmeno da década de 1990 e, que hoje, 0
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numero de pessoas que prestigiam o pouso é muito maior do que a quantidade de cavaleiros
que giram a folia, como mostra a cena do documentéario com uma enorme fila de folides, mais

representativo que em 1995 e 2008; Barros (2016) ainda comenta,

desde essa época Rony, era muito cavalo... Sé que agora o pessoal esta vaidoso. Eles
estdo caprichando na raca, na aparéncia, na elegancia do cavalo. Naquele tempo era
qualquer cavalo. Hoje o pessoal estd com um visual bem bonito... Olha o tanto, mae!
(BARROS, 2016)

Figura 14 — FoliGes em 1988

Fonte: VIDEOFOCUS, 1988 [00:14:09].

Quando se fala da Festa de outrora, da folia do divino em que se tinha o fervor e que
eram mais de 300 folides a cavalo, cria-se um quadro saudosista. Todavia, tal Festa de fato
existira, a participacdo da comunidade era demasiadamente maior, bem como seu
envolvimento. Na atualidade, por exemplo, percebe-se que € mais significativo ter um cavalo
de raga, do que ter qualquer cavalo para girar a folia. Quando tomam-se 0s atuais gastos do
Rei Cristdo com seu cavalo, Améds Guerreiro Cardoso, segurador de lancga e sobrinho do Rei
informa que em média, R$3.000,00 para manter o manga larga paulista em perfeitas
condic@es para correr as Cavalhadas (GUERREIRO CARDOSO, 2015).

O filme ndo se delonga acerca da folia, assim que se mostra a saida da mesma, corta-se
a cena para a chegada da mesma na casa do Imperador; no plano em questéo € possivel ver de

forma breve a presenca de um pesquisador, gravando a cantoria da folia. A Festa ja era objeto
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de pesquisa académica décadas antes da producdo de 1988; talvez a obra mais famosa seja a
de Carlos Rodrigues Brandao (1974; 1978). Poder-se-ia ser, inclusive o prdprio Branddo na
cena em que aparece o pesquisador com o gravador. Feito o ritual religioso da entrega,
mostra-se, por conseguinte, Sr. Geraldo dancando alegremente ao som da musica do x&
juntamente com demais folides que, na ultima estrofe dessa cancdo, dangcam aos pulos.

Posteriormente, o filme retrata a Banda de Couro®®, composta basicamente por
criancas. Tal musicalidade, que adentra as madrugadas é filmada em um plano longo, quase
sem corte, sendo possivel ver o imperador pegar uma crianga que tocava a caixa e leva-la ao
seu colo. O gesto popular, digno de um presidente em campanha € repetido depois quando ele
coloca a crianga para tocar em cima da mesa. A Banda de Couro, conforme aponta Lobo
(2006) compde o grande mosaico que € a cultura local. Sua ancestralidade remonta o século
XVIII quando os negros forros e escravos envolvidos nas atividades mineratérias no leito do
Rio das Almas construiram seus templos dedicados aos santos de devog¢do. No referido caso,
fora construida a Igreja de Nossa Senhora do Rosério dos Pretos e ali criaram e executaram
suas praticas religiosas e festivas.

Somente depois de alguns minutos enfocando a Banda de Couro que ha um corte
brusco que retrata os ensaios dos cavaleiros. E interessante ressaltar a espacialidade onde isso
ocorria — no cavalhédromo.

Tal lugar, antigo campo das cavalhadas era, de fato um campo onde se praticava 0s
jogos de futebol da cidade. Como ja mencionado, as Cavalhadas eram encenadas no Largo da
Matriz e, ap6s anos sendo realizada 14, tal teatro equestre passou a ser realizadas na beira do
Rio das Almas, ficando 1a nos anos de 1966, 1967, 1968 e 1969. Porém, ja em 1969, com 0s
esforgos da Associacdo Atlética Pirenopolina, é construido na cidade um Campo de Futebol,
este chamado de Estadio Ulisses Jaime, localizado na Avenida Benjamim Constant. O entdo
campo de futebol descrevia-se em um amplo campo de terra. Onde no ano de 1971, torna-se
palco das Cavalhadas (CARVALHO. ?).

Algo que ndo é retratado pelas producdes de 1995 e 2008, poréem faz-se presente na
midia de 1988 é o tradicional futebol entre Mouros e Cristdos. Tal momento precioso revela,
em certo aspecto, que nem sempre o olhar institucional ou o da grande midia, vao retratar,
mesmo com muita pesquisa, aquilo que para o pirenopolino é o interessante, € o que ele vé

enquanto representante de parte de sua identidade.

23 Inicialmente, de fato, a Banda de Couro fora instaurada enquanto pratica religiosa dos negros que cultuavam
ora Nossa Senhora do Rosario, ora Sdo Benedito. Todavia, tal manifestacdo fora imbricada dentro das
celebragcBes em louvor ao Divino Espirito Santo, possuindo entdo, momentos especificos e dissociados do
Reinado e do Juizado.
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Em tal cena, o produtor e cinegrafista Gutemberg de Nobrega estava filmando e
narrando o jogo; tal momento de espontaneidade pode nos revelar muito mais do que apenas
24 homens correndo atras de uma bola vestidos de calca jeans e bota. Tal enredo apresenta-se

da seguinte forma:

Sensacional partida de futebol entre Mouros e Cristdos. O juiz é 0 nosso dignissimo
prefeito, Jaiminho. Espero que ele, ai no futebol, viu Jaiminho?! Faz tudo direitinho
ai. Cadé os bandeirinhas? Bom, eu estou assoviando e chupando cana a0 mesmo
tempo... Entdo ndés vamos tentar fazer aqui... Estamos filmando para guardar aqui
para o pessoal esse lindo... essa sensacional partida de futebol. Eu j& t& meio fora de
forma, mas eu vou tentar (VIDEOFOCUS, 1988 [00:22:40]).

E desta forma, a partir desse comentario espontaneo pode-se levantar a hipétese de que
o prefeito ndo estava com uma boa taxa de aprovacao perante a cidade, ja que era para ele
fazer direitinho pelo menos numa partida de futebol. Tal narrativa se estende de forma
codmica, quando 24 homens calcando botas correm atrds de uma bola. Destarte, da-se
continuidade para a narrativa de Gutemberg, que deixou de produzir um significativa parte do
audiovisual sem narrar e, somente agora, ele passa a ser o voz off.

Com essa tradicional partida de futebol que ainda acontece, é possivel ver a
espontaneidade do momento, ndo apenas dos cavaleiros que estdo ali a jogar, entretendo a
multiddo; mas no fato das filmagens estarem sendo produzidas e uma segundo voz implica
para o garoto: “desce dai, menino!” (VIDEOFOCUS, 1988 [00:24:16]). A narrativa do futebol
se estende ainda de forma euférica, como se fizesse uma parddia ao futebol narrado da

televisdo. Gutemberg grita:

mas que partida sensacional! Nossa! Deu de qualquer... Sisi matou no peito... do pé.
Passou pro cavalo... ndo, ndo! Cavalo ndo! Passou pro Marcinho. Marcinho pegou a
bola, eu t6 até perdendo aqui... passou Barrdo. Barrdo deu de calcanhar para
Goiabinha. Goiabinha ta de bicho, goiabinha bichado, passou para Marcinho...
Marcinho continua aqui do meu lado [...] Chutou de qualguer maneira pra Rei Luiz
Armando... Rei Luiz Armando pegou a bola, deu um chapéu... Chico Pedruca meteu
o0 porrete de qualquer jeito. E 14 vai a bola de qualquer jeito... vai chutar! Vai sair! E
vai na falta... falta de educagdo novamente... [:00:24:17]

Tal narrativa expressa ainda a quantidade de cavaleiros que ndo mais correm
Cavalhadas na atualidade. Chico Pedruca, um dos cavaleiros que estava presente na época em
que fora gravada tal partida, ndo mais esta entre o grupo dos 12 Cristdos que costumava
pertencer. Niniho mudara-se para Anapolis — GO, e Marcinho fora assassinado. Luiz

Armando aposentara e Goiabinha foi expulso do grupo de cavaleiros por motivo de bebedeira.
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Logo, tais registros midiaticos se constituiriam em documentos a serem mostrados dentro do
municipio.

Tal cena do futebol dos cavaleiros além da estética totalmente singular demonstra
ainda uma ruptura das estruturas hierarquizadas entre os cavaleiros, onde o Rei ndo é mais rei,
e sim um jogador de futebol, sendo permitido, inclusive, ser ele motivo de chacota por ndo ser
eximio jogador de futebol. Em tal jogo ainda, o enredo Mouro e Cristdo sé é utilizado para
demarcar quem é quem no campo. As caracteristicas medievais remontadas as batalhas
sangrentas da ldade Média sdo, nesse caso, reduzidas a uma partida de futebol jogado usando
botas, onde nem sempre os cristdos vencem. Na narrativa em questdo ndo foi possivel
identificar o placar final do famoso amistoso entre vermelho e azul.

Apbs o futebol dos cavalheiros, é feita a entrega da lanca dos cavaleiros na casa do
Imperador, que os recebe calorosamente junto com sua familia (VIDEOFOCUS, 1988
[00:20:43]). Em seguida, dentro da casa e diante da presenca da multidao, Sr. Geraldo profere

um breve discurso de agradecimento e, emocionado comenta,

... eu estou muito satisfeito, fiquei muito contente com toda a unido que teve. E
sinto ndo poder fazer uma... uma terceira festa pra vocés... Agora, nao tendo mais
idade suficiente, estou disposto a ajudar qualquer um cidaddo pirenopolino. Quer
seja parente, quer seja meu sobrinho, quer seja um filho... e a minha casa esta aqui,
6h, a disposicdo de qualquer um de vocés (VIDEOFOCUS, 1988 [00:30:45]).

Terminado o discurso, o filme tem um corte bruto que é sucedido por mais catira. Tal
estética de valorizacdo dessa dancga caipira e as cenas versos cantados em dupla na viola
direciona para a conclusdo de que ha uma valorizacdo da cultura rural e um apelo para as
tradigdes sertanejas na Festa. Os longos planos privilegiando a catira dos cavaleiros contribui
também para a interpretacdo da supervalorizacdo de tal personagem dentro das celebracdes
que estdo sempre polarizadas, tanto que, no filme, Cristdo estdo uniformizados de azul e,
concomitantemente, 0os mouros estdo uniformizados de vermelho.

A cena seguinte a longa dedicacdo a catira se encerra a0 mostrar os mascarados que
tradicionalmente sem ao meio do Sabado do Divino, na tocata da Banda Phoénix a porta da
Igreja Matriz. A imagem enguadrada se constitui de elementos diversos da paisagem festiva
de Pirendpolis, retratando fé e irreveréncia de forma néo tdo separada. E retratada ainda de
forma longa a queima de fogos que ocorre ao fim da novena, mesmo sua parte religiosa ndo
sendo contemplada nesse plano do video.

Como tradicionalmente acontece, apds a queima de fogos é encenado o auto natalino
As Pastorinhas (VIDEOFOCUS, 1988 [00:41:50]). A cena das meninas também vestidas ou
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de vermelho ou de azul pode n&o ter significado para quem Vvé a peca teatral pela primeira vez
ou, para quem ndo tem contato com a cultura pirenopolina. Nada obstante, para uma parte das
meninas da cidade, essas melodias e coreografias significam uma vivéncia festiva delimitada
a Festa do Divino. Em entrevista com Barros (2016) é possivel captar como tal peca vive na

memodria do lugar. Ela diz:

Olha o corddo... Alinhadissimo! “nessa cidade, nessa campinas... S6 eu vejo rosas,
mal me quer...” Olha o cordédo alinhadissimo! Vocé viu? Alinhadissimo! Eu sai de
pastorinha umas trés vezes. Eu sai na época da Dona Marta... Marta de Tdo Zico. E
memoriza que até hoje sabe, sabe a fala de todo... “Na verdade sinhor Velho, vocé ja
ndo ¢ capaz. Deixa de tanta promessa que isso ndo lhe acenta mais...” E s6 comegar
que a gente vai fluindo, internalizou! (BARROS, 2016).

Colocar a familia do Imperador para assistir a Festas que eles viveram trouxe para o
presente, memorias e informacgfes Unicas obtidas a partir do sequenciamento das imagens.
Desta forma, pediu-se para que outro grupo assistisse tal producdo e, com o auxilio de um
gravador foi possivel identificar como tal Festa, ou parte dela faz parte da memoria dos
individuos. Santana Lébo (2016 B) fica em estado de euforia ao se reconhecer como segunda

menina a dancar no cordao vermelho. E com riqueza em detalhes diz,

Olha eu ali, no corddo vermelho. A segunda pastora. E tem Tereza Cristina de azul,
Débora... Cadé a Maria Fernanda para ver a mae dela? Fé Fé vem ver sua mae! Corre!
Sua mée dangando pastorinha ali... (SANTANA LOBO, 2016 B).

Figura 15 — Cena das Pastorinhas em que Santana L6bo se reconhece

Fonte: VIDEOFOCUS, 1988 [00:43:34].
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Participar de tal peca teatral, como menciona Barros (2016) internaliza tais cangdes na
memoria das meninas do lugar. Santana Lobo (2016 B), por exemplo vivenciou a Festa de
forma avida, seja como pastorinha quando adolescente, seja na abertura do campo e, como se
esperava, transmitiu tais vivéncias e valores culturais para seus filhos, seja participando das
Cavalhadinhas mirins, no caso de seu filho mais velho, ou nas Pastorinhas, como € o caso de
suas trés filhas.

Depois da peca teatral sobre o nascimento do Menino Jesus encenada em pleno
Pentecostes, a producdo de Gutemberg contempla a alvorada da Banda Phoénix. A partir de
um certo momento de video, € possivel identificar que algumas pessoas, além do Imperador e
sua familia, sdo mais recorrentes dentro do evento; estdo sempre ali, participando da Festa,
uns de forma timida, outros nem tanto, tangenciando uma conclusdo de que, para alguns, o
periodo festivo é a rotina.

No caso do imperador que estad sempre envolvido com a Festa em todas as atividades
possiveis. O dia mais conturbado da vida de um Imperador é, de fato, o domingo do Divino.
Seu dia, que normalmente comeca antes da alvorada das quatro horas da manhd, se estende
ainda no cortejo a caminho da Igreja. Nessa midia de 1988, € possivel ja ver a interferéncia
gue uma camera causa dentro de uma manifestacao cultural como a festa do Divino. Associa-
se ainda, ndo apenas a camera em si, mas a conduta do fotégrafo ou cineasta. O produtor
dessa gravacgédo adentra dentro da procisséo, interferindo no andamento tradicional do festejo
para conseguir uma imagem esteticamente bonita.

Atualmente, tornaram-se personagens sempre presentes nos festejos populares as
figuras: pesquisador, cinegrafista e fotografo. Gutemberg ao adentrar a estrutura da procissdo
para conseguir uma bela imagem fora privilegiado devido o fato do mesmo ser casado com
uma pirenopolina e ter sido contratado pelo imperador. Tal interferéncia, caso ele fosse
externo a comunidade seria fortemente retalhada, principalmente em dias atuais. Tal fato pde
em cheque, inclusive as metodologias de se pesquisar festas populares em comunidades mais
fechadas.

Destarte, até mesmo para que se tivesse acesso para a entrevista com Barros (2016)
fora necessario para o pesquisador explicar quem era, de quem era filho/neto, a qual familia
pertencia e quem era, inclusive o orientador da pesquisa. Assim, levanta-se o apontamento de
que, pertencer a comunidade que se pesquisa, estar familiarizados com familias distintas ou
congregacdes religiosas torna-se uma chave que abre as portas que garantem acesso a

materiais restritos e pessoas especificas para o objeto de pesquisa em si.
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Desta forma, é preciso levantar a hipdtese de que, as vezes, o que é bonito
esteticamente, ndo é aquilo em que o povo se Vé representado. Portanto, quando no filme
aparece a Imperatriz, Dona Rosa de Oliveira Lopes esbravejando com o neto que derrubara o
quadro que cercava o Imperador, parte de sua familia e futuro Festeiro, essa cena possui mais
representatividade sobre o qué é Festa do Divino do que, de fato, uma foto de mascarado
qualquer, pois a mesma representa o real que se experiéncia na Festa, e ndo uma imagem
esteticamente montada ndo transmite a mesma aura.

Apols o cortejo, um trecho ilustrativo acerca da missa solene é transmitido. Nele,
aparece o Imperador e toda sua familia no altar, todas as criangas de branco. A missa que é
rezada em latim é significativamente extensa; nada obstante, a mesma é retratada de forma
sintetizada, a ponto de o sorteio do Imperador do ano vindouro ndo ser mostrado. Ele
simplesmente aparece, dentro do quadro, apos o final da missa. O imperador do ano de 1989 é
Carlos Hercilio de Campos Curado, que também possui uma producéo audiovisual acerca da
Festa intitulada: Divino Pirenopolis.

O cortejo que termina na casa do Imperador é basicamente composto por criancas
vestidas de branco. Tais criancas, ao chegar a casa do Festeiro receberdo um pacotinho desse
doce — as Veronicas. O enredo da casa do Imperador ilustra o grande frenesi de gente que se
aglomera em torno dessa residéncia; os sons de vozes conversando de forma indistinguivel se
fundem a marcha tocada pela Banda Phoenix a medida que a Imperatriz, Dona Rosa convoca
uma imagem oficial dos Imperadores. Na cena, ela diz: “Carlos Hercilio! Cadé ele? Pde...
Carlos Hercilio! Fica aqui para vocé sair na filmac¢ao” (VIDEOFOCUS, 1988 [00:49:30]).

Em tal enquadramento do filme é possivel ver a satisfacdo das personagens em serem,
ter sido ou poder ser Imperador do Divino Espirito Santo. O plano emoldura Sr. Otavio
Francisco de Morais — Imperador de 1987, e 0 mesmo Alferes cuja cena de morte € retratada
no documentario do Globo Rural; Sr. Geraldo do Espirito Santo Lopes — Imperador coroado
das celebracOes de 1988; e Carlos Hercilio de Campos Curado — Imperador da Festa do ano
seguinte e responsavel pelo pedido de producédo do documentario Divino Pirendpolis de 1989
que, segundo Curado (2016) é uma das primeiras midias que retratam nao apenas a Festa, mas

também o seu preparo.
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Figura 16 — Os Imperadores e Dona Rosa

-~ 5

Fonte: VIDEOFOCUS, 1988, [00:50:02].

Apds o brusco corte feito sobre a cena dos Imperadores, o filme retoma seu roteiro a
partir da abertura oficial das Cavalhadas que, no tempo em questdo ndo era Cavalhdédromo, e
sim, apenas um simples campo de futebol que ndo era se quer gramado, tampouco cercado. A
Festa acontecia livremente; existia certa liberdade e proximidade entre o povo e os cavaleiros.
A participacdo do povo no campo parecia acontecer com maior afinco, como demonstra o
filme. Criangas percorrendo todo o campo, seja representando pastorinhas, Cavalhadinha
mirim, congada, catira ou banda de couro; a participacdo era macica.

Lobo (2016 B) ao assistir o filme juntamente com sua familia confidencia os
sentimentos e as memdrias acerca do campo das Cavalhadas. Nesse trecho, interage com ela
uma amiga da familia, Maria Jalia Pascali, professora do EMAC-UFG. No trecho, Lébo

comenta,

- Olha o campo sem grama... que delicia! Antes de tomar banho, a gente fazia assim,
limpando os olhos, para facilitar a limpeza.

- Por que tinha muito terra?

- Ah, vocé tirava as placas de poeira... trem de outro planetal

- E onde esta esse campo?

- Ué, é o cavalhodromo...

- Mesmo?
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- Mesmo! [...] acabou com o campo das Cavalhadas [...] Essa terra vermelha é meio
cenario da Festa da Capela; ela € meio cenario das Cavalhadas... 0 que acabou com a
modernidade, né?! Com a chegada da modernidade, do asfalto acabou com essa
parte da Festa (LOBO, 2016 B).

Utilizando-se ainda do depoimento de Curado (2016), € possivel ver também o
descontentamento com a dimenséo que a Festa toma e as alteragbes ocorrentes na mesma em

detrimento de tal espetacularizacdo. Segundo ele,

a gente pega a década de 1990 e ja comeca essa palhacada de pensar cavalh6dromo,
né?! Entdo, assim, € um momento em que se comeca a ter essa questdo de um
incentivo governamental muito forte... O cavalhédromo hoje... entdo quando se tinha
0 campo das Cavalhadas vocé tinha faixas da familia tal que agradece... Hoje néo!
Hoje vocé tem ali no cavalhddromo todo, principalmente ali de frente para o
camarote do Imperador s6 propaganda politica (CURADO, 2016).

A partir da cena de abertura no campo (VIDEOFOCUS, 1988 [00:50:21]) o foco das
filmagens passa a ser o que acontece nesse lugar. O longo plano da abertura retrata a
numerosidade de criangas no campo, numa ordem desconexa onde se mistura, Banda,
personagens dos folguedos, criangas dancando cantigas de roda, e muitos mascarados a
cavalo. A familia L6bo contribuira de forma rica para com a pesquisa. Em didlogo com Aline
Santana Lébo (2016 B) juntamente com Tereza Caroline L6bo (2016 B), Isis Lobo Oliveira e
Oscar Siqueira Lobo pode-se perceber que, a participagdo na Festa era feita de forma intensa.
No dialogo em questdo, eles comentam,

- Olha la eu de novo, ali na frente, de pastorinha... Sua mae, Maria Fernanda,
dangando catira... Diz Aline.

- Olha o tanto de mascarado! Fala Tereza Caroline Lobo

- N&o... e olha a loucura! Eles entram no campo com o povo tudo no meio, Comenta
Isis Lobo de Oliveira.

- Deus me livre! Fala Tereza Caroline

- Ave Maria! Exclama Isis.

- Olha o tanto que era. Conta quantos de boi vocé vé... Pondera Tereza Caroline.

- Oscar devia estar ai de mascarado... Instiga Aline.

- Estava ndo. Responde Oscar.

- Se eu em 88 tinha treze anos, Oscar devia ter entdo... 19 anos. Hmm... estava ai
sim! Retruca Aline.

- Estevam, vem cé& pra vocé ver seu pai de mascarado... Minha mae era doida, né?!
Deixava nds tudo 14 no meio... com cavalo, povao. Comenta Isis.

- Tinha nogdo ndo. Conclui Tereza Caroline (LOBO, 2016 B).

Dona Marta Eniza de Oliveira Lobo, que também assistia ao video comenta que,
naquele tempo as coisas eram diferentes. Independentemente do qué que acontecesse no
campo, todos se conheciam. Entéo, caso a crianca se perdesse, todos saberiam de quem ela era

filho(a). Hoje em dia, reforgou ela, as coisas sdo diferentes porque o nimero de pessoas na
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plateia aumentou e, ninguém conhece ninguém mais; sdo estranhos uns aos outros nua mesma
Festa e ndo tem o mesmo sentido de comunidade que em outrora (OLIVEIRA LOBO, 2016).
Nota-se ainda que, no longo plano feito sobre a abertura oficial das Cavalhadas ao som do
Hino do Divino executado pela Banda de Musica Phoénix, os mascarados ficam de pé no
lombo de seus cavalos em sinal de respeito; ao final do Hino, eis que alguns dos homens
mascarados sacam suas armas de fogo e fazem uma salva de balas.

Retomando o principio do discurso de Oliveira L6bo (2016), de fato a cidade era
muito mais pacata naquela década. Todavia, com o boom populacional dos ultimos vinte e
cinco anos, 0 cenario e as questdes pertinentes a seguranga mudaram; tanto que o porte de
arma de fogo é, entdo, ilegal, sendo que essa salva de balas ndo mais acontece. Tratando-se
ainda sobre seguranca, em detrimento de dois homicidios ocorrentes durante as festividades
envolvendo mascarados, a justica decide em 2011 numerar 0os mascarados como medida
preventiva.

Tal acéo judicial fora recebida de forma negativa pela comunidade, que no citado ano,
promoveu protesto contra tal decisdo juridica. Os protestos se estendem pelo sabado do
Divino, quando nenhum mascarado € visto pelas redondezas e o esperado era que tal
personagem iconica tomasse as ruas da cidade, como tradicionalmente acontecia. No
domingo, o boicote méaximo entdo advém: os mascarados ndo compareceram no
cavalhdédromo. N&o houve Hino do Divino com mascarado de pé no lombo dos cavalos e
tampouco houve essa personagem fora do campo ou cidade afora.

O episodio ainda teve direito a atraso no inicio das Cavalhadas, uma vez que para a
abertura da encenacdo € preciso que o cavaleiro mate o espido mouro — um mascarado com
mascara de onca; quando tal onga entra no campo com a numeragéo o cavalh6dromo explode
em vaias. Nao aguentando permanecer sob essas condi¢fes, a onga numerada sai de cena e, 0
cavaleiro cristdo deu um tiro no nada para que entdo, houvesse continuidade na encenacao das
Cavalhadas.

Tal revolta da numeracdo remete questdes de identidade e ndo-identidade. A Festa
atribui identidade aos seus participes. Todavia, existem casos em que a ndo-identificacdo de
uma personagem na Festa torna-se, dicotomicamente, uma identidade. Optou-se por chama-
las de Identidades Incognitas, como séo os Mascarados da Festa do Divino Espirito Santo de
Pirenopolis. Tal personagem n&o foi numerado, pois numera-lo seria atribuir uma
identificacdo que contrapde a ldentidade Incognita dele. Pois Mascarado s6 é Mascarado

guando vocé ndo sabe quem é. E essa € a ldentidade dele.
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Desta forma, toma-se entdo o papel dos Orgdos institucionais, como o Iphan na
manutencdo das ditas patrimonialidade. A Festa fora registrada enquanto Patrim6nio um ano
antes da decisdo judicial de numerar os mascarados, algo que é realidade nas festas das
cidades goianas Jaragud e Corumbé; e como rege o Dossié do Iphan de registro da Festa, a
mesma dever-se-ia ser respaldada com mecanismos de salvaguardas para acontecer,
precisamente, como esta registrada, com todos os seus folguedos.

Entretanto, o boicote dos mascarados revela que, cristalizar tal manifestacdo é
impossivel devido sua dindmica forma de acontecer. Os mascarados s apareceram no terceiro
dia de Cavalhadas, quando personalidades da cidade se organizaram em sociedade e, entraram
com recurso contra a decisdo judicial. Desde entdo, existe uma Associagdo dos Mascarados
registrada em cartorio e, a partir dessa associacdo, houve acordo judicial que postulou regras
para que 0s mascarados ndo fossem numerados: o perimetro permitido para que eles
pudessem estar caracterizados restringia-se, entdo apenas ao centro histérico da cidade; e so
seria permitido que pessoas andassem travestidas como essa personagem festiva até as 19h.

Voltando a analisar o video de 1988, contrapfe-se também que, 0 numero de
mascarados existentes na atualidade é demasiadamente inferior que anteriormente. Entretanto,
a variedade de mascarados existente, fugindo as tradicionais mascaras de boi, onga, gente e
caetano aparentemente multiplicou-se. O que se percebe no filme de 1988 é a irreveréncia e o
discurso proferido por mascarados naquela época, que no caso era uma critica a inflacdo e ao

salario minimo.

Figura 17 — Mascarado criticando situagéo financeira

Fonte: Fonte: VIDEOFOCUS, 1988 [01:50:24].
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Como informado, a partir da cena de abertura das Cavalhadas, tal documento histérico
retrata longamente acerca dos enredos e teatralidades naquele espaco. Uma significativa parte
do video é dedicada as Cavalhadas representadas longamente e com cortes precisos para
retratar os trés dias. No primeiro dia de Cavalhada sdo encenadas as carreiras que representam
a batalha entre os dois exércitos — os Mouros e os Cristdos; ao segundo dia, mais cenas de
batalha, até que, finalmente, ha a rendi¢cdo dos Mouros que sdo batizados simbolicamente na
teatralizacdo. No ultimo dia, ha a troca das flores e, posteriormente, 0s jogos que testam as
habilidades dos cavaleiros.

Como demonstra as cenas do video de quase duas horas, é possivel perceber uma
evolugdo da vestimenta dos cavaleiros. Tal indumentéria ornamentado é uma tradigdo recente,
muito proxima da estética carnavalesca do litoral. A partir da entrevista com Curado (2016) é
possivel perceber essa ligacdo entre o carnaval e as Cavalhadas. Segundo ele, as

indumentarias dos cavaleiros

eram nada! Era uma calcas pequenas igual de banda marcial com um detalhezinho
de uma cor; uma capinha que ndo chegava nem na bunda, curtinha, igual de crianca.
Entdo por que que muda? Muda porque tem padrdo estético de espetaculo que faz
isso tudo mudar... Mas por qué que muda? N&o tinha isso antigamente. Nao existia
esses poa, essas penas todas na regido. 1sso comeca a aparecer quando fulana vai no
Rio, vé aquele espetaculo e comeca a trazer para cd. Tanto que, quem tinha essas
roupas enfeitadas com esse material que nem tem por aqui, era os reis. S0 depois
que os demais cavaleiros passaram a ter roupa desse jeito. E mesmo assim vocé
pode fazer uma comparacdo com a estética da roupa de antigamente com a de agora.
Por exemplo, vai no Museu das Cavalhadas e vé, como que era as roupas de cada
época, pode ser por década; tem material 14, fotos de 1960, 1970, 1980 e ai vai. Mas
se vocé ver, hoje é muito mais ornamentado. Mas ornamentado por qué? Isso vocé
pode se perguntar. Por exemplo, imagina de Lunildes (artesa local que trabalha com
representacdes da Festa) borda uma capinha de cavaleirinho como as de
antigamente... Ela vai vender aquilo nunca! S8o alteragdes na estética que
acontecem e tem algum referencial ou ndo. Mas acontecem (CURADO, 2016).

Elementos outros também servem para influenciar ou inspirar a estética cavaleiresca
de Pirenodpolis; como mostra 0 documentario de 1988, a indumentaria do Rei Mouro era
composta de um capacete com chifres. Em relato concedido por Lébo (2016 B), a mesma
salienta que, o discurso proferido pelo Rei Mouro e por sua esposa acerca de tal capacete era
0 de que o mesmo fora inspirado no filme Conan, o Barbaro de 1982 e dirigido por John
Milius. As inspiracdes para construir a roupa do Rei Mouro fazem alusdo também as Operas
wagnerianas, justificando ainda o motivo dos chifres no capacete do Rei Mouro. Entretanto,

ha informacdes divergentes com relacdo a tal capacete.
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Figura 18 — Rei Mouro e seu capacete

Fonte: Fonte: VIDEOFOCUS, 1988 [01:49:17].

Na reta final do longo documentario o jogo das argolinhas rouba a cena. E pontual
informar que, naquela época, tal jogo possuia duas possibilidades em que se testavam as
habilidades dos cavaleiros; eles poderiam conseguir de fato traspassar a argolinha, ou jogar a
lanca por cima do arco e conseguir pega-la novamente do outro lado do arco. Tal proeza era
tdo dificil quanto traspassar a argolinha e, como de costume, o cavaleiro que o fizesse tinha
direito a um prémio. Tal pratica de se jogar a langa por cima do arco ndo é mais executada
atualmente; pelo o que foi entendido, o risco de a lanca ser mal projetada e acabar acertando
as costas do cavaleiro contribuiram para a extingdo de tal tentativa.

Enfim, a cobertura acerca das Cavalhadas acaba ao som da composi¢do “Cavalhada
acabou...”, quando cavaleiros mouros e cristdos circulam no campo acenando para a multidao.
Em seguida, seguindo o ritual, se encontram todos na frente da Igreja do Senhor do Bonfim
para agradecer e, por fim fazem uma salva com suas pistolas carregadas com balas de festim.
Tal representacdo pode ser entendida também enguanto signo de valentia, cujos cavaleiros
esbocam com muito afinco. Ainda acerca das armas utilizadas na encenagdo é salutar apontar
que, apesar desse auto equestre ser uma representacdo das batalhas travadas no mundo velho
durante a Idade Média, a introducdo da arma de fogo enquanto elemento estético faz-se
enquanto invencdo da tradicdo pela estética, uma vez que em tal era onde travou-se a
verdadeira batalha entre Mouros e Cristdos ndo havia arma de fogo.
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Tal producdo de 1988 pode ser entendida sob a 6tica do documento historico em forma
de video devido o fato do mesmo informar ricamente acerca de tais peculiaridades que
existiram, ndo existem mais ou se perpetuam. Nota-se também na for¢a em que a ruralidade e
0 universo masculino da Festa é retratado, conduzindo a andlise para perceber o quanto tal
manifestacdo poder-se-ia ser estritamente conservadora e, em alguns aspectos, machista.

Por fim, o encerramento da midia se da quando mostra o jantar de encerramento
oferecido pelo Imperador apoOs terca feira de Cavalhadas. Tal jantar reGne cavaleiros,
pastorinhas, banda de musica e comunidade que contribuira para a organizacao e realizacao
da Festa; € um jantar de agradecimento que encerra as responsabilidades do Festeiro para com
a Festa. A ultima cena do video é o enquadramento do Imperador cercado pelos cavaleiros e

cantando alegremente:

Esta Festa ndo se acaba,

Essa Festa ndo tem fim.

Essa Festa ndo se acaba,

Essa Festa ndo tem fim.

Mas se essa Festa se acabar?

Mas se essa Festa se acabar?

Ai meu Deus,

Ai meu Deus,

Ai meu Deus

O que sera de mim (VIDEOFOCUS, 1988 [1:56:00]).

Assim, no feriado de Corpus Christi o Imperador do ano vindouro ja espera a
comunidade com um banquete e, por mais um ano, a Festa comeca outra vez. Tal producéo,
ao se considerar as recomendacdes de Bernardet (2003) nos mostra 0 quédo préximo um olhar
interno pode chegar ao retratar uma dada realidade. De fato, todas as midias nesta pesquisa
analisadas, possuem um grau de representatividade de acordo com suas finalidades. Com a
producdo do Globo Rural, além de ser voltada para um programa essencialmente e
tradicionalmente ruralista, tinha por finalidade informar a Festa como uma préatica cultural
provinciana e que reine uma comunidade inteira em torno dela.

O video do Iphan, conseguem também uma significativa representatividade devido o
fato da metodologia especifica utilizada, a qual visa, utilizando-se da participacdo e auxilio de
nativos, retratar a Festa enquanto um bem patrimonial local que passa a ser nacional devido o
grau de afinidade da populagédo para com o bem em questdo que, de certa forma, configura-se
enquanto parte da Identidade local. A finalidade do mesmo, apesar de ser especifica para
compor o Dossié de registro enquanto Patriménio Imaterial Cultural, reza uma cronologia

I6gica, pontual e concisa propicia a ser considerada fonte historica.
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A producdo audiovisual da Festa de 1988, assume um carater de registro historico e
pessoal acerca da Festa. Tal producdo conta com uma autenticidade Unica por retratar
momentos de uma Festa sob o angulo daqueles que a vivenciam. Entretanto, na opinido de
Lobo (2016 B) ndo seria a melhor midia para se mostrar a algum sujeito que ndo conheca a

Festa. Segundo ela,

Pra quem ndo conhece a Festa ver um documentario desse... Esse ndo foi um
documentario feito para quem ndo conhece a Feste. Porque pra nds que conhecemos
nés temos os cavaleiros que estdo ai, e envolta dali estad tudo acontecendo, tudo
fervilhando, e n6s sabemos o que esta acontecendo (LOBO, 2016 B).

Logo, tal producdo seriam sim uma forte fonte de representacéo da Identidade local
que fora a Festa em 1988, mas possui um valor representativo para quem é da cidade, sendo
extremamente Util para contrastar como a mesma celebracdo se faz acontecer na atualidade.
Desta forma, ao analisar as midias sobre a Festa buscou-se entdo, entender como que a mesma

pode contribuir para a constituicdo da memoria, identidade e da tradigdo de uma comunidade.

3.2 CONTINUIDADES DA FESTA DO DIVINO ESPIRITO SANTO NO
DOCUMENTARIO DA MORRO ALTO TURISMO: 19 ANOS DEPOIS

Para explorar ainda os diferentes olhares sobre uma Festa mesma, selecionou-se mais
um video acerca de tal manifestacdo, a qual conta com filmagens feitas no ano de 2007,
dezenove anos depois do video da Festa do Sr. Geraldo do Espirito Santo Lopes, em 1988.
Tal producdo foi escolhida por se enquadrar no recorte metodoldgico maior que a pesquisa se
embasa, Bernardet (2003), uma vez que a midia aqui utilizada teve como autoria a empresa
Morro Alto Turismo, empreendimento administrado por moradores locais. Assim, ao analisar
tal producdo, espera-se aprofundar ainda mais naquilo que os pirenopolinos entendem por
Festa e, como € o0 caso do referido DVD, o qué a populacéo local quer mostrar ser a Festa.

Quando Bernardet (2003) justifica 0 motivo de sua recomendacdo para com a
producdo audiovisual, e que essa seja feita por pessoas envolvidas como objeto de filmagem,
o referido autor cita 0 documentario Dia Nublado de Renato Tapajos. Segundo Bernardet, tal
diretor possuia uma estética de abordar objetos com problematicas sociais e que, em Dias
Nublado,

assim como outros de seus filmes, aborda também esse problema num outro nivel, j&
que foi produzido pelo Sindicato dos Metaltrgicos de Sdo Bernardo e assumido,
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apos intervencdo, por uma associacéo cultural ligada aos sindicalistas em greve. Mas
isso sO introduz a questdo dos meios de producdo; que um sindicato operario se
torne produtor de cinema e é importante, mas ndo resolve todos os problemas
(BERNARDET, 2003, p. 218).

Deste modo, Bernardet reforgca o posicionamento da comunidade objeto a ser filmada
ndo mais como o objeto em si, e sim como elo de traducdo e representacdo da mais proxima
realidade estando por tras das cameras; ndo trata-se de dar voz ao objeto e sim, dar autonomia
de fala, legitimidade; ndo é a fala do repérter, é a fala do povo. Todavia, o citado autor
pondera que, ser produtor do video que o representa ndo resolveria a questdo em si, e usa-se
como proprio exemplo. Pois, segundo ele, cineastas de sua era encontraram-se presos entro o
“modelo sociologico’ ¢ um sistema de produgdo que ndo se modificava, devendo fazer
aparecer o outro nesses limites. A rigor, o outro nunca toma a palavra, a qual s6 lhe pode ser
emprestada” (BERNARDET, 2003, p. 218).

Partindo dessa perspectiva, ao analisar mais uma producao audiovisual acerca da Festa
do Divino e esta sendo uma producdo em que um morador local tenha desenvolvido, objetiva-
se em encontrar a pluralidade do olhar local dentro de tal Festejo. De fato, a finalidade das
producdes influenciou largamente na forma como € pensado seu roteiro; exemplo disso € o
fato do documentario agora analisado ser resultado de uma empresa de turismo,
subentendendo que, a finalidade do mesmo seja, possivelmente, ilustrativa, didatica e voltada
para uma mercadologia.

Destarte, a midia possui menu interativo que disponibiliza duas versbes de
documentério: uma compacta com 30 minutos de duracdo; e outra de 01h16min, sendo a
ultima, edicdo estendida. Para andlise, optou-se pela versdo compactada e, tal producdo pode
ser encontrada para comercializacdo tanto na empresa Morro Alto Turismo, quanto na
Secretaria Municipal de Cultura da Pirendpolis, onde atualmente funciona também o Museu
do Divino Espirito Santo por um valor de R$25,00. Menciona-se ainda que, a empresa
responsavel pela citadina producéo esté vinculada a Mauro Cruz, fotografo e também mdusico
da Banda de Mdusica Phoénix.

E importante mencionar também acerca da origem do responsavel pelas imagens
obtidas para a producdo desse documentario aqui analisado, assim como o contexto no qual
ele se insere na comunidade e na Festa em si. Mauro Cruz é natural do Estado de S&o Paulo;
no entanto, mudara-se para Pirendpolis ha alguns anos, casando-se com uma pirenopolina,

onde constitui familia. A partir desse matriménio, inicia-se sua vivéncia e contato com tal
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celebracdo. Como j& mencionado, tornou-se musico da Banda Phoénix, acompanhando
assiduamente o cronograma dessa manifestacéo cultural local.

Quando escolhe-se sua producdo midiatica para analise, faz-se por se enquadrar nos
principios de Bernardet (2003), uma vez que 0 mesmo, apesar de ndo ser nativo da localidade,
é casado com uma e mora no lugar. Adiciona-se ainda as justificativas para a utilizacéo de tal
midia, o fato da mesma ser comercializada na Secretaria de Cultura local, induzindo o
endossamento dessa producdo enquanto um dos documentarios oficiais que trabalham a
representatividade da Festa.

Deste modo, quando se inicia 0 documentario, antes mesmo de se abrir 0 menu de
escolha entre os dois tipos de documentario — 0 compacto e a edicdo completa, é exibido ao
som da Banda de Couro, um aviso acerca da destinacao de tal producdo. Em citado aviso |é-
se, “este video foi desenvolvido para divulgacdo do folclore de Pirendpolis. Somente ¢
autorizada a reproducdo para fins de divulgacdo ou didatico. Qualquer outra forma de
reprodugdo ou copia ndo ¢ autorizada pelo autor”. Apos tal nota, apresenta-se ainda o
responsavel pela realizacdo sendo a equipe gestora do site: www.pirenopolis.tur.br; bem como
0 apoio, que no caso é a empresa Morro Alto Turismo; e por fim o nome do produtor: Mauro
Cruz. Tais informagdes da nota introdutéria do DVD se apresentam com a imagem da
bandeira do Divino ao fundo e acompanhados da sonoridade da Banda de Coro.

A primeira cena do documentério, que segundo embalagem do préprio DVD é o mais
recomendado para apresentacdes didaticas, € uma imagem estatica da Igreja Matriz travestida
com a paisagem da Festa, com bandeirolas e 0 mastro erguido ao seu lado. Tal recorte sugere
uma referéncia ao espaco religioso bem como toda a sua representatividade para o lugar.
Conclui-se também, que tal fotografia é utilizada para chamar atencéo ao santo do momento —
o0 Espirito Santo, uma vez que com o zoom feito pela edi¢do coloca tal imagem em evidéncia.
A particularidade da cena ressalta também o tom de solenidade da abertura, com o Hino do
Divino ao fundo.

A midia entdo informa o ano de producdo das imagens, 2007, quando Benedito
Consuelo da Veiga fora Imperador. O enquadramento da camera, que mostra o interior da
Matriz recém-reconstruido, reforca, mais uma vez a questdo do sagrado na Festa. Tal cena
mostra, de forma ndo t&o nitida, um homem no pulpito, certamente dando informacGes acerca
da celebragdo — a missa, como reza o ritual atualmente. O homem em questdo é Raimundo
José Miranda de Sousa, que fora Imperador nos anos de 2004 e 2010 (MORRO ALTO
TURISMO, 2007 [Capitulo 1 - 00:00:30]). Apesar do Sr. Raimundo desenvolver atividades

regulares na Igreja, sua presenca ali, faz-se também por lacos familiares, uma vez que sua
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esposa, Valdirene Amaral Miranda é sobrinha de Laurita Vitoriano da Veiga, casada com o
Sr. Benedito, Imperador do citado ano.

Posteriormente a cena na Matriz é feito um corte em que se mostra, em seguida,
pessoas beijando a Bandeira do Divino. O plano é extremamente pertinente ao relatar, mais
uma vez, o grau de fervor que as pessoas possuem em relagcdo ao santo; na fila, uma mulher
com uma crianca no colo faz o esfor¢o para estar ali, diante do sagrado e, ela ndo é a Unica;
filas se formam para cumprir tal ritual e criancas participam dela (MORRO ALTO
TURISMO, 2007 [Capitulo 1 - 00:00:40]).

Figura 19 — O beijo na Bandeira

Fonte: (MORRO ALTO TURISMO, 2007 [Capitulo 1 - 00:00:43]).

Todavia, faz-se pertinente contextualizar a cena acerca que € retratada pelo recorte
ilustrado na figura acima devido o fato da mesma possuir, pelo menos, trés informacdes
chaves: quando, onde e 0 qué a cena fora gravada. O ritual parece ser feito durante 0 momento
da saida da Folia, uma vez que as Bandeiras tidas como benzidas, ora séo as da Folia ou a do
Mastro do Divino. Assim, conclui-se que o video em questdo ndo segue uma linearidade
como o documentério do Iphan (2008), uma vez que sua abertura da-se com a imagem da
Matriz com o mastro erguido, ritual que da-se no ultimo dia da novena, ja no auge festivo e,
em seguida, mostra cenas das novenas e volta para a saida da Folia.

Identificando quando a cena fora feita, salienta-se, pois, acerca do qué. Apesar de se
saber que trata-se da Folia, resta identificar qual das trés eram. Diferentemente do
documentério da Videofocus (1988) e do Globo Rural (1995), o contexto da midia aqui

analisada ja contava com a folia do Padre, a qual ¢ retratada na cena, tendo em vista que a
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Folia tradicional ndo faz o seu junta na Igreja. O Gltimo detalhe, onde, remete-se ao espago
onde tal cerimdnia acontece; os detalhes da estrutura do telhado, relatados na figura acima
revelam que tal cerimbnia acontecera ainda no antigo saldo paroquial — ja demolido, que era
utilizado como igreja durante o periodo de reconstrucdo® da Matriz. Mas como a cena de
abertura j& mostra o interior da Matriz em si, conclui-se que, apesar de saber-se que a cena é
da Folia, ndo se sabe 0 ano em que a mesma fora gravada, devido o fato de ter acontecido no
Saldo Paroquial e ndo na Matriz que fora entregue a comunidade em junho de 2007.

Em seguida, o zoom da imagem privilegia a padroeira da cidade, Nossa Senhora do
Roséario com o altar da padroeira é revestido por bandeirinhas do Divino. A padroeira é uma, a
Festa é outra. Tal acontecimento levanta o questionamento acerca do grau de importancia e
identificacdo que os pirenopolinos tem diante tal celebracdo, uma vez que a Festa do Divino
em si possui dimensdes muito maiores do que a festa de Nossa Senhora do Roséario, que
acontece em outubro. H& ainda a comparacdo que alguns pirenopolinos fazem com relacdo a
Festa do Reinado de Nossa Senhora do Rosario que acontece dentro do cronograma da Festa
do Divino cuja representatividade seria maior que a celebracdo ocorrente em outubro. A cena
em questdo mostra isso: um altar de um santo, mas tomado pela pomba branca e 0 Hino em

que compde a paisagem sonora local é o Hino do Divino.

Figura 20 — O Divino, a Senhora e o Altar

Fonte: MIRANDA, 2015.

24 No dia 5 de setembro de 2002, um incéndio destroi a Igreja Matriz. O fogo consumira todo o seu interior e 0
teto, que eram basicamente de ornamentados na madeira. As poucas paredes que restaram serviram de modelo
para a reconstrucdo da mesma. Apesar de muitos utilizarem o termo restauro, entende-se aqui que, para se
restaurar, deveria manter-se a esséncia do templo em si; 0 que ndo acontecera, ja que ele ndo é o mesmo de antes
de 2002.
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Atualmente, o quadro interpretativo vai além da cena presente na midia. A figura 19
em questdo, tirada na cerimoénia da Missa do Divino ilustra de forma clara o qudo imponente o
Divino é dentro de Pirenopolis. O altar e a pardquia sao, de fato, dedicados a Nossa Senhora
do Rosario. Todavia, acima dela est4 o Divino Espirito Santo.

O plano seguinte do documentario apresenta titulos explicativos acerca do que sera
mostrado. O primeiro deles é O Cortejo Imperial, que aparece no centro da tela com um
estandarte vermelho e a pomba branca ao centro configurando-se de cenario. A sonoridade ao
fundo é uma marcha executada pela Banda Phoénix, presente em significativa parte dos
enredos festivos, principalmente os solenes (MORRO ALTO TURISMO, 2007 [Capitulo 1 -
00:01:29]). Esse bloco também da inicio em outra caracteristica do documentario — a narrativa
que surge via voz off contando didaticamente informacfes acerca da Festa; o narrador em
questdo é o préprio Mauro Cruz.

O texto narrado pelo locutor é uma fala religiosa acerca das origens da Festa que,
segundo ele, representa a vinda do Espirito Santo sobre os apdstolos — uma releitura do
acontecimento narrado pela Biblia. A cena que ilustra tal narracdo é a do cortejo saindo da
casa do Imperador coroado ruma a Igreja. Dentro de um quadro, que separa a familia imperial
da multiddo encontram-se o Imperador, sua esposa e seu sogro — Sebastido Profeta do Amara
que na época estava em seus noventa anos de idade. Seu Sebastido era um dos ultimos que
detinha conhecimento acerca da manifestacdo dos Tapuios que ja compora o quadro efetivo
da Festa.

Atrés do quadro, acompanhando o cortejo segue Dr. Wilno Luiz Pompeu de Pina,
Imperador da Festa de 1991 e genro do Sr. Benedito. Juntamente com ele, segue seu filho
Alexandre que fora maestro da Banda Phoénix por décadas. Tal cena leva a sugerir o
emaranhado de familias que é a Festa do Divino de Pirendpolis que, em certos aspectos
auxiliam e facilitam a execucdo de tal manifestacdo (MORRO ALTO TURISMO, 2007
[Capitulo 1 - 00:02:00]). Adiante, a narrativa e a cena passam do cortejo para a confeccao das
Veronicas, que segundo voz off, iniciam-se apds a Semana Santa. Até entdo, em 2007 foi o
ano em que mais se fez tal doce, somando um total de 20 mil Verbnicas que foram
distribuidas a comunidade. O plano ndo se delonga nas Verofnicas e volta para o cortejo
quando o locutor remonta a historicidade da Festa.

Em seguida, o plano faz um corte que remonta o periodo anterior ao auge festivo;
periodo este que é retratado com uma senhora bordando a capa de um cavaleiro — Dona
Abadia (MORRO ALTO TURISMO, 2007 [Capitulo 1 - 00:03:20]). O oficio de bordadeira
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nédo é desempenhado apenas por ela, conforme fora salientado acerca da reportagem do Globo
Rural, outras mulheres desempenham tal atividade. O especial desta cena em questdo € que,
Dona Abadia é mde de Aparecida, que apesar de ndo aparecer no documentario do Morro
Alto Turismo (2007), aparece também bordando a indumentaria de um cavaleiro no
documentério de lvaci Matias (1995), demonstrando assim, um saber transmitido via agulhas
e lantejoulas de mée para filha.

Do close que se delonga no simbolo cristdo cuidadosamente bordado em tal capa, um
corte é feito para viajar do preparo das roupas dos cavaleiros até o espetaculo em sim, no
Cavalhodromo. Entretanto, a imagem mescla entre a sonoridade da Banda Phoénix, cenas dos
cavaleiros e o fazer das armaduras dos cavalos, oficio também registrado como saber no
Dossié do Iphan. Mauro Cruz aparentemente parece privilegiar o preparo da Festa; e assim o
volta a fazer quando capta 0 momento em que sdo feitas as flores de papel que enfeitam ora

mascarados, ora bandeiras.

Figura 21 — O fazer na Festa: flores de papel

Fonte: MIRANDA, 2012; MORRO ALTO TURISMO, 2007 [Capitulo 1 - 00:04:04].

A arte de fazer a flor e ligada posteriormente a imagem de um mascarado
caracterizado com chifres de boi, largamente encontrado na cidade; este ainda aparece com 0s
chifres todo ornamentado dessas flores de papel. A flor ainda enquanto simbolo ndo é
utilizada apenas como adorno para a fantasia, mas € costume o mascarado se desfazer de
algumas delas para presentear pessoas. Logo, receber uma flor de um mascarado é uma forma
de elogio, uma declaracdo andnima. A flor ainda é simbolo utilizado desde a era medieval nos
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brasbes familiares. Numa batalha, representaria ambos o sentido lirico e o belo; exemplo disso
é a carreira de troca das flores entre os cavaleiros apds a conversao dos Mouros.

Ademais, apds a cena do mascarado, abre-se o plano acerca do cortejo do Divino na
abertura oficial das Cavalhadas. S&o ilustrados também os cavaleiros, as Pastorinhas, Contra
Danca e outros folguedos de forma rapida, com a voz solene do narrador que toma tom de
fechamento de um capitulo, e de fato o faz com a cena do junta da Folia Tradicional
(MORRO ALTO TURISMO, 2007 [Capitulo 1 - 00:04:35]).

Devido o formato em que a midia fora configurada, em capitulos, ndo é possivel
referenciar os momentos de forma continua, como fora os casos das midias anteriormente
analisadas. Deste modo, sempre referir-se-a aos capitulos de que se tratam a analise. Logo,
com o encerramento desse primeiro capitulo, inicia-se um novo bloco intitulado A Folia do
Divino Espirito Santo, ao som de uma oragdo invocatoria: “vinde Espirito Santo! Enchei os
coragdes de vosso fieis e acendei neles o fogo de vosso. Enviai 0 vosso espirito e tudo sera
criado e renovareis a face da Terra” (MORRO ALTO TURISMO, 2007 [Capitulo 2 -
00:00:01]).

O bloco dedicado a Folia retrata de forma sistematica seus rituais tanto no perimetro
urbano quanto no rural. O olhar do produtor esta treinado para captar as peculiaridades do
momento; deste modo, percebe-se seu foco nos trechos que enfatizam a religiosidade, seja nas
rezas, no sinal da cruz, na cantoria. Nota-se ainda que, apesar da fama da Folia Tradicional
estar significativamente vinculada a atos ditos profanos como a bebedeira e a danca que se
posterga madrugada adentro, retrata-se com mais afinco as partes coniventes a ritualistica dita
sagrada, mesmo que, a cena em questdo se passe na Fazenda Seringueira, que atrai 0 maior
namero de pessoas com relacdo aos demais pousos (MORRO ALTO TURISMO, 2007
[Capitulo 2 - 00:01:00]).

A voz off ainda reforca tal religiosidade ao narrar acerca de como 0S pousos Sdo
oferecidos e qual seria 0 sentido espiritual de participar do mesmo. Apds a cena em que 0S
folides montados a cavalo executam o “S”, o plano retrata o fervor da familia que esta
oferecendo o0 pouso e, assim, recebem as bandeiras que sdo carregadas até o altar, onde se
reinem os musicos, os alferes, a familia e demais folides para cantarem o altar. A presenca de
criangas nesse ritual também chama a atengéo, assim como a mescla entre fervores e santos de
devocdo dos donos da casa; no altar dedicado ao Divino Espirito Santo, por exemplo, &
comum encontrar outros santos, que no video em questdo tratava-se de Nossa Senhora

Aparecida e um quadro do Imaculado Coracdo de Maria e 0 Sagrado Coragao de Jesus.
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Figura 22 — O altar sem letra

Fonte: (MORRO ALTO TURISMO, 2007 [Capitulo 2 - 00:02:20]).

Nota-se ainda que a espontaneidade do momento demonstra o capricho dos moradores
em montar algo bem significativo para receber a bandeira. O altar sempre nas cores vermelha
e branco conta ainda com um manto cuja oracao citada acima esta presente. O cuidado, apesar
de tudo deixa ainda faltar uma letra na oragédo, algo que certamente passou despercebido tanto
para os folides presentes no momento quanto para o produtor que registrara a cena.

Ademais, 0 video descreve ainda acerca da quantidade de comida produzida para o
acontecimento em questdo. Fazendo uma intertextualidade com o documentério do Globo
Rural (1995), nota-se que a quantidade de comida aumenta, assim como o numero de pessoas
também. Esse plano é a porta introdutoria dos rituais profanos encontrados na Folia, quando
comeca-se a retratar a tradicional danca do xa, o louvor a cachaca; esse é o primeiro momento
em que no video aparece uma indicacdo do lado ndo sério da Festa. Percebe-se também, no
momento da danca do xa a presenca da mulher no ritual, algo que para os tradicionalistas ndo
seria algo bem visto (MORRO ALTO TURISMO, 2007 [Capitulo 2 - 00:03:02]).

Identifica-se que o olhar dessa midia diante a Festa prioriza as tradi¢cfes que estdo
relacionadas a uma ruralidade e o lado religioso da mesma. Tal conclusédo é obtida a partir do
fato de o corte feito pelo produtor excluir de forma precisa todos os acontecimentos pds
rituais sagrados da Folia, isto é, o forrg, as musicas oriundas do som mecanico, o consumo de
bebida alcdolica em si. Tal montagem acerca dessa celebracdo induz que assiste esse
producdo a acreditar que a Festa é comportada, o que de fato ndo é. A voz do narrador ainda
pondera sobre a catira, que recebe um plano especial para reforcar a tradicéo rural do festejo.
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O corte que ignora as profanidades segue representado o acampamento dos FoliGes,
que dispdem de barracas e carros de apoio. Em seguida, a comida entra em cena mais uma
vez. Como de costume, fartura a mesa. Existe um entendimento acerca dessas comidas de

Festa que parte do principio de que “comida de folia, se nao sobrar, farta”.

Figura 21 — Fartura a mesa
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Fonte: MORRO ALTO TURISMO, 2007 [Capitulo 2 - 00:04:46].

Apesar da forma como o documentario molda tal cena induzindo a acreditar que o fato
ocorrera pela manhd, é preciso ponderar que, tal deposicdo de mesa com comidas, tais como
salada, feijdo tropeiro, calddo de mandioca e macarronada séo oferecidos no jantar quando 0s
folibes chegam na fazenda onde o pouso é ofertado. Como representa a figura acima, nota-se
a quantidade de comida que € disponibilizada tanto para os folides quanto para os demais
convidados. Pela manhd, mais comida € oferecia, esta servida ap6s a alvorada. No entanto,
oferece-se quitandas, bolos, chés, cafés e biscoitos, sempre com muita abundancia. Assim,
apos dividirem a mesa, folides e convidados agradecem a boa janta/bom café cantando ao
redor da mesa. E crucial que o agradecimento seja feito com o restante da comida ainda em
cima da mesa.

Acerca de particularidades outras perceptiveis a partir desse documentario, citar-se-a o
fato da uniformizacdo dos folides; de fato, a pratica de se usar uniforme ndo é retratada nas
midias de 1988 e 1995, entretanto, no final da década de 1990 tal atividade se intensifica
diante da interferéncia do apoio politico e empresarial. Assim, tornou-se acontecimento
comum os uniformes dos foliGes mudarem todo ano e contemplar alguma(s) empresa(s) que
patrocine o enredo, sendo comum também, as logos do poder publico estadual e municipal

comporem tal mosaico de apoio as Folias.
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Contudo, sabe-se que as folia tradicional possui grande visibilidade, principalmente
em sua chegada na cidade, quando era comum o governador do Estado de Goiés vir a frente
entre as duas bandeiras do Divino. Logo, o patrocinio ou o vinculo de imagem estabelecido
juntamente com a folia é extremamente frutifero quando se trata de visibilidade. No entanto,
nos Ultimos anos ndo tem sidos propicios para a vinda do governador diante o atual cenario
econdmico e politico atual e, como o esperado, 0 Governador ndo mais comparece a chegada
da Folia, restringindo-se apenas a apari¢cdes ora na missa solene do Domingo do Divino, ora
no Cavalhodromo.

Ainda sobre a folia, o locutor descreve sobre a danca do xa que é, segundo ele é
tradicional; todavia, ndo menciona para qué se danca o cha nem o por qué. Conseguintemente,
o plano retrata os folides se reunindo para voltar para a cidade, quando cantam: “O Divino em
vai-se embora”. Em tom solene, a voz off ainda comenta sobre a chegada dos folides na
cidade. Segundo ela, trata-se de um momento esperado pela comunidade local; adiciona ainda
que, cavaleiros que normalmente ndo percorreram 0s pousos da folia se juntam aos folides,
aumentando assim, o nimero de pessoas a cavalo na chegada da Folia que vai primeiro na
Igreja do Senhor do Bonfim e depois na casa do Imperador, onde sdo entregues as doagoes
arrecadas durante 0s pousos.

Para encerrar o capitulo acerca das folias, o video usa como cenério as bandeiras nas
maos do Imperador e da Imperatriz sob a narrativa da Ultima cantoria. As bandeiras entdo
passam de maos em maos dentre os membros da familia do Imperador, num ato de pedido de
béncéos, reforcando a ideia de fervor e religiosidade acerca da Festa. E salutar ponderar
acerca do olhar na Festa, uma vez que a producdo ndo menciona demais folias existentes;
apesar de usar um pequeno trecho da Folia do Padre, o documentario se quer faz mencéo
sobre ela e tampouco faz acerca da Folia da Rua, induzindo a uma conclusao direcionada para
aquilo que o produtor pensa ser tradicional.

Finalizado o capitulo da Folia Tradicional, a producdo preocupa-se em retratar o
tradicional auto natalino As Pastorinhas. Diferentemente dos subtitulos anteriores, que tinham
como pano de fundo a cor vermelho, a chamada para as Pastorinhas acontece em azul. Entdo,

o narrador profere uma fala acerca de tal folguedo. Nas palavras de Mauro Cruz,

As pastorinhas é uma peca teatral toda cantada, uma espécie de opereta. Apesar de
ser encenada durante os festejos do Divino Espirito Santo, as Pastorinhas é um auto
natalino. Trata-se da histéria de um grupo de mocas pastoras que ao saberem do
nascimento do menino Jesus partem para o local da manjedoura. As jovens pastoras
sdo auxiliadas pelo divertido Siméo, o velho e Beijamim, o pastorzinho. Fazem parte
do elenco também, o Arcanjo Gabriel (sempre encenado por uma garota); o Capeta,
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Lusbhel e a Cigana que é convertida ao cristianismo (MORRO ALTO TURISMO,
2007 [Capitulo 3 - 00:00:10]).

Figura 24 — Pastoras em 2007

Fonte: (MORRO ALTO TURISMO, 2007, [Capitulo 3 - 00:00:40]).

O narrador ainda informa acerca de como tal teatralizacdo fora introduzida no
cronograma festivo de Pirenopolis. Segundo ele, a peca fora trazida do nordeste em 1922,
onde é comum encontrar tal interpretacdo. E informado também acerca da importancia de ser
pastora para as meninas da cidade, que interagem de forma consistente com a plateia sempre
lotada com seus familiares. Nota-se ainda na figura acima, o grau de participacdo das
meninas, sendo comum transposic¢do da cultura muito além de algo religioso, uma vez que
existe participantes de outra religido no enredo, como é o caso da menina Talita, pastora do
corddo vermelho que é evangélica.

Diferentemente das Pastorinhas trazidas do Nordeste, em Pirendpolis foram
introduzidos elementos, como os simbolos Fé, Esperanca e Caridade, interpretados por
meninas da cidade com habilidades vocais para executarem solos. O capitulo sobre as
Pastorinhas encerra em cantoria para entdo, descrever em cenas 0 levantamento do mastro e a
queima de fogos. Tais divisdes, além de auxiliar de forma didatica o conteudo do
documentario, servem ainda para identificar aquilo que o produtor entende como merecedor
de explanacao.

Deste modo, ao narrar acerca do Sabado do Divino, 0 mesmo prioriza o a sonoridade
da Banda Phoénix assim como o repique de sinos. Segundo a descri¢do, o levantamento do
mastro é o inicio do auge festivo, iniciado apés a missa do Gltimo dia da novena.
Diferentemente da reportagem do Globo Rural de 1995, que exagera acerca de um mastro de

mais de 50 metros, Mauro Cruz tomou o cuidado de medir o que seria erguido em 2007,
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possuindo precisos 20 metros e 60 centimetros. Talvez, a informacdo proferida por lvaci
Matias em 1995 tenha sido fruto de algum dos foliGes que contara para o jornalista qual era o
suposto tamanho, e ele, enquanto produtor e reporter, ndo teve a malicia em verificar, nem
tampouco percebera a falsa noticia. Logo, projetasse o questionamento de que a informacéo
em si tenha sido uma brincadeira em detrimento do repdrter ndo ser do lugar.

A voz solene atenta ainda para a expectativa e 0 perigo de se erguer um mastro de tal
tamanho, uma vez que existe a possibilidade dele se desequilibrar e cair sobre a multidéo
(MORRO ALTO TURISMO, 2007, [Capitulo 4 - 00:00:20]). Posteriormente a solenidade do
mastro, este que representa a ligacdo entre o Céu e a Terra, inicia-se um show pirotécnico que
dura, segundo o narrador, 20 minutos. O plano que de se delonga por alguns segundo nesse
gueima € ilustrado até terminar o capitulo, para entdo narrar acerca das Cavalhadas.

O capitulo cinco, sobre as Cavalhadas inicia-se com a abertura do campo ao som da
Banda Phoénix e Pompeu ordenando as posi¢des das bandeiras que entram no Cavalhodromo.
Segundo Mauro Cruz, tal manifestacdo ser-se-ia amplamente notoria devido sua beleza, grau
de detalhamento e participacdo popular. Ele ainda faz breve apresentacdo dos demais
folguedos que adentram o campo durante a apresentacdo para, SO entdo descrever sobre os
mascarados (MORRO ALTO TURISMO, 2007, [Capitulo 5 - 00:01:50]). A partir de entdo, o

documentério dedica-se a encenacdo das Cavalhadas. Segundo o narrador,

a Cavalhada é um grande teatro ao ar livre, musicado e coreografado e conta a
historia de uma batalha entre Mouros, de religido islamica e naturais da Mauritania
contra Cristdos portugueses e espanhdis da Peninsula Ibérica durante a Idade Média
na Europa (MORRO ALTO TURISMO, 2007, [Capitulo 5 - 00:02:01]).

Nessa ilustracdo das Cavalhadas é possivel perceber o grau de poluicdo visual dentro
do Cavalhédromo em detrimento das faixas de manifestacdo de apoio politico, ora de
vereadores, ora do prefeito, ora do governador. O cavalhdromo em si equivale & um grande
pantedo onde ndo apenas os cavaleiros encenam. Ali, mascarados travestidos de boi, onga,
gente e indio compde a parte irreverente da Festa. Qualquer um pode ser mascarado, contanto
que obedeca as regras estabelecidas desde 2011 pelo poder judiciario. Até mesmo turistas.
Todavia, 0s esperados para compor a cena do momento, sdo os Cavaleiros.

A paisagem do Cavalhodromo entdo é composta ndo apenas pela sua estrutura, e sim
pelas personagens e também as sonoridades, responsabilidade da Banda Phoénix que
musicaliza tudo ao vivo. Assim, em meio a teatralizacdo, o narrador finalmente encerra o

bloco acerca das Cavalhadas saindo do tom de solenidade e proferindo a frase: “Cavalhada
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acabou... S6 no ano que vem” (MORRO ALTO TURISMO, 2007, [Capitulo 5 - 00:09:00]). O
bloco das Cavalhadas é, entéo, o tltimo do documentério de 30 minutos — a versdo compacta.
Nota-se que a producdo atropela enredos como o Reinado e Juizado, Banda de Couro e as
Cavalhadinhas mirins que, apesar de serem reconhecidas enquanto patrimonio imaterial
cultural apenas em 2010, ja aconteciam anteriormente ao registro.

Deste modo, nota-se a partir da configuracdo da midia em cinco capitulos que o intuito
da mesma era o de instruir sobre os principais enredos existentes na Festa do Divino e que,
possivelmente poderia despertar o interesse turistico, desenvolvendo assim, um novo nicho
econdmico. Logo, ndo é intencdo mostrar todas as personagens existentes e, verifica-se
também que ndo seria possivel, uma vez que todo o aparato midiatico fora recolhido por
apenas uma pessoa: Mauro Cruz. llustrativamente, a producéo do Iphan consegue mostrar de
forma mais efetiva a dimenséo que a Festa possui. Nada obstante, tal trabalho s6 fora possivel
devido a composic¢ao de uma equipe com maior disponibilidade de recurso humano.

Destarte, conclui-se que a producdo da empresa Morro Alto Turismo contribui para a
formacgdo do acervo sobre a Festa do Divino, bem como pode ser utilizada como midia
propagadora da Festa para fora da localidade onde a mesma acontece. Existe ainda a
possibilidade de tal documentagdo ter contribuido para um pequeno fluxo de visitantes
durante o auge festivo, que constitui-se no Sdbado e Domingo do Divino. A partir de
pesquisas desenvolvidas por dois Grupos de Pesquisas Interdisciplinares em Gastronomia e
Turismo em Pirenopolis, vinculados a Universidade Estadual de Goiads, Campus Pirendpolis,
foi possivel identificar tal fluxo de visitantes durante a Festa. No entanto, tal desdobramento
requer maior tempo de analise, bem como mais dados quantitativos para uma melhor
interpretacdo desse fend6meno.

Assim, ao ter analisado quatro produgbes midiaticas de origens, producdes e olhares
distintos, pondera-se que, independentemente de quando e como tal midia fora desenvolvida,
cada uma delas possui inestimavel valor documental por conter detalhes que, somente tal
producdo fora capaz de perceber por caracterizar-se como o olhar do produtor sobre uma
Festa mesma. De fato, as finalidades interferem na criagdo de um roteiro e o cumprimento de
uma linearidade ou ndo. Contudo, é perceptivel o grau de representacdo que tais documentos
produzidos com participacdo ou por moradores locais transmitem acerca da Festa,
contribuindo assim, para o processo de perpetuar de uma tradicdo e para a reafirmacéo da

mesma via audiovisual.
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3.3 AUTORRETRATOS E A RESSIGNIFICACAO DA TRADICAO PELAS REDES
SOCIAIS

Feito entdo o rastreamento da origem da Festa a partir de um grande aporte tedrico-
historico no capitulo um e, posteriormente, uma exploracdo das midias que se estenderam no
segundo e terceiro capitulo, resta, pois, finalizar a pesquisa refletindo acerca da relevancia da
mesma para a contemporaneidade. O que uma manifestacdo que apresenta Reminiscéncias
Medievais e Medievalidades pode entdo representar para a atualidade? Como tal Festa faz-se
presente no tempo/espaco e na memdaria da comunidade local? O que o audiovisual tem a ver
com esses dois questionamentos anteriores?

Almeja-se, mesmo que pretensiosamente, responder a tais problematicas abordando de
forma sistematica e linear, primeiramente aspectos pertinentes da midia, assim como 0s
conceitos de tradicdo e identidade percebidos a partir das midias e dos auto-retratos feitos por
moradores locais na Festa. Entretanto, é salutar ponderar que a presente pesquisa ndo propdes
teses, e sim, hipoteses que podem desencadear em novas analises de uma celebracdo que
muito fora estudada e, mesmo assim, ainda possui muito a explorar.

Deste modo, quando coloca-se as midias contempladas pela pesquisa, salienta-se, mais
uma vez acerca das particularidades que foram envolvidas no processo de producdo das
mesmas, bem como os agentes participes de cada olhar. Logo, ao que tange o audiovisual,

seja ele nos desdobramentos do documentario ou ainda sobre cinema, mesmo apresenta

dois aspectos: uma vertente geral, que considera o efeito estético préprio do cinema,
e uma vertente especifica, centrada na analise de obras particulares: é a analise de
filmes ou a critica no sentido pleno do termo, tal como é, utilizado em artes plasticas
ou musicologia (AUMONT; BERGALA; MARIE & VERNET, 2013, p. 10).

Assim, apesar da pesquisa ndo se delongar sobre a estética de como cada midia fora
produzida e quais técnicas e mecanismos do cinema foram empregados nelas, dedica-se de
forma mais generosa sobre as particularidades das informagGes transmitidas pelas mesmas.
De fato, tanto a forma de abordagem quanto o tempo de duracdo de cada fonte audiovisual
possuem aspectos plurais, sendo que cada uma delas poder-se-iam, ainda que
pretensiosamente, enquadrar-se em categorias diferenciadas. Deste modo, classificam-se a
reportagem do Globo Rural (1995) enquanto reportagem jornalistica; a producdo do Iphan

(2008) enquanto video didatico; o material da Videofocus (1988) como documento historico
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e, por ultimo, o documentario da Morro Alto Turismo categorizado enquanto midia
turisticamente ilustrativa.

Finalidades distintas, porem, todas elas possuiam além de informacdes valiosas,
técnicas que valorizam ou ndo o conteudo abordado, ou seja, 0s cortes e montagens das
imagens. Para Eisenstein (2002) ndo apenas o conteldo captado teria uma grande
representatividade, mas a forma como o mesmo é trabalhado diante os cortes e montagens.

Segundo o autor, a forca da montagem esta

no fato de incluir no processo criativo a razdo e o sentimento do espectador. O
espectador é compelido a passar pela mesma estrada criativa trilhada pelo autor para
criar a imagem. O espectador ndo apenas vé os elementos representados na obra
terminada, mas também experimenta o processo dindmico do surgimento e reunido
da imagem, exatamente como foi experimentado pelo autor. E este é, obviamente, o
maior grau possivel de aproximagdo do objetivo de transmitir visualmente as
percepgdes e intencbes do autor em toda a sua plenitude, de transmiti-las com a
“forca da tangibilidade fisica”, com a qual elas surgiram diante do autor em sua obra
e em sua visdo criativa (grifo do autor — EISENSTEIN, 2002, p. 29).

Nessa perspectiva, mais do que apenas captar aquilo que o produtor deseja, existe
também o cuidado de mostrar o que o expectador deseja ver. Tal mapeamento das vontades
dos expectadores foram elementos fundamentais, por exemplo, na midia do Iphan, que for
analisada e julgada por participes da Festa resultando, posteriormente, na aceitagdo da mesma
enquanto representante midiatica da identidade cultural local. Quando ainda se correlacionam
Bernardet (2003) e Eisenstein (2002), entende-se ainda que, algumas producbes podem
alcancar o maior grau de interacdo quando leva-se em conta o morador local, ndo apenas
como sujeito, mas o produtor do discurso que, supostamente, o representa.

Logo, segundo Eisenstein (2002), a partir do momento em que Se executam 0S cortes
ou as montagens, a compreensdo da esséncia do geral se faz também a partir de seus
fragmentos que compbem o todo, que neste caso, trata-se da producdo audiovisual. Para

referido pesquisador,

a justaposicdo desses detalhes parciais em uma dada estrutura de montagem cria e
faz surgir aquela qualidade geral em que cada detalhe teve participagdo e que retine
todos os detalhes num todo, isto €, naquela imagem generalizada, mediante a qual o
autor, seguido pelo espectador, apreende o tema (grifo do autor — EINSENSTEIN,
2002, p. 18).

Atentar-se-4 ainda com relacdo aos valores de quem assiste tal producdo que,
independentemente do direcionamento dado pelo autor, projeta na midia aquilo que para eles

possui significancia e representatividade, isto é,
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na realidade, todo espectador, de acordo com sua individualidade, a seu proprio
modo, e a partir de sua propria experiéncia — a partir das entranhas de sua fantasia, a
partir da urdidura e trama de suas associacfes, todas condicionadas pelas premissas
de seu carater, habitos e condi¢do social —, cria uma imagem de acordo com a
orientacdo plastica sugerida pelo autor, levando-o a entender e sentir o tema do
autor. E a mesma imagem concebida e criada pelo autor, mas esta imagem, ao
mesmo tempo, também é criada pelo préprio espectador (EISENSTEIN, 2002, p.
29).

No entanto, € preciso diversificar sobre os pontos de vista quando o autor explana
sobre o sentido e o tema do autor, pois, para que a obra alcance 0 sucesso necessario, ser-se-ia
preciso que o tema e o sentido do produtor ndo fossem exclusivamente dele, mas sim, da
comunidade para qual se trabalha. Dai a importancia da participacdo de um determinado
grupo na producdo audiovisual de suas identidades, pois o sentido e o tema de producdo
seriam equivalentes fazendo com que a imagem de uma cena, seja a partir de uma sequéncia
ou de uma criagdo completa exista ndo somente como algo fixo e ja moldurado, e sim
desvelado diante dos sentidos do espectador (EISENSTEIN, 2002).

Assim a producdo midiatica tornar-se-ia uma obra de arte, esta que passa a ser
entendida de forma dinamica a partir de um processo de organizacdo das imagens captadas
respeitando o sentimento do espectador na medida em que organiza-se as informacfes na
mente do mesmo (EINSENSTEIN, 2002). Contudo, entende-se que para possuir a
sensibilidade de organizar um conjunto de imagens que carregam uma vasta informacao
cultural local é preciso, ulteriormente, conhecer como tal objeto se d& no espaco e como o
mesmo perpassa a memoria coletiva configurando-se, posteriormente em identidade cultural.

Deste modo, poder-se-ia propor, mesmo que pretensiosamente que, a identidade
cultural de uma dada comunidade estaria diretamente ligada a aspectos fundantes aqui
elencados como: o sentimento de pertencimento a partir da memoria coletiva; as
espacialidades - e isso inclui o ndo-lugar como palco da materializagdo da memoria; e por
ultimo, a tradicdo, onde, a partir da unido desses trés elementos que se interrelacionam,
surgiria entdo, a identidade. Entretanto, é salutar expor que essa ndo seria a unica forma de
existéncia da identidade nem tampouco os elementos fundantes da mesma possuiriam uma
relacdo de dependéncia para que existam de forma separa um dos outros. Mas aqui entende-se
que a construcdo solida da identidade local se da tal qual, devido essa amalgama que sustenta
0 conceito em si. Assim, é passivel que haja a existéncia do sentimento de pertencimento, isto

€, a memoria coletiva sem o espaco, bem como o contrario.
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No entanto, pensar a identidade cultural antes do tripé que a sustenta é pensar algo
extremamente relacional, marcado por sistemas simbdlicos que a representa. Kathryn
Woodward corrobora que a identidade, em geral, marca o encontro de nosso passado com as
“relagcbes sociais, culturais econdmicas nas quais vivemos agora [..] a identidade é a
interseccdo de nossas vidas cotidianas com as relagbes econdmicas e politicas de
subordinagdo e dominagdo” (2007, p. 19-20). Assim sendo, estar-se-ia intrinseco a identidade
um complexo emaranhado de significados que atribuimos através de simbolos e signos na
tentativa de trazer para o plano existencial, aquilo que esta no plano metafisico.

Mas o que seria a identidade? Canclini ainda salienta sobre o conceito, explicando
que,

ter uma identidade seria, antes de mais nada, ter um pais, uma cidade ou um bairro,
uma entidade em que tudo o que é compartilhado pelos que habitam esse lugar se
tornasse idéntico ou intercambiavel. Nesses territorios a identidade é posta em cena,
celebrada nas festas e dramatizada também nos rituais cotidianos (2003, p.190).

Desta forma, entende-se acerca da necessidade das espacialidades para a
exteriorizacdo da identidade. Stwart Hall acrescenta ainda que estaria amalgamando a
identidade o sentimento de pertencimento ou, ainda o ndo pertencimento que geraria a
estranheza, isto é — a diferenca. O autor ainda pontua que a perda da dessa identidade ser-se-
ia, em suas palavras: a “perda do sentido de si” (2003, p. 9) e que so ¢é possivel estabelecer
uma suposta identidade quando se tem o conhecimento do diferente, pois, apenas quando se
sabe diferenciar, por exemplo, a cultura de um dado grupo com a de demais comunidades é
que se instiga o sentimento de preservacdo daquilo que lhe é familiar, logo a identidade.

Ainda embasado em Stuart Hall (2003) € preciso salientar que no ato de diferenciar o
que te identifica com o que assim ndo o faz, estar-se-ia construindo ndo apenas identidades,
mas identidades — plural, podendo um grupo social apresentar um mosaico daquilo que eles se
identificam e dentro desse mosaico, demonstrar mais afinidade com uma determinada
caracteristica e, ndo outra. Logo, ao tomar a Festa do Divino Espirito Santo de Pirendpolis
como parte do objeto de analise, foi possivel verificar tal peculiaridade a partir das midias que
colocavam determinados folguedos em maior evidéncia do que outros, sugerindo assim, que a
maior recorréncia induziria aquilo que teria mais representatividade para o grupo; logo, aquilo
que os identificaria.

Destarte, tal identificagdo para com a Festa funda-se na variavel metafisica do

sentimento de pertencimento formulado a partir da memoria coletiva. De forma sucinta,
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ambos estdo correlacionados, ndo sendo passivel de existéncia um na auséncia do outro, como
se fossem engrenagens ciclicas que fortificam reciprocamente tanto de um quanto de outro.
Desta forma, para que haja a existéncia do sentimento de pertencimento que constitui a
identidade é preciso, simultaneamente, que dado grupo social tenha na memoria a clareza
daquilo que se pertence; e para que se tenha a memdria coletiva, é preciso que esse mesmo
grupo se veja ligado a tal objeto, manifestagéo religiosa, costume e afins.

Sob essa perspectiva, Halbwachs (2004) explica sobre os mecanismos da memoria
coletiva, afirmando que ela se estende além de tudo, sobre a espacialidade. O autor exara que
a materialidade que nos cerca, isto €, o lugar, é dotado de uma realidade duradoura e que nos
proporciona aquilo que se lembra enquanto comunidade, pois

é sobre 0 espaco, nosso espaco — aquele que ocupamos, por onde sempre passamos,
ao qual sempre temos acesso , e que em todo 0 caso, nossa imaginacdo ou nosso
pensamento é a cada momento capaz de reconstruir — que devemos voltar nossa
atencdo; é sobre ele que nosso pensamento deve fixar, para que reapare¢a esta ou
aquela categoria de lembrangas (2004, p. 150)

Todavia, ao se al¢ar sobre partes do enredo cultural na Festa do Divino de Pirendpolis,
é possivel observar que ndo apenas a espacialidade desempenha tal papel com relacdo a
memoria coletiva, sendo possivel também que os ndo-lugares (AUGE, 1992) desempenhem
igual papel na continuidade do bem cultural local. Lobo (2006) embasada em Edward Relph
(1980) discorre acerca das espacialidades das festas de pretos — o Reinado de Nossa Senhora
do Rosério e 0 Juizado de Sdo Benedito que, em outrora existiram em Pirenopolis em grande
evidéncia e com lugar fixo. Entretanto, essas festividades organizadas por Irmandades e
Confrarias de pretos livres em suas igrejas, apesar da perda do espaco fisico e de parte de suas
comemoracdes, é possivel apontar que as mesmas praticas perpetuam-se na atualidade devido
a memoria coletiva em torno da celebracéo.

Lobo (2006) ainda exemplifica que, apesar da demolicdo do espaco — a Igreja de
Nossa Senhora do Rosario dos Pretos, na década de 1940, onde tais celebracGes ocorriam, elas
se fazem existir no tempo presente no cronograma oficial da Festa do Divino, reafirmando
assim, que a identidade permeia os ndo-lugares e que, mesmo tratando-se da auséncia do
espaco fisico as manifestaces oriundas do sentimento de pertencimento desencadeados pela
memoria coletiva perpetuam e reafirmam a tradigéo local.

Ainda acerca dessa reafirmacéo da tradicdo via identidade, Ferreira disserta que
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a ligacdo entre o individuo e comunidade com seu lugar, através do tempo, faz com
que as modificacBes sofridas no lugar sejam incorporadas e reforcadas
proporcionando o surgimento da sensacdo de que o lugar teria mantido suas
caracteristicas e persistido como entidade distinta (2002, p. 47)

Deste modo, ao que tange o Ultimo elemento que compde o tripé das identidades,
discorre-se sobre a tradi¢do, que, de forma rdstica possui um principio repetitividade, este
possivel quando se atinge as duas estancias supracitadas acima — as espacialidades e a
memoria coletiva, funcionando como mecanismo de reafirmacéo e fortificagdo de dado ritual
que traduz-se nas identidades de um grupo social em especifico. No entanto, a tradi¢do possuli
aspectos multifacetados, pois, a mesma apresenta a possibilidade de ser inventada e, se tratada
com ignorancia, pode, inclusive, ser o motivo do proprio fim de identidades ja estabelecidas.

Logo, Hobsbawm (1984) define tradicdo como um,

conjunto de praticas, normalmente reguladas por regras t&citas ou abertamente
aceitas; tais préaticas, de natureza ritual ou simbdlica, visam inculcar certos valores e
normas de comportamento atraves da repeticdo, o que implica, automaticamente,
uma continuidade. Alias, sempre que possivel, tenta-se estabelecer continuidade
com um passado histérico apropriado (1984, p. 9).

Contudo, Maia (2002) se posiciona criticamente a esse principio quando 0 mesmo
abarca a realidade festiva pirenopolina, especificamente na tradicdo Cavaleiresca, apontando
uma rede complexa de elementos e personagens/personalidades que contribuem para a
perpetuacdo da citada manifestacdo. Segundo o autor, estar-se-ia exercendo com igual
importancia na manutencdo de uma dada tradicdo a necessidade da mesma possuir momentos
de a ruptura — rumpere et tradere. Para Maia (2002), quando se trata de uma manifestagédo
festiva que € dinamica, tal qual é a Festa do Divino de Pirendpolis, a tradicdo ndo pode
enrijece-la para que, consequentemente, ndo haja a morte da mesma.

Para melhor compreender o mecanismo de interferéncia na tradicdo e suas rupturas,

Cunha ressalva que ndo existe a perda de identidade, mas sim, pequenas alteragdes dos quais

0s tracos culturais poderdo variar no tempo e no espaco, como de fato variam, sem
que isso afete a identidade de um grupo. Essa perspectiva estd em consonancia com
0 que percebe a cultura como algo essencialmente dindmico e perpetuamente
reelaborado (CUNHA, 1986, p. 58-59).

Hatzfeld (1993) corrobora ainda sobre essa perspectiva ao afirmando que, o0 homem
ndo pode ser como 0s animais que possuem regras instintivas, inalteraveis. “Nada prova que a

mudanca seja sempre positiva. Nada garante que ela se oriente no sentido do progresso. Mas
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fica aberta a possibilidade de adaptagdo a condi¢des diferentes” (1993, p. 60). Assim sendo,
para a tradicdo persistir e resistir no tempo e no espago, mais importante do que cristalizar
seus rituais como pretexto justificativo de um sentimento saudosista, sdo 0s processos de
adaptacdo e ressignificacdo da manifestacdo cultural local aos moldes do tempo em que dada
tradicdo é conjugada.

Deste modo, estaria intrinseco na esséncia da Festa renovar-se a medida que o publico
que a ele é ligado via identidades assim achar necessario. E preciso que manifestacdes como a
Festa do Divino perpassem por processos de ressignificacdo, pois “a tradi¢do nao para de
evoluir [...]. A imobilidade é impossivel” (HATZFELD, 1993, p. 57). Logo, a partir desse rito
de ruptura é possivel que os moradores locais possam ainda desenvolver um sentimento de
pertenca diante da manifestacdo e, consequentemente, manter elo entre a tradicdo e seu lugar,
suas identidades.

E salutar expor também que Festa do Divino de Pirendpolis possui um rico acervo
visual e sonoro que pode ser estudado através de diversas categorias, pois 0S mesmos
perpassam o imaginario local, além de representar de forma impar a identidade cultural do
lugar. Assim, durante a festa, é possivel ver simbolos, objetos, cores e sons que constituem

esse elo que interliga o lugar, a festa e as pessoas. Para Eliade

o simbolo revela certos aspectos da realidade — os mais profundos — que desafiam
qualquer outro conhecimento. As imagens, 0s simbolos e 0s mitos ndo sdo criagdes
irresponsaveis da psique; elas respondem a uma necessidade e preenchem uma
fungdo: revelar as mais secretas modalidades do ser. (1991, p 8-9).

Logo, em uma festa cujos enredos se transformam em uma explosdo de informacéo e
de representatividade, tenta-se identificar o valor que os mesmos representam para 0S
pirenopolinos. Assim posto, ao considerar o processo de continuidade das tradi¢Ges, e dessa
forma, o as identidades culturais locais a partir da memoria coletiva e das espacialidades,
dispde-se também dos mecanismos indutivos do perpetuar da tradi¢do, ora pelos instrumentos
de salva guarda, que nesse caso especifico, possui uma institucionalidade a media que fora
desenvolvido por um 6rgdo federal, caso do Dossié da Festa do Divino, e ainda as formas de
educacdo informais feitas no municipio através de projetos culturais verificados nas escolas
da rede municipal e, em uma da rede estadual.

A partir de entrevista com Marcia Aurea Oliveira, Ex-Secretaria de Educacdo do
Municipio de Pirendpolis, foi possivel identificar como a um projeto de patrimonializacdo

atua no processo de perpetuagéo e divulgacdo de parte da identidade cultural local. Segundo



143

ela, fora identificado ainda em na gestdo de 2009 um grande déficit de parte das criancas
diante da cultura pirenopolina. Nas palavras da Ex-Secretaria,

ainda formos surpreendidos com criancas que moram em Pirendpolis e néo
conhecem Pirendpolis. Da mesma maneira que nds temos criangas que moram nos
povoados e que tem uma relacdo direta com Anapolis, Goianésia, Jaragua e nédo
conhecem Pirendpolis [...] Enfim, isso tem a ver com o desenvolvimento da cidade,
com o crescimento populacional, né?! Isso é compreensivel, mas tem que ser
trabalhado dentro de um universo escolar que esta dentro de um universo cultural
chamado Pirenopolis (AUREA OLIVEIRA, 2016).

Dessa forma, foi organizado junto com a equipe dos educadores um projeto de
conhecimento da Festa, independentemente das pendéncias religiosas. Aurea Oliveira (2016)
deixa claro que, trabalhar a cultura pirenopolina na sala de aula esta além da compreensdo
ortodoxa do catolicismo. Mais que uma expressao religiosa, a Festa ser-se-ia, na visdo da
entrevistada, um equipamento cuja torna-se veiculo de propagacdo da identidade cultural
local. Assim, a0 comentar acerca do posicionamento dos educadores e gestores que viriam a

trabalhar com tal empreendimento, salienta-se que,

independente das suas denominagfes religiosas, elas respeitam esse equipamento
que nos temos [...] Entdo o que nos ajudou foi essa possibilidade com os professores.
Se ndo, ndo teria condigdes de fazer. Porque vocé pode perceber que os professores
se vestem; os professores se caracterizam e eles levam, né, as atividades para dentro
da escola. E séo professoras que, as vezes ndo sdo da nossa denominagéo religiosa.
Mas elas respeitam. Para elas é uma figura cultural que deve ser utilizada como
metodologia na escola. Essa é a ideia (AUREA OLIVEIRA, 2016).

Dentro dessa perspectiva e da realidade encontrada nas escolas municipais, a primeira
acao do projeto fora, de fato, conversar com as criangas acerca das tradigdes locais, quando
acontecem e o que significam para o contexto pirenopolino. Como ja esperado, havia
significativo percentual dessas criancas que alheias a tal cultura e, através do diagnostico feito
pela equipe dos educadores fora possivel perceber que, em certos casos, o ndo conhecimento
de parte da identidade cultural local — a Festa, ndo era conhecido em detrimento de uma

marginalizagdo. Isto é,

uma vez eu estava conversando com uma menina, I do Geraldo de Morais, que € ali
da regido do Alto do Bonfim... E eu perguntei para ela se ela conhecia as
Pastorinhas. Ela ndo conhecia. As Pastorinhas, aquelas meninas que se vestem...
“nunca vi!”. Ai, nés mostramos a figura no livro... No livro didatico ela conhecia as
Pastorinhas, mas ela ndo entendia que aquelas Pastorinhas eram de Pirenopolis.
Porque vocé ha de convir comigo que ela que mora 14 no Bonfim nunca tinha vindo
no centro para assistir as Pastorinhas (AUREA OLIVEIRA, 2016).
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Baseando-se nesse argumento a entrevistada argumenta que fora impossivel levar os
alunos no teatro para assistir o auto natalino devido o esgotamento de ingressos para a peca,
uma vez que tal teatralizacdo sempre lota o auditério e é basicamente composto de familiares
das personagens a interpretar no palco. Entdo, fez-se o seguinte questionamento: como
introduzir a crianga moradora de Pirendpolis no universo cultural pirenopolino. A resposta
que Area Oliveira tras nio esta apenas no campo das ideias, elas foram executadas. Apesar da
Ex-Secretaria ndo conseguir levar as criancas até as Pastorinhas, as Pastorinhas foram até
elas, assim como agentes da comunidade que dispuseram do seu tempo para transmitir seu
conhecimento aos alunos.

Tal exemplo ndo acontecera apenas com relacdo as Pastorinhas, visitas foram
agendadas, cavaleiros em seus trajes de saltar os olhos de qualquer crianga visitaram as
escolas para contar o que eram as Cavalhadas e os Cavaleiros. Oficinas de confeccdo de
Verdnicas — o doce, foram realizadas, bem como um simbdlico levantamento de mastro com a
bandeira do Divino em sua ponta; uma experiéncia festiva fora da Festa utilizada como

ferramenta de difuséo e perpetuacdo de parte da identidade cultural local.
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Figuras de 25 a 28 — A Festa nas escolas municipais

i g

Marcia Aurea Oliveira
15 min via Instagram

Escola Municipal Geraldo de Morais e nossas
tradigoes.
#educacaonotall

B

@ Marcia Aurea Oliveira

6 min via Instagram

Tradigoes e cultura. Escola Municipal Professora
Olivia em oficina de mascaras.
#educacaonotall

5 curtidas 1 comentario 4 curtidas
ale curtir B Comentar # Compartilhar ile curtir B8 Comentar #» Compartilhar

Marcia Aurea Oliveira
Q 1 hvia Instagram
E viva o Divino Espirito Santo!
#educacaonotall

5 curtidas

il curtir #» Compartilhar

B Comentar

Fonte: FACEBOOK, 2015.

Marcia Aurea Oliveira
11 hvia Instagram

"Boa noite meus senhores
viemos cumprimentar
que ja é chegada a hora..."
E a Festa do Divino chegou!
#educacaonotall

21 curtidas 1 comentario

s curtir B Comentar #» Compartilhar

Nota-se que as imagens utilizadas para compor a analise das representacGes sao

extraidas dos perfis de rede sociais de moradores de Pirendpolis. Os mesmos compdem a rede

de amigos em comum com o perfil do pesquisador e disponibilizaram o uso da imagem para a

presente pesquisa. Assim, utiliza-se 0s prints enquanto fonte apenas para a dissertagéo.
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Qualquer outra finalidade em que haja a exposicdo de tais imagens devera ser feita mediante
consulta prévia. A forma de captagdo dessas imagens via prints foram obtidas através do
aplicativo de Facebook e Instagram para aparelhos celulares androids.

Deste modo, a parti das figuras acima € possivel identificar como parte da identidade
cultural local é transmitida pela vivéncia da Festa em sala de aula. N&o é possivel afirmar que
os alunos do ensino fundamental entendam o que de fato est4 acontecendo, ou que 0s mesmos
sejam capazes de experimentar tal celebracdo de forma ludica — € uma brincadeira; e nessa
brincadeira, internaliza-se enredos festivos garantindo, de certa forma, o perpetuar da Festa.
No primeiro print®® que compde as figuras de 24 & 27, é possivel perceber como o universo
masculino identificado a partir do ser cavaleiro comeca desde cedo. Aparentemente, é
possivel afirmar que tal cena aconteca, possivelmente, apenas na escola. Mas a realidade nédo
¢ essa. Brinca-se de Cavalhadinha o ano todo; mal acaba a encenacdo dos adultos e,
atualmente ja se possui duas Cavalhadinhas oficiais que compdem o cronograma festivo local,
as quais trazem o universo simbdlico dos adultos traduzidos simbolicamente em forma de
brincadeiras séria para 0 meio infantil.

Tal brincadeira estende-se, como ja salientado, nos quintais e terreiros pirenopolinos
executadas pelas criangas que sonham em ser cavaleiros um dia, mesmo que na Cavalhadinha
mirim; e até 14, qualquer pedaco de tecido, pano de prato ou toalha se transforma em uma rica
capa, e um rodo qualquer num possante cavalo: o sentido sincrético ali pode ndo existir, mas
no ato estd a esséncia da Festa, que na repeticdo se internaliza na memoria coletiva local
desde cedo.

O segundo print mostra a forma de forma clara como as minlcias da Festa sdo
transmitidas para os mais novos. E possivel identificar alunos caracterizados de diversos
folguedos existentes na celebracdo e tal oficina de mascaras, além de transmitir
conhecimentos artesanais e culturais desmistificam ainda a imagem dos curucucus que,
normalmente, criancas que ndo conhecem tal tradicdo temem tal personagem. A diferenca
talvez esteja nessa vivéncia: a crianga que ndo conhece o mascarado o teme. Aquelas imersas
na cultural local ndo; elas sdo, em muitos casos, 0s mascarados.

Desta forma, € possivel apontar o papel dos educadores na transmissdo da cultura local
para as criancas que nao aprenderam atraves dos lagos familiares o sentido de festar. A
tradicdo vista além da religido permite ainda que a mesma ultrapasse a ortodoxia e fixe-se na

memoria coletiva local, possibilitando que até as pessoas que ndo compartilhem da mesma

25 Acerca do nome da escola que aparece no prints em questdo, Geraldo de Morais fora um notorio prefeito do
municipio.
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religido tenham como identidade cultural a mesma Festa. Logo, no sentido de continuidade, a
crianga que vive a Festa € aquela que a perpetua e a mantém viva para a posteridade.

Nota-se ainda a partir do que se expde vinculado a imagem da Festa um envolvimento
partidario correlacionado a gestdo atual de Pirendpolis. Como pode-se se observar, a ex-
secretaria de Educagdo Municipal vincula a suas postagens sobre o projeto de valorizacdo da
cultura local a hashtag (#) “Educacdo Nota 11”. Tal legenda faz mengao ao ntimero partidario
utilizado pelo atual prefeito da cidade durante as elei¢Ges; tal correlacdo possui ainda um
discurso desvelado em que, a educacdo durante essa gestdo € muito melhor do que a nota 10, a
maxima, revelando assim outra forma de politizacdo e apropriacdo da imagem da Festa pelos
movimentos partidarios.

De fato, o projeto citado acima exemplifica a transmisséo da cultura para criancas que,
em sua maioria, tem menos de onze anos de idade. Logo, a assimilacdo da Festa como
identidade é quase que automatica. Destarte, para compor um quadro analitico mais amplo,
buscou-se 0 exemplo de outro projeto executado em escola publica, mas dessa vez, com
alunos do Ensino Médio, como fora o caso do Colégio Estadual Comendador Christovam de
Oliveira. A ementa de tal projeto tratava-se basicamente em, discutir a cultura local durante a
aula e, posteriormente, seriam selecionados desenhos sobre o que os alunos identificam
enquanto identidade. Tais desenhos viriam, posteriormente a compor um grande mural feito
na area externa do colégio. O lugar em questdo, o Colégio Estadual Comendador Christévam

de Oliveira® tinha por arcabouco os seguintes topicos:

4.2 Realizar um conjunto de a¢des voltadas ao estudo da Arte/Portugués no Ensino
Médio desenvolvendo um trabalho Interdisciplinar tornando assim as aulas de Arte
um reforco a mais para a compreensdo dos periodos artisticos. Estudos dos
principais periodos artisticos. Concurso de desenho livre/cultural para producéo de
murais artisticos com periodos artisticos. Pintura da cultura Pirenopolina nos muros
do colégio.

4.2.1 ldentificar os alunos com facilidade em desenho livre e pintura.

4.2.2 Compor grupos de alunos para participar de concurso de desenho em sala.
4.2.3 Organizacgéo dos trabalhos do muro através dos agentes jovens.

4.2.4 Escolha dos melhores alunos artistas para a pintura dos muros. Inscrever 0s
alunos como auxiliares do trabalho de pintura dos muros.

4.25 Pintura do muro com a cultura local (LIVRO DE REGISTRO DAS
ATIVIDADES DO COLEGIO ESTADUAL COMENDADOR CHRISTOVAM DE
OLIVEIRA, 2012).

26 O colégio em questdo recebe o nome de Christdvam de Oliveira em homenagem a esse comendador que
possuia visibilidade no municipio. Tal comendador era, pois, avd de Pompeo Christovam de Pina, Imperador do
Divino de 2014.
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Figuras de 29 a 32 — O projeto desenvolvido pelo Colégio Estadual Comendador
Christévam de Oliveira

Fonte: SANTANTA LOBO, 2012.

O projeto idealizado no colégio sai do papel com a professora Aline Santana Lobo?’, &
frente da execucdo do mesmo contribuiu largamente para a andlise da pesquisa aqui
desenvolvida ao permitir a participacdo do pesquisador no registro de tal acdo, pois, a partir
das figuras acima fora possivel identificar o que os alunos do Ensino Médio percebem
enquanto identidade cultural.

Nota-se, entdo, a constante apari¢do de simbolos presentes dentro da Festa do Divino
Espirito Santo: 0 mascarado; o pombo branco representando o Divino em si, os cavaleiros das
Cavalhadas. Neste caso, é possivel apontar o grau de representatividade da Festa enquanto
parte da identidade local em jovens cidaddos que, ndo necessariamente assimilam tal cultura
como se fosse parte do que os representam; tais manifestacbes estdo para além da nota
distribuida como resultado do projeto; é a forma de representatividade e a espontaneidade dos
jovens que estdo em Pirendpolis em externalizar aquilo que eles consideram representar sua

cidade.

27 A professora que é nascida em Pirenopolis. Formada em Pedagogia, é ainda musicista e desenvolve projetos
culturais que evolvem musica, arte e tradigdes pirenopolinas. Atualmente desenvolve junto ao do Programa de
Pés Graduacdo em Ciéncias Sociais e Humanidades: Territorios e Expressdes Culturais no Cerrado — TECCER,
sua dissertacdo de mestrado que versa a musicalidade e paisagem sonora nas Folias de Reis de Pirenopolis
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Nas figuras 30 e 31, por exemplo, representa-se ndo apenas o ato das Cavalhadas,
como também sua espacialidade referendando a sua ancestralidade medial. Neste contexto,
analisa-se a presenca dos castelos Mouro e Cristdo, fazendo alusdo a Medievalidade presente
no enredo festivo e ja salientado por Rivair Macedo (2009). Tais representatividades estéo
fortemente atreladas tanto a historicidade da celebragdo em si, quanto na memoria coletiva
dos pirenopolinos, trazendo para a contemporaneidade mesmo que apenas durante a Festa, a
temporalidade medieval; um lapso temporal no tempo atual.

De fato, a Festa ndo fora a Unica a ser representada no muro pintado pelos
adolescentes. Fez parte do mural também as estruturas coloniais representadas através das
antigas casas do centro histdrico, com suas paredes de pau-a-pique e suas ruas de pedrinhas. A
arte musical também fora representada devido a grande interacdo da comunidade local com a
Banda de Mdsica Phoénix e, a partir dela, com a musica em si. Assim, ao analisar o mural
resultante do projeto do Colégio Christdvam de Oliveira, reafirma-se ndo apenas identidade,
mas identidades plurais de uma cidade mesma, a qual a Festa do Divino represente
significativa parte desse mosaico cultural.

Deste modo, percebe-se que mais do que a oficializacdo da cultura via registro da
mesma enquanto Patrimonio imaterial Cultural brasileiro pelo Iphan, os processos de vivéncia
festiva e propagacdo da mesma nas escolas contribuem fortemente para a continuidade da
mesma na contemporaneidade. Mas como poder-se-ia identificar outro mecanismo de registro
além dos trés exemplos citados acima? PropBe-se agora, mesmo que de forma timida, como a
midia e os autorretratos contribuem para o processo de registro da estética e da tradi¢do da
Festa do Divino Espirito Santo de Pirendpolis.

Contudo, é preciso explanar que o projeto ndo fora aceito de forma unanime. Apesar
de existir casos em que alunos de outras denominacles religiosas que ndo vissem
problematica em participar de tal projeto, como € o caso do aluno Mateus Lobo Souza,
evangélico, presente na figura 28, houve episodios em que mées de alunos foram
terminantemente contra a participacdo de seus filhos no desenvolvimento do projeto, pondo
em cheque a forma de avaliagdo, uma vez que, para o aluno que participaria devido sua
religido, deveria entéo, ter outra forma de avaliagao.

Todavia, ao analisar de forma mais precisa a figura 28, nota-se que mesmo que 0
desenho do mural ndo possua elevada técnica em perspectiva e profundidade, € possivel
observar que o rapaz, Mateus, trds o mascarado para a realidade, ao passo que 0 mesmo
posiciona-se lado a lado da personagem fazendo alusdo a um abraco. O aluno posiciona-se de

tal forma que, a bandeira do Divino que € segurada pelo mascarado passa, entdo, a ser
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segurada por ele. Tal significancia da cena induz a uma interpretagéo que traduz o sentimento
de identidade por ele que ndo é de matriz catdlica, mas que ainda assim é abracado pela
cultura local.

Sabe-se que a imagem perpassara por fases distintas de apogeu, extrema critica,
triunfo, desuso e reuso, moldando as teorias que a ela lhe cabem. Contudo, ela ainda
desempenha um importante papel no auxilio da interpretacdo e, assume a caracteristica de ser
historia e registro, assim como pode ser concebida como arte, seja ela imagem estatica ou em
movimento. Entretanto, é preciso compreender que a imagem subverte-se em suspeita, sendo

passivel de manipulacdo. Nada obstante,

a imagem — em particular a televisiva — esta por toda parte, mestra dos costumes e
das opinides, quando ndo das ideias. Ela esta nas salas e nas telinhas. Ela quis se
impor como um discurso verdadeiro — “as imagens ndo mentem” — & diferenca do
discurso politico; porém, foi imediatamente contestada, ainda mais pelo fato de seu
império ter se substituido ao contexto escrito (FERRO, 2010, p. 10).

Assim, ndo poderia ser um caso a parte a exposi¢do da imagem da comunidade via
rede sociais. Mas levanta-se ai, por que se expor na midia no momento de Festa? A principio
pondera-se como hipotese, o0 sentimento de pertencimento para com tal celebracdo, bem como
a clara expressdo de parte dessa identidade cultural via rede social. E importante postar tal
imagem porque a partir dela, os semelhantes se identificaram também, além de exercer um
importante meio de documentacao historia e utilizada intensamente.

Deste modo, ao selecionar os prints que compdem os quadros expositivos, almejou-se
captar elementos fundantes tanto para a exposi¢do das identidades, como forma de

perpetuacdo das mesmas.
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Figuras 33 e 34 — Estar-esperando a Festa

PR Festa do Divino de Pirenspolis ﬁ Tania Mara

ta 03/2015 as 16:34 via Instagram
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Vive o Divino Espirito Santo!

Vie. o Imperador!

Foto: © Nikolli Pereira.
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O Nikolll Pereira, .~
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Fonte: FACEBOOK, 2015.

A partir dessas duas postagens em questdo far-se-a mencdo a ansiedade que toma o
pirenopolino com relacdo a vinda da Festa. E um momento esperado; passa-se 0 ano todo
planejando as férias do trabalho para que as mesmas caiam durante a Festa, evitando assim
aborrecimentos. Desta forma, vé-se a pagina oficial da celebracdo lembrando que faltam 150
dias para a Festa do ano seguinte. E preciso lembrar que, tal contagem regressiva
possivelmente comecara assim que as comemorag¢fes do Divino do ano de 2015 se
encerraram. O imperador que aparece no quadro € o Sr. Jodo Geraldo da Costa Pina,
popularmente conhecido por Jodo Pé de Chumbo, Imperador do ano citado acima.

Destarte, menciona-se também a foto a direita de duas moradoras locais. No post em
questdo, em hashtags encontra-se em evidéncia “rancho das cavalhadas, n6és vamos”. E isso
elas ndo abrem mado. Tal enredo trata-se ainda de um novo espaco de danga durante as
Festividades do Divino; os posts servem, inclusive para retratarem no qué e como se dao as
participagdes dos oradores locais dentro da Festa. Acerca do Rancho das Cavalhadas salienta-
se que 0 mesmo é um espago improvisado no qual funciona uma espécie de boate. Nela toca-
se todo tipo de musica, de Funk carioca a forro, qualificando-se num espago de efervescéncia
profana.

No que tange ao processo de continuidades e rupturas, é preciso expor que tal lugar de

dangca é recente na paisagem festiva de Pirendpolis. Conforme ja& mostrado no video
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produzido pela Videofocus (1988), um espaco semelhante onde as pessoas se reuniam,
bebiam e dancavam dentro da Festa do Divino ja existia. No entanto, era um local coberto de
palha e se chamava Rancho Mangueira. Ainda hoje o Rancho Mangueira existe apesar do
mesmo ndo ser mais adornado com palha. Nos processos de ressignificacdo do espaco, tal
Rancho passou a acontecer em uma estrutura concretada ao lado do Cavalhédromo, mais
precisamente no andar de cima da Loja Sonu’s Colchoes e do Sacoldo do Povo, localizado na
avenida principal da cidade.

Existe também outro Rancho em funcionamento durante as Festividades do Divino
somando um total de trés espacos onde os moradores se encontram para dangar, beber, flertar
e etc. Quando se pergunta aos participes que estiveram ativos durante o Rancho da década de
1980, nota-se um saudosismo e uma comparacao negativa para com o Rancho da atualidade.
Entretanto, entende-se que os elementos que traziam significado para estes saudosos
frequentadores de Rancho ndo mais existem; da mesma forma que quando se pergunta para o
frequentador do Rancho na atualidade, 0 mesmo se nega em situacdo hipotética a participar do
Rancho da década de 1980. Sao referéncias diferentes e sentimentos de pertencimento

diferentes.

Figuras 35 e 36 — Estar-presente na Festa

=r 9
<* Muniike Thaaisa com William
’i Daniela Santana Nunes e outras 5 pessoas
Instagram Instagram
Comecou J1 &a ¥

Tendo amor e saude, da vida eu nao reclamo. Eu
amo a vida que levo, e levo a vida que amo.
#aoofoliavaiserbaotrem.

#1°pouso #deontem #maravilhoso #elessaotops
#adoooro #powpow &

ale curtir B Comentar #» Compartilhar il Curtir 8 Comentar #» Compartilhar

Fonte: FACEBOOK, 2015.
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Neste sentido, propde-se a possibilidade de a participacdo dos jovens estar mais
envolvida com relagdo aos enredos mais voltados para a exaltacdo dos excessos: bebidas,
dancas, seducdo e afins. Percebe, por exemplo, que ser fotografado na folia e acompanhado de
algum copo com bebida é recorrente e, demonstra, inclusive para qual intuito eles buscam tal
acontecimento. N&o que ndo haja jovens que ndo participem das cerimodnias religiosas; mas
entende-se que a possibilidade desse jovem participar dos dois momentos, tanto profano
quanto sagrado é grande. Na folia também € o lugar de encontros e desencontros. No print a
direita nota-se um grupo de amigos que sdo recorrentes nos demais dias de pouso; la, na folia
tradicional, sai-se da cidade para encontrar, na zona rural, as pessoas da cidade, entretanto,

num ambiente mais espontaneo.

Figuras 37 e 38 — Estar na moda na Festa
= |

"™ Eduardo Junior com Dyeggo Cardoso ' 4 Dyeggo Cardoso
o ‘d A Y | tagran ia Instagram
Pouso da Seringueira foi bom demais!! Alooo Santo Anténio!!

#fulia #festdivino #foto #amigos #foitopdemais Estamos chegando!'#Partiu#folia2015 #naopara
#maiorfoliadobrasil #piri -

34 curtidas 1 comentdrio

s curtir B Comentar #» Compartilhar il curtir B Comentar #» Compartilhar

Fonte: FACEBOOK, 2015.

Outro elemento que pode ser citado é a forma de se produzir para a Festa; estar-se-ia
intrinseco ao momento, o estilo cowboy composto de blusa de botéo, calca jeans, bota, fivela e
chapéu. S&o elementos que, no momento propicio, caracterizam-se como roupas de Festa.
N&o existe uma obrigatoriedade para usar-se tal figurino, mas fica na mente das pessoas que
frequentam tal lugar que, se ndo for ao pouso usando bota, certamente ndo se esta na moda.

Salienta-se também que, em detrimento do local e clima, tal figurino torna-se extremamente
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util, tanto para os homens, como nas figuras 36 e 37, quanto para mulheres, nas figuras 34 e
35. E salutar expor também que, existe uma pratica de exortagdo para que 0os mesmos estilos
visuais referentes ao cowntry sejam repetidos na forma de se vestir das criancas, sendo que tal
acao acontece ha tempos, como pode ser observado na figura 12. No entanto, tal figurino ndo
é universal, podendo existir aqueles que ndo se vestem de tal forma, como € perceptivel na
figura 34, de Daniela, e atras dela, uma mulher com roupas mais comuns. E notdrio também
que, dos que estdo caracterizados com o estilo cowntry, existe uma predominancia de cores
pasteis ou 0 preto basico, tanto que, na figura 35, a cor que mais chama a atencdo € a camiseta
comum de tom verde do rapaz ao lado, e ndo o xadrez dos caracterizados.

O sentido de se vestir para a Festa estende-se também quando trata-se de se
caracterizar e representar a celebracdo também e, corrobora-se ainda gque esse sentimento de
necessidade de expor a identidade cultural local na midia é, em certos aspectos, ndo apenas
uma mostra para a sociedade que compreende os simbolos e signos ali representados, mas
para toda a exterioridade respectivamente.

Ainda sobre as figuras 34, 35, 36 e 37 é preciso salientar também sobre o0 espaco ao
qual mencionam com tanta euforia. Na hashtag utilizada por Daniela na figura 34: “add folia
que vai ser bao trem” nota-se ndo apenas a expectativa gerada em torno da Festa, mas o que
nela parece mais seduzivel, que no caso, ser-se-ia 0 pouso de folia. A figura 34 ainda
menciona a frase tipica de rodeio: “tendo amor e saude, da vida eu ndo reclamo. Amo a vida
que levo, e levo a vida que amo”. Munike Thaaisa, na figura 35 ainda expde sobre a
expectativa do Pouso, e junto das fotos tirada, as hashtags: “so os tops”, “maravilhoso”, “pow
pow”. Nota-se também que a linguagem se altera, bem como héa a exposi¢do de linguagem
corporal de significativa representatividade, como o ded&o estendido em forma de positivo, e
0 V de vitoria, induzindo a sensacdo de bem estar na Festa e que esta-se feliz na mesma.

A partir dessas exposicdes, € possivel identificar também quais sdo 0s pousos mais
esperados, como é o caso da figura 36, onde na mesma encontra-se escrito: “Pouso da
Seringueira”. Este pouso em especifico acontece sempre aos sabados e atrai um grande
contingente de pessoas, sejam elas de Pirendpolis, Jaragua e demais cidades circunvizinhas. A
figura 37 com a mesma pessoa da figura 38 ja é na Regido de Santo Antdnio. Apesar de 0
pouso ndo ter uma relacdo direta com a fama casamenteira do santo, entende-se que a mengéo
da legenda da Figura 37 possui sentido duplo, principalmente quando soma-se ao conjunto de
informacgdes o fato de que Dyeggo Cardoso ndo mais mora em Pirenopolis, no entanto,

programa suas férias para desfrutar a Festa sem precisar bater ponto.
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Figuras de 39 a 42 — Estar-sendo folguedo na Festa
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Fonte: FACEBOOK, 2015

O ultimo print, o da figura 41 demonstra em meio aos versos “Pastoras, minhas
Pastoras! Pastoras do coracdo. Pastoras que quando cantam faz chorar até um cdo” a
espontaneidade da menina travestida de pastora ao se arrumar para a apresentacdo da peca.

Nao ¢é possivel identificar ainda, qual o sentido da palavra “cdo” no contexto da frase, uma
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vez que o proprio diabo poder-se-ia ser chamado de céo e chorar devido o fato das pastoras
estarem cantando o nascimento do menino Jesus. No post acompanhado das hashtags
“Pastorinhas 20157, “Acabou” e “foi 6timo” é preciso desvelar que, a pega ndo possui um
longo periodo de ensaio e que, apesar do desgaste que é perceptivel nesse processo, ao final
da peca, elas, as Pastoras ficam satisfeitas em ver a casa cheia e a cidade comentando sobre
elas.

Da mesma forma, com toda satisfagdo, Gleisson Humberto aparece marcado no post
da figura 40, no qual € perceptivel o nivel de idolatria a figura do cavaleiro cristdo; sdo
verdadeiros herdis dentro do campo. E preciso expor também que, Gleisson tornara-se
cavaleiro recentemente, ou seja, existe por parte dele um certo orgulho em estar sendo
retratado ou exposto como tal. O mesmo, atualmente possui residéncia em Pirendpolis e em
Goiania, onde os filhos estudam. Apesar de a Festa ser feriado apenas em Pirendpolis, € um
ato comum, tanto para pais quanto para filhos voltarem a cidade em periodo festivo,
independentemente do calendario escolar. E importante pontuar também que Gleisson é
casado com Tereza Cristina de S& Araujo, que na figura 14 aparece como primeira pastora do
corddo azul.

Sobre a figura 39, percebe-se uma dicotomia: a necessidade de propagar-se a foto do
mascarado na rede social. Diferentemente da Pastora e do Cavaleiro que se travestem de
personagem, mas atrelam as personagens a sua identidade pessoal, 0 mascarado que aparece
no post ndo se na mesma perspectiva. Ele, enquanto personagem incognita propaga apenas a
ndo-identidade mascarado e, assim o faz por se identificar com tal folguedo. Nota-se ainda na
estetica do mascarado uma releitura do Halloween norte-americano aos moldes
cinematogréaficos de Tim Burtonn. Existe entdo o discurso em que se elege a mascara de boi
enquanto tradicional e se marginaliza as mascaras de catulé, estas simples com alusdo a
caveira.

Sobre esses mascarados irreverentes tanto ao que tange a funcdo da personagem
quanto na afronta ao tradicionalismo, identifica-se ainda a presenca de tons mais claros ou
pasteis e, neste ponto, eles mesmos enquanto mascarados passam a se evidenciar por nédo
comporem o0 colorido e exuberante mosaico de cores dos demais mascarados. Em uma
analogia perspicaz, nesse caso, quando desejam serem vistos socialmente usam cores
discretas, enquanto quando querem misturar-se a paisagem festiva para na ndo-percepgédo
festarem sem amarras, usam cores berrantes, que teoricamente os fazem mais visiveis, com

excecdo a esse caso onde o visiveis fica invisivel.
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Por ultimo, na figura 38, teria ainda a representacdo do Imperador. De fato, esta € a
personagem que, supostamente traria para si todas as atencdes, tendo em vista que ele é figura
necessaria em grande parte dos folguedos existentes na Festa do Divino. Da mesma forma que
no topico de analise da midia de 1988 fora encontrado um fragmento do video que
demonstrasse o sentimento do homem comum tornar-se Imperador, encontra-se no quadro da
figura 28, a cena de felicidade de Genivaldo de Sa ao ter ciéncia de que seré o Festeiro do ano
de 2016. Nota-se ainda, a partir desse print o pano vermelho nas maos do homem; tal pano e,
na verdade, uma indumentaria utilizada pelos pertencentes a Irmandade do Santissimo
Sacramento, reforcando a proposta de que, recentemente, sé tem sido Imperador do Divino
cidaddos pertencentes a essa ordem. Nota-se ainda, que 0 mesmo mantém a pose e a estética
representativa e solene do Imperador.

Em video entrevista com o Sr. Raimundo José Miranda de Sousa foi possivel perceber
outra nuance da figura do Festeiro e seu papel na sociedade dentro e fora da Festa. Segundo
ele, “fazer a Festa da trabalho demais. Vocé tem que viver em fungdo da Festa. Entdo vocé
ndo dorme direito [...] porque o Imperador tem que estar de pé antes de todo mundo”
(MIRANDA DE SOUSA, 2014). Tal entrevistado afirma ainda que, a relacdo do Imperador
“dentro ¢ fora das celebragdes em louvor ao Divino é extremamente destoante; durante a
Festa, todos conhecem tal figura, fora dela, depois que a agitacdo se passara, eles mal te
cumprimentam” (MIRANDA DE SOUSA, 2014).

Logo, é possivel apontar que, mesmo sendo a figura maxima da Festa, mesmo o
Imperador sendo a peca que integra demais personagens em uma espécie de rede, esse poder
é, estritamente, temporario. Assim, é possivel afirmar que nem tudo dentro dessa Festividade
é bonus. Existir-se-ia, pois, 0s dnus que também sdo expostos nas redes sociais. Neste ponto,
¢ importante exarar que, ao tratar-se da rede social em que as pessoas se expbem para
satisfazerem ou ndo o seu ego, ndo foi encontrada nenhuma postagem a qual néo
representasse de forma positiva o estar-vivendo a Festa. Apesar dessa auséncia do outro lado
festivo, sabe-se que ha fatalidades em detrimento da bebedeira e outras mazelas que néo séo
expostas. Assim, s0 foi possivel retratar a partir do uso de imagem, aquilo que, para 0s
participes, agregam valor imagético e social, e ndo o contrario.

Todavia, mesmo ndo sendo possivel alcancar tais publicacOes, sabe-se por exemplo
que, no ano de 2015, a ong em defesa dos animais, Unido Protetora dos Animais, UPA Piri
promoveu cartazes que demonstravam o estado de como os cavalos eram tratados durante a
Festa. Outro lado perceptivel também, foi o ndo-estar em Festa que pode ser retratado a partir

das redes sociais.
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Figuras de 43 a 45 — N&o-estar em Festa
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Fonte: FACEBOOK, 2015.

Com as postagens das figuras 42, 43 e 44 traz-se para a discussdo o sentimento de
pertencimento ou 0 ndo pertencimento para com as identidades culturais locais. Ndo é
possivel nem inteligivel afirmar que a comunidade pirenopolina em sua totalidade se veja
representada a partir da Festa. E fato encontrar cidaddos que residam em Pirendpolis e que
ndo se sintam em estado festivo ao passo que as celebracdes acontecem; para eles, a maxima
do evento é o feriado prolongado de uma semana em detrimento dos Festejos. Afirma-se
ainda, que tais moradores ndo necessariamente ndo teriam raizes genuinamente locais, como é
0 caso de Tobias de Pina, da figura 44, que é nascido no local, mas que nesse ano em
especifico, ndo sentiu vontade de comemorar e fora para Caldas Novas na semana das
Cavalhadas.

A fala de Tobias tras para a pesquisa uma perspectiva do que de fato é estar em Festa
ou ndo estar em Festa quando uma maioria esta. A partir da fala: “Que dia acaba essa festa do
Divino/Cavalhada pras pessoas voltarem a ser o que eram antes?”, aplica-Se justamente o
contexto de festejo popular medieval abarcado por Bakhtin (2013), quando o mesmo fala da
realidade festiva enquanto “a propria vida apresentada com os elementos caracteristicos da
representacdo” (BAKHTIN, 2013, p. 6). Na fala de Tobias possui duas realidades: a de quem
vive a Festa e de quem ndo a vive. Todavia, para a grande maioria que estd imersa no
cronograma das celebragdes do Divino, existe apenas uma realidade. Bakhtin, ao fazer aluséo

a quem vive o carnaval explica que
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enquanto dura o carnaval, ndo se conhece outra vida sendo a do carnaval. Impossivel
escapar a ela, pois o carnaval ndo tem nenhuma fronteira espacial. Durante a
realizacdo da festa, s6 se pode viver de acordo com as suas leis, isto é, as leis da
liberdade. O carnaval possui um carater universal, é um estado peculiar do mundo: o
Seu renascimento e sua renovacao, dos quais participa cada individuo. Essa prdpria
esséncia do carnaval, e os que participam dos festejos sentem-no intensivamente
(BAKHTIN, 2013, p. 6).

Em Pirendpolis, o carnaval é a prépria Festa do Divino e durante seu acontecimento, o
real para o pirenopolino é a Festa e ndo existe outra vida se ndo aquela. Nesse sentido, a Festa
do Divino ndo é uma mera exposicdo artistica ou teatral espetacular, uma concreta forma,
mesmo que finita da sintese da prépria vida e identidade cultural do pirenopolino. Ela néo se
representa simplesmente a partir de seus inimeros palcos espalhados em lugares diversos que
transcendem as espacialidades rurais e urbanas, mas torna-se a propria realidade do lugar,
onde ndo € a Festa que se representa, mas a vida do pirenopolino. “Uma outra forma livre da
sua realizacdo, isto €, 0 seu proprio renascimento e renovacdo sobre melhores principios. Aqui
a forma efetiva da vida € ao mesmo tempo sua forma ideal ressuscitada” (BAKHTIN, 2013, p.
6-7).

Por isso, para aqueles que ndo estdo nessa espécie de transi coletivo a realidade é
completamente diferente, pois, 0s mesmos estdo, de certa forma, externos a esse mundo. Tal
realidade é questionada também pela figura 42, onde Agnes reclama do assédio e a
libertinagem presente dentro desse universo festivo, no qual se “recebe cantada mesmo
tirando caca do nariz”. Existe ainda, paralelo a esse mundo, a realidade daqueles que, ao invés
de viver a Festa, vivencia a religido que ndo a cat6lica, como é o caso da figura 43. Assim,
tornou-se pratica comum das vertentes evangélicas elaborarem seus retiros e eventos a parte
para que seus fieis ndo fiquem expostos aos excessos que a Festa do Divino abarca.

Deste modo, tanto a identificacdo para com dada celebragdo, existe também o
sentimento de diferenca ou indiferenca que também estdo envolvidos no processo de
constituicdo das identidades, a media que, para identificar, € preciso que perceba também
aquilo que Ihe é diferente, reforcando assim, o principio de diferenciacdo em Stuart Hall
(1993). Logo, constata-se que a vivéncia da Festa ndo € algo universal em Pirendpolis, mas
que, de fato possui uma grande representatividade para significativa parte dos moradores

locais.
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Figuras 46 e 47 — ldentidades
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Fonte: FACEBOOK, 2015.

Desta forma, ao que concerne a representatividade da Festa enquanto parte da
identidade cultural pirenopolina, salienta-se ainda acerca desse Ultimo quadro de prints
retirados das redes sociais. Na figura 45 pode-se observar uma pequena chacota com relagdo a
espirito festivo pirenopolino. No quadro de noticia, configura-se algumas das mais singulares
e representativas manifestacdes culturais locais. De fato, ali estdo apenas algumas delas.
Contudo, pela ironia do post, faz-se mencdo ao lugar em que tudo é Festa. E em festa o
cidadao vive, fazendo de tal manifestacdo parte de sua identidade cultural.

Essa satira em que Sandra Anemberg apresenta um quadro em que existe uma festa
atrés da outra é a mais fiel representacdo do Homo Festivus (MAIA, 2002) pirenopolino; neste
lugar o calendario festivo é extremamente movimentado; de fato é festa atras de festa e, se
vive uma planejando a que esta por vir. A partir da participacdo do Projeto de Pesquisa “Artes
e Saberes nas Manifestagdes Catolicas Populares” UEG, que conta com o apoio da Fundagao
de Amparo a Pesquisa do Estado de Goids — FAPEG, conforme Chamada Publica n°
005/2012, foi possivel identificar que, os folides da Folia de Santos Reis, que acontece em
janeiro ja se articulam para percorrer a Folia de Sdo Sebastido, que por sua vez, programam
como participar das Folias do Divino, que precedem a Festa do Doce, em Lagoléandia, que

precede a Festa da Capela do Rio do Peixe, que acontece no mesmo més que a Festa do
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morro. Apesar de existir quem frequente todas essas festividades, é preciso ponderar que, a
presenca em uma festa, ndo necessariamente garante a participacdo e outra; os participes
variam, assim como as devocoes e 0s interesses.

Salienta-se, pois, que a representatividade e a visibilidade da Festa do Divino
desponta-se em detrimento das demais devido a espetacularizacdo e interesse das midias e 0
registro da mesma enquanto Patrim6nio Cultural Imaterial. De fato, ela possui um auge
festivo de 64 dias de duracdo. No entanto, a forca de tal vontade de representar aquilo que
sempre vivera, € tdo significativa, a ponto de que uma familia se articula para sair de
Pirendpolis rumo ao Rio de Janeiro para assistir, entdo o desfile do carnaval que representaria
as figuras Zezé di Camargo e Luciano, conhecidos conterraneos Meiapontenses.

Eis que no sambddromo ha um mascarado! E ele ndo compde o enredo artistico da
Escola de Samba Imperatriz Leopoldinense. As alegorias que remeteram a Festa do Divino,
seja nos cavaleiros, nos mascarados ou nas pastorinhas possuiam uma estética muito mais
espetacular do que, de fato caracteristica do lugar. Mas ainda assim, ali, no meio da multidao,
existia uma familia pirenopolina que independentemente de onde for, sempre carregando, seja
a partir das mascaras ou nao, a identidade cultural de sua terra. Toma-se ainda o exemplo, o
enredo retratado pela escola que, eram os cantores Zezé di Camargo e Luciano. Eles eram o
tema. Contudo, para que se representassem quem eles eram, era preciso, mesmo que de forma
breve, mostrar a Festa do Divino e o que tem nela. Porque, falar da Festa é falar daquilo que
0s representam.

Ainda sobre a figura 46 nota-se que ndo ha aquela necessidade de esconder a
identidade como é a tradicdo do mascarado. Ali, ap0Os retratar-se caracterizado enquanto
mascarado, todavia, sem a mascara, é perceptivel a extrema vontade de se mostrar aquilo que
os representam e onde eles estdo fazendo isso. Tal ato pde em guestionamento, mesmo que
retoricamente: qual é a realidade vivida em Pirendpolis na medida em que o pirenopolino
vivencia a Festa todos os dias do ano, seja a partir de brincadeiras como as Cavalhadinhas de
tantos fundos de quintais, seja a partir do preparo da mesma ou ainda no carnaval e néo
apenas durante os 64 dias expostos do Dossié do Iphan (2010)?

Deste modo, entende-se que a midia contribui de forma incisiva na divulgacdo da
cultura local, bem como funciona enquanto registro histérico devido a intensa conectividade e
velocidade em que divulgamos informagdes, ora seja sobre politica, ora seja sobre a Festa.
Entende-se aqui, que o ato de propagar tal imagem estd vinculada, pois, a necessidade de se
expor mediante de seus semelhantes, na esperanga de alimentar o ego e, a0 mesmo tempo

disseminar a cultura para as exterioridades.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao entender que cultura é uma lente pela qual enxerga-se 0 mundo a sua volta e que
existem inimeras lentes e angulos de interpretacdo desse mundo, recorre-se a Geertz (2008)
para sO entdo, propor o entendimento de que cultura é essencialmente semiotico. Logo, ao
que tange a essa compreensdo, o autor exara que o “0 homem é um animal amarrado a teias de
significados que ele mesmo teceu, assumo a cultura como sendo essas teias e a sua analise”
(2008, p. 4). Logo, ao olhar através das cameras e registrar uma determinada manifestacdo da
identidade cultural local dever-se-ia colocar que quem estd por tras dessa camera esta
tentando fazer senso desse objeto.

Contudo, o significado pode ou nédo ser desvelado dependendo de quem € o sujeito por
trds da camera, pois 0s simbolos se desvelam apenas para aqueles que possuem a vivéncia que
se traduz na linguagem interpretativa dos mesmos. Destarte, ao buscar a historicidade da
Festa foi possivel verificar que a mesma, de alguma forma, seja a partir das Cavalhadas ou do
culto ao Divino Espirito Santo possui um forte referencial ancestral em um mundo fisico
fragmentado, mas que faz-se materializar de forma concreta através da memdoria coletiva que
perpetua essa pratica através dos séculos criando um lapso temporal alheio a realidade
contemporanea.

Suas raizes medievais ndo apenas se fixaram em solo Ibérico como também criaram
um rizoma espalhando tal manifestacdo pelo territorio brasileiro afora. Suas praticas religiosas
e profanas persistiram os tempos e ressignificaram-se na medida em que encontraram solo
fértil em assimilacdo e identificagdo com esse sistema cultural que veio de fora, mas que
adentra a alma de tantos outros novos brasileiros. Logo, a persisténcia em alguns estados fora
mais frutifera do que em outros, exemple gratia o Estado goiano onde tal representacao cria
ndo apenas raizes, mas redes que atuam na dinamica social local, configurando-se em
Identidade.

Em Pirendpolis, essa Festa com caracteristicas de cultura popular extrapola a realidade
temporal e fisica da comunidade baseando-se na experiéncia religiosa e profana. Nesse lugar
singular onde as relacBes sociais se chocam diante do acontecimento festivo, € possivel
abordar elencar a partir da Festa como a mesma se articula, resolve problemas, lida com a
libertinagem, demarca limites e resolvem conflitos. Assim, € perceptivel que tal préatica
cultural € um momento necessario para Pirendpolis para que a sociedade comungue suas
igualdades e diferencas em meio & uma centralidade comum que é o culto ao Divino Espirito

Santo e todos os seus enredos e extensdes festivas resguardados no Dossié de registro da
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mesma como Patrimonio (IPHAN, 2010). As festividades, sejam elas de qualquer natureza,
sdo formas primordiais, marcante, da civilizacdo humana (BAKHTIN, 2013).

Contudo, ¢é notdrio também a necessidade de pensar tais acontecimentos a partir da
espera do Pds-Modernismo, onde conversam entre si 0S movimentos competentes a arte e
como a mesma se da na contemporaneidade, ora a partir do Pastishe, ora em forma de
Reminiscéncias Medievais ou até mesmo Medievalidades. Tais inferéncias dos novos
movimentos de apropriacdo do passado e execucdo do mesmo na atualidade faz-se ainda a
partir da utilizacdo da midia, que apesar de tratar-se de um fenémeno recente desempenhou
grande influéncia nas formas de representatividades atuais.

De fato, com a instrumentalizacdo do video para designios direcionados para 0s
documentarios, ou seja, seu emprego para registrar a Historia nos tempos atuais, mescla-se
elementos particulares da memoria e da oralidade, onde 0os mesmos compde um quadro
auxiliar na representagdo da atualidade de forma ndo tao oficial, “liberada, parcialmente,
desses arquivos escritos que muito amiude nada contém além de meméria conservada por
nossas institui¢des” (FERRO, 2010, p. 10-11). Entretanto, a produgdo audiovisual
desempenha um papel assiduo contrapondo-se com a Historia oficial, tornando os registros
midiaticos em método de anélise historica contemporanea.

Nesse sentido, ao percorrer a trajetéria histérica do cinema brasileiro e o modelo
coutiniano, entendeu-se que, enquanto “documento, o filme — seja ele oriundo do cinema ou
da televisdo — cria o acontecimento” (FERRO, 2010, p. 11). Assim, esse acontecimento que é
registrar a Festa possibilita uma percep¢do vivida da realidade experimentada na
espontaneidade do momento em que a cenas sao gravadas; seja qual for o olhar, se do Globo
Rural (1995), da Videofocus (1988), do Iphan (2008) ou da Morro Alto (2007), o valor
histéricos das imagens apresentadas em tais midias possui grande apego documental e
representativo para quem o produz e para quem o assiste.

Portanto, apds analise das quatro producbes audiovisuais que as traducdes em
representatividades obedecem uma ordem na relacdo produtor-cAmera-objeto-espectador. De
fato, quando Bernardet (2003) afirma que um dado grupo deveria ser o responsavel por
produzir seus proprios registros midiaticos, 0 mesmo possui razdo na medida em que apenas
quem esta imerso na cultural local, de fato, ser-se-ia capaz de captar aquilo que o representa.

Nessa perspectiva, foi possivel verificar nas citadinas produgdes midiaticas que
existem certa recorréncias de alguns enredos da/na Festa do Divino; a veracidade encontrada
em cada uma delas é condizente ao que o produtor vivencia durante o periodo de filmagem. O

que pode-se ponderar acerca dos documentarios tangencia as consideracfes finais dessa
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pesquisa em dois pontos principais: um seguindo a linha de pensamento de Bernardet (2003)
ao passo que as producdes feitas por pessoas que moram na cidade, de fato possuiam maior
significado representativo para os participes da Festa, como fora percebido a partir da analise
das filmagens da Videofocus (1988), da Morro Alto (2007) e em parte, na do Iphan (2008).

O segundo ponto das consideracbes é o que reflete sobre o carater de
instrumentalizacdo das produgfes audiovisuais no processo de perpetuacdo da identidade
cultural via memoria coletiva, principalmente nas producfes de 1988 e também na do registro
do Iphan (2008). Deste modo, destaca-se que a midia enquanto ferramenta de registro vivido
da manifestacdo é, largamente utilizada para ilustrar o que se tinha de Festa ideal.

Deste modo, ao casar a forma com Geertz (2008) entende cultura, e como Bernardet
(2003) trabalha questdes pertinentes da representatividade via midia, conclui-se a grande
importancia do registro mediatico sobre a Festa e principalmente sobre quem o faz, pois tais
midias serdo utilizadas para um processo de continuidades e descontinuidades da Festa e,
consequentemente, para que as mesmas possuam referéncias precisas do que é representativo
para 0 povo pirenopolino, tais producdes devem sim, serem produzidas por aqueles que

habitam o lugar.
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