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O divino retorno: uma abordagem
fenomenolc’)gica de fluxos identitarios
entre a religiéo e a cultura

José Rogério Lopes

O artigo analisa algumas transformacées ocorridas na tradicional Festa do Divino
Espirito Santo, realizada na cidade de Sao Luiz do Paraitinga, estado de Sao Paulo,
Brasil. Em janeiro de 2010, uma enchente atingiu a cidade, derrubando parte de
seu patrimonio cultural. Essa perda baixou a autoestima da populagio e varios
agenciamentos religiosos e de politicas culturais emergiram no processo de recupe-
ragdo da cidade. Através de uma abordagem fenomenoldgica, busca-se descrever e
analisar a dindmica desses agenciamentos na realizagio da Festa do Divino desse
ano, evidenciando os fluxos identitdrios que atravessam os campos da religido e da
cultura, buscando se sobrepor na producdo do evento.

PALAVRAS-CHAVE: patrimonio cultural, religiosidade, agenciamentos identitérios,
fluxos.

The holy return: a phenomenological approach of identity flows between
religion and culture ¢ The article analyzes some transformations in the tradi-
tional Festival of the Holy Spirit held in Sdo Luiz do Paraitinga, a small town in
the state of Sdo Paulo, Brazil. In January 2010, a violent flood destroyed part of
its built cultural heritage. That loss lowered the population’s self-esteem and many
religious and cultural-policy agencies emerged in the process of recovery. Through
a phenomenological approach, the article describes and analyzes the dynamics of
such agencies in that year’s Festival of the Holy Spirit, showing the identity flows
that cut across the fields of religion and culture, and their overlapping in the pro-
duction of the event.

KEYWORDS: cultural heritage, religiosity, identity agencies, flows.
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A FESTA DO DIVINO ESPIRITO SANTO
E AS MUDANCAS NO ESPIRITO DA FESTA DO DIVINO

A Festa do Divino tem uma tradicdo de mais de 200 anos em Sio Luiz do
Paraitinga, uma pequena cidade localizada no alto da serra do Mar, regido leste
do estado de Sao Paulo, Brasil. Nesse periodo, a festa vem sendo realizada regu-
larmente, com um intervalo de excecao entre 1918 e 1939 (J. Almeida 2001).!
Essa “antiguidade”, sempre enfatizada pelas pessoas do lugar, carrega marcas
identitarias profundamente relacionadas a regido, que ja foi uma das maiores
produtoras de café do pais, durante o século XIX, e a cidade, que preservou
dezenas de casardes imperiais e algumas igrejas do periodo.? A importancia
dessas edificacoes, algumas projetadas por Euclides da Cunha, fez a cidade ser
tombada pelo Condephaat® como patriménio histérico* estadual, em 1982.
Alia-se a essa antiguidade inscrita nos casardes, igrejas e festas, o fato de a
cidade estar incrustada no “mar de morros” que caracteriza a topografia desse
trecho da serra do Mar, entre o vale do rio Paraiba e o litoral norte do estado
de Sao Paulo. Dessa forma, o entorno da cidade € rico de paisagens naturais,
destacando-se a floresta remanescente de mata atlantica que hoje esta prote-
gida pelo Parque Estadual da Serra do Mar, criado em 1977.

A localizacao da cidade, relativamente isolada dos fluxos de modernizacao®
que se desenvolveram nas margens da rodovia Presidente Dutra, durante o

1 Agradecimentos ao CNPq e a Capes, pelo auxilio financeiro que subsidiou a pesquisa cujos dados
sao em parte considerados aqui, e aos colegas do Niicleo de Estudos da Religido (NER), da UFRGS, pelas
contribui¢oes na discussio desse artigo.

2 Destacam-se trés igrejas na paisagem da cidade: a igreja Matriz de Sao Luiz de Tolosa, na praca
Oswaldo Cruz, teve duas construcdes, a primeira — pela comunidade — no inicio do século XIX, e a
segunda, erigida pela elite agraria local, entre 1839 e 1900; a capela das Mercés, localizada na rua
Coronel Domingues de Castro, data do inicio do século XIX e foi erigida por uma devota local; a igreja
do Rosdrio, construcio em estilo neogético, localizada em um morro mais elevado que as demais,
datada de 1921 e erigida pela Irmandade de Sao Benedito, com recursos comunitarios (Toledo 2001;
J. Almeida 1987).

3 Conselho para o Desenvolvimento do Patrimoénio Histérico, Arquitetonico e Artistico do Estado
de Sao Paulo.

4 A concepgao de patrimonio histérico, ou histérico-arquitetdnico, explicita um modelo de “colecio-
namento de objetos materiais, cujo efeito é demarcar um dominio subjetivo em oposicao a um deter-
minado ‘outro’ [...] com o propésito de acumular e reter bens que sio reunidos” (Gongalves 2003: 22).
Geralmente, tal concepgio firma-se como categoria preservacionista (paradoxalmente moderna), com
delimitacoes relacionadas com a de propriedade. Todavia, pretende-se mostrar que os acontecimentos
aqui descritos levam a pensar sobre os limites e possibilidades de compreensao da vida social e cultural
que a concepcao de patrimonio provoca.

5  Aideia de uma cidade isolada dos fluxos de modernizacio, na sociedade contemporinea, pode
parecer paradoxal. Contudo, a referéncia a modos de modernizacio que operam por fluxos segue a
concepcao de Williams (1974), de que os fluxos ndo tém sequéncia. Assim, mesmo situada préximo
da rodovia que liga os dois maiores pélos de desenvolvimento do pais (Sao Paulo e Rio de Janeiro),
e “integrada com os meios mais modernos de comunicagio existentes em nosso pais — [continua]
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século XX, permitiu a manutengio de seus tracos tradicionais, configurados
em um ambiente cultural de expressiva formagio caipira, segundo Brandao
(1983, 1995),° onde a presenca irregular de missionarios catélicos, até o fim
do periodo imperial, influenciou a difusdo de uma “cultura biblico-catélica”
(Brandao 1986) que se manifesta na crescente exteriorizacdo da fé, em mode-
los devocionais diversos. Um desses modelos, segundo Hoornaert (1983), se
organizou em torno da devocao e das festividades ao Divino Espirito Santo.”

Apesar da percepcao valorativa inscrita na “conaturalidade entre o tema do
Espirito Santo e a religido popular”, para esse autor, importa aqui destacar que
a Festa do Divino, em Sao Luiz do Paraitinga como em outras localidades (Leal
1994; Abreu 1999; Jurkevics 2005; Peixoto e Neto 2006; Ferretti 2007; Santos
2008), sempre foi organizada em um campo de tensdes entre a populagio
local e as representacoes eclesiasticas, oscilando em referéncias hierarquicas
ora mais, ora menos controladas pelas tltimas.

Outro aspecto a aproximar analiticamente as festividades ao Espirito Santo
estd em que a importancia do evento assenta-se na sustentacio de uma rede
de relacoes entre pessoas, grupos familiares e bairros rurais da regidao. Essa
rede facilita agenciamentos de recursos sociais diversos, para além da esfera
religiosa (Gongalves 2002; Perez 2000; M. Silva 2000; Leal 1994; Brandao
1978), e ultrapassa em muito os limites do municipio, estendendo-se para os
municipios vizinhos e, dai, até o vale do Paraiba e o litoral norte do estado de
Sao Paulo. Boa parte dessas relagbes se reforca, durante todo o ano, pela pere-
grinagao da Folia do Divino.*

como a Internet, TV a cabo —, é inegavel o quanto ainda impera um modo de vida singular em localida-
des como Sao Luiz do Paraitinga, em uma posi¢ao totalmente diferente daquela pregada como moderna
pelos grandes centros” (Santos 2008: 3).

6  Essa formacao caipira € tao evidente, ainda hoje, em virios tragos constitutivos da vida coletiva, na
cidade e em sua zona rural, que alguns atores culturais locais estao organizando um dossié para solicitar
o tombamento dessa cultura imaterial, junto ao Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional
(IPHAN). O interessante dessa iniciativa ¢ que ela surgiu como estratégia de enfrentamento ao plantio
extensivo de eucalipto que a empresa VCP — Votorantin Celulose e Papel promove no municipio, desde
final da década de 1990.

7 Segundo Hoornaert (1983), a devogdo ao Espirito Santo escapava ao controle da Igreja, no periodo
colonial, devido ao seu carater inspirador, emocionante e animador, que “se comunica através de uma
experiéncia de vida e ndo tanto através da palavra”. As diversas e grandiosas festas ao Divino Espirito
Santo que surgem nos periodos colonial e imperial ganharam tanta aceitacio que algumas permanecem
grandiosas até hoje. “O tema do Espirito Santo fugiu a manipulagio pelo poder dominante e emergiu
com as manifestagoes sempre mais evidentes da religido popular em tempos recentes. A rapida aceita-
¢ao — por parte do povo — da experiéncia extatica cultivada em cultos sobretudo pentecostais demonstra
que sempre houve uma conaturalidade entre o tema do Espirito Santo e a religido popular: o Espirito
Santo se ‘manifesta’ pela expressiao corporal, meio de comunicacao préprio dos oprimidos aos quais a
expressao verbal esta sendo negada” (Hoornaert 1983: 346).

8  Trata-se de um grupo votivo de devogio ao Divino Espirito Santo, com formagio semelhante as
Folias de Santos Reis e mantido pela coordenacio da festa de cada ano, que “esmola” por toda a regiao,
pousando em lugares e periodos especificos durante sua peregrinagido. A cada pouso, [continua]



342 ¢ JOSE ROGERIO LOPES etnogréfica + junho de 2012 + 16 (2): 339-364

O evento tem duragdo de duas semanas, realizando-se no periodo das
celebragoes de Pentecostes” — datagdo que oscila no calendario litargico das
celebragbes oficiais da Igreja Catélica — e é composto de uma diversidade de
atividades. A primeira delas é a procissao das bandeiras, ocorrida na primeira
sexta-feira da festa. Nesse cortejo, o paroco local abencoa a bandeira do casal
de festeiros do ano, que € nova, e inaugura o Império do Divino.'* No sabado,
ocorre o Encontro das Bandeiras, um cortejo que se inicia na casa dos festei-
ros e segue até a praga Teodoro Coelho, em frente ao hospital, onde antigos
festeiros, juntamente com o casal de festeiros do ano, reinem suas bandeiras
particulares e dali seguem até o Império, onde a bandeira do ano fica em
exposicdo. No domingo, ocorrem duas missas na igreja Matriz e, ao final da
tarde, sdo coroados o rei e a rainha da festa (reis congos), figuras simbélicas
que participam dos principais rituais processionais. Depois, hd um novo cor-
tejo com esses atores, o paroco, membros de irmandades locais e a banda de
musica da cidade segue até o Império do Divino, onde se encerra. Segue-se
uma semana de rogagao de ladainhas, pelas manhas, e novenas diarias, as
noites.

O segundo sabado da festa amanhece com alvorada de rojoes, seguida pela
distribuicdo do afogado a populacao, no almogo. A tarde, ocorre uma apresen-
tacdo da cavalhada, um auto de cavalaria que dramatiza a vitéria de Carlos
Magno sobre os mouros. Na praca Oswaldo Cruz, durante a mesma tarde,
bonecos gigantes saem para brincar com as criangas do lugar. Nesse dia, nao
ha missa na programagao oficial, evidenciando um tempo de excecdo, profano,
em meio das celebracgoes.

[continuacdo]| a Folia atrai centenas de pessoas, que reproduzem o espirito da festa em comemoracoes
locais, fazendo doacoes diversas, em espécie ou dinheiro, que serao revertidas para a Festa do Divino,
em geral na distribui¢do do afogado — cozido de carnes e batata servido no almogo do sibado final da
festa — ou de café com pagoca que ¢é servido a populacio e seus visitantes, durante o periodo. Estudos
detalhados dessa manifestagio estdo elaborados nas obras de Veiga (2008), Jaime de Almeida (2001,
1987) e de Brandao (1981, 1978). Para andlise de manifestacoes correlatas, no ciclo devocional do
Divino Espirito Santo, ver Ferretti (2007), M. Silva (2000), Leal (1994).

9 “No Velho Testamento, Pentecostes era a festa judaica de colheita do trigo (Chawuot), celebrando
sua maturacio e colheita sete domingos ou cinquenta dias apds a Pascoa, com oferendas e sacrificios.
Na histéria biblica, foi num domingo de Pentecostes que a Virgem Maria e os doze apdstolos de Cristo
receberam o Espirito Santo sob a forma de ‘linguas de fogo’ e, falando em numerosas linguas, dispersa-
ram sua fé pelo mundo. Para os cristdos, esse ¢ o marco de fundagio da Igreja Catdlica e de sua didspora
evangelizadora pelo mundo” (Veiga 2008: 136).

10 Império é o nome dado aos locais de guarda e exposicdo publica dos santos padroeiros das festas,
na regido. Em geral, esse nome ¢ mais utilizado nas festas dedicadas ao Divino Espirito Santo e origi-
nalmente designava a prépria festa (Abreu 1999), mas ja constatei seu uso para designar os locais de
guarda de outros santos, em festas locais. Nesse recinto, ricamente decorado em tons de vermelho e
dourado, fica exposta também a bandeira da festa do ano. Ali, os devotos podem fazer visitagao, rezar,
pagar promessas, além de se receberem santinhos da festa ou um saquinho com “sal do Divino”, que se
acredita ser abengoado e portador de satide quando utilizado nos alimentos.
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Nos intervalos dessas atividades, a praca e as ruas da cidade, até o mer-
cado municipal, costumam ficar lotadas de pessoas circulando, entre encontros
familiares e de amigos para comer, beber e conversar, ou para assistir as apre-
sentagdes dos grupos devocionais de mogambiques, congadas e folias de reis,
tanto os da cidade quanto os grupos convidados de outros locais.

O domingo também amanhece com alvorada de rojoes, mas a sequéncia de
rituais e atividades que se desenrola na cidade ¢ bem mais intensa. Sao trés
manifestacoes importantes: o cortejo do Divino, as 10 horas, que traslada o
andor do Divino do Império até a igreja Matriz, onde se realiza uma missa; a
procissio do Mastro, as 12 horas, que traslada um mastro com a bandeira do
Divino, da igreja Matriz até o adro da igreja do Rosario, onde o mesmo ¢ fin-
cado; a procissao do Divino, as 18 horas, que sai da igreja Matriz com o andor
do Divino e de alguns santos patronos de irmandades da cidade, percorrendo
as principais ruas do centro histérico da cidade, até retornar para a mesma
igreja, onde se realiza a missa de encerramento da festa, com o antncio dos
festeiros do préximo ano. Essas manifestagoes centrais produzem uma gradual
efervescéncia nos circuitos festivo-religiosos realizados no dia e condicionam
o0s outros circuitos secundérios do evento, religiosos ou seculares, em suas dina-
micas.'" Um deles é o relacionado as apresentagdes dos grupos devocionais ja
citados. Siao dezenas deles, cantando e tocando seus instrumentos em cadén-
cias e ritmos os mais diversos, pelos lugares centrais da festa: em frente ao
Império (parada inicial obrigatéria para todos) ou a igreja Matriz, na praca
Oswaldo Cruz, no mercado (ocasionalmente), nas ruas do centro histdrico e
durante os cortejos e as procissoes.

O ambiente audiovisual da festa proporcionado por essas atividades ¢ acres-
cido de uma rica decoragao, por todo o centro histérico e arredores da cidade,
que inclui corddes de bandeirinhas coloridas espalhadas dos coretos das pragas
até os postes e pelas ruas, além de bandeirolas e flaimulas vermelhas enfeitando
as janelas dos casardes e das casas, faixas e aderecos nos postes, com iconogra-
tias do Divino Espirito Santo.

Esse retrato sucinto da festa'? caracteriza um modelo que predomi-
nou durante décadas, no século XX, oscilando pouco em sua organizagio e

11 Nesse periodo, em recantos mais afastados do centro histdrico, é possivel presenciar a realizagio
de dangas de jongo e lundu, inclusive, como algumas que presenciei entre 1986 e 1992.

12 Enfatizo que esse esboco do evento nao tem pretensdo de se assumir como etnografia, mas, sim,
de evidenciar a correlacdo entre as manifestagbes que o compoem e os lugares patrimonializados da
cidade, configurados em circuitos. Nesse sentido, denomino como circuito um trajeto especifico demar-
cado pela movimentagao de atores significativos na produgio de um evento festivo. No caso em anilise,
os circuitos que demarcam os cortejos processionais ocorridos na festa estio relacionados aos eventos
originais que compdéem o imaginario devocional ao Divino Espirito Santo e seus desdobramentos his-
toricos. A esse respeito, ver Abreu (1999), Gongalves (2002), Santos (2008), Carvalho (2008).
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programacao.'? Enquanto a manutencido do modelo de organizagio restringia
os espacos de negociagao de influéncias exégenas ao evento, que era geralmente
sustentado por argumentos de identidade reconhecidos localmente, a manu-
ten¢do do modelo de programacio exteriorizava uma recorréncia de manifes-
tacoes legitimadas pela autenticidade,'* amplamente reproduzidas pelos meios
de comunicacdo que cobrem o evento.

Assim, durante muito tempo a festa reproduzia Nnao somente as suas mani-
festagoes tradicionais, sendo também uma ordem de relagbes especializadas
entre os atores locais, dispostas em uma hierarquia coletivamente estabelecida
e legitimada, na qual a negociacio constante entre os atores institucionali-
zados eclesiais e leigos orientava as pautas de acdo do projeto de promogao
do evento, mesmo que tensionada por conflitos constantes. Na auséncia de
agenciamentos exégenos desagregadores, as tipicidades caracteristicas de um
mundo pressuposto (Schutz 2003) das manifestagoes religiosas tornavam
recursivas as finalidades definidas pelos agenciamentos endégenos.

Porém, algumas mudancas aconteceram nesses modelos, nas ultimas
décadas, promovidas ora pela imposi¢io constante de agenciamentos exégenos
—na década de 1990, evidenciou-se progressivamente uma exposicao midiatica
de algumas manifestagoes religiosas e culturais da cidade, como a Festa do
Divino, as atividades da Semana Santa e o Carnaval, e desde 2002, quando a
cidade é elevada a condigdo de estancia turistica,'” o assédio regular de visitantes
provocado pela exposicio midiatica aumentou consideravelmente, impondo a
necessidade de incorporar inovagoes na gestido dessa realidade (Santos 2008)
— ora negociadas por padres que se sucederam na paréquia, ap6s o afastamento
por idade do antigo monsenhor no cargo, em meados da década de 1990.

13 A festa é organizada por um casal de festeiros escolhido ou indicado pelo paroco local, que convida
outras pessoas a se responsabilizarem por elementos parciais da festa, formando uma comissio que,
ao final do evento, presta contas ao paroco. A tradicao de realizacdo da festa reproduz-se nos seus ele-
mentos, apesar de variarem os atores das comissoes encarregadas pelos mesmos, a cada ano. Assim, a
decoracio da festa, sobretudo do andor e do Império do Divino, esteve a cargo de uma professora local
durante décadas. Da mesma forma, o cozinheiro responsavel pela preparacao do afogado, os novenei-
ros, 0 maestro que ensaiava o coral que cantava em latim nas missas, as mulheres que organizavam as
secoes dos anjinhos nas procissoes, os responsaveis das irmandades religiosas locais pelos andores de
seus santos, o maestro da Corporacio Musical Sao Luiz de Tolosa e formador da banda que acompa-
nha as procissoes, além dos mestres dos grupos devocionais convidados a se apresentar na festa, foram
invariavelmente os mesmos durante anos. Nesse sentido, a trajetoria histérica da festa produziu uma
especializacio de saberes e fazeres entre alguns atores legitimados, formando eles um ntcleo duro da
produgdo dessas manifestacoes.

14 As concepcoes locais de autenticidade, partilhadas entre agentes eclesidsticos, do poder publico,
historiadores e membros de irmandades locais, assentam-se em registros da antiguidade ou fundacao
da festa (sua origem), enquanto as concepgoes de identidade sio amplamente reconhecidas pela popu-
lagdo como registros de acoes tradicionais, pela imersiao na rede de relagdes que se forma em torno do
evento, durante todo o ano (sua manutenc¢ao ou continuidade).

15 Lei Estadual de Sao Paulo n.° 11.197, de 5 de julho de 2002.
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Essas ultimas, também sentidas em festas de cidades vizinhas no mesmo
periodo (A. Silva 2009), deveram-se a introducio de praticas e representacoes
religiosas influenciadas pelo Movimento da Renovacao Carismética, ou pela
formacao conservadora e reformista de alguns padres, que nio se correspon-
diam ou reconheciam com as tradigoes religiosas da populacio local.

Em 2010, a realizacdo da festa anunciava a tensa continuidade desses ele-
mentos, até que dois fatos mudaram o curso dos acontecimentos. Primeiro,
uma mudanca na ordem das relagdes especializadas dos atores, devido a que
alguns sujeitos locais tiveram projetos de Pontos de Cultura'® aprovados em
editais do Ministério da Cultura (MINC), em 2009 e 2010. O segundo refere-
-se a uma enchente do rio Paraitinga, que margeia todo o centro histérico da
cidade, ocorrida nos primeiros dias de 2010. Nessa “enchente histérica”, o rio
subiu mais de dez metros acima de seu nivel regular, cobrindo quase todo o
centro histérico e provocando desabamentos de vérios casaroes, além da igreja
Matriz e da igreja das Mercés (figura 1).

e

Figura 1 — A igreja Matriz desabando com a enchente.
Fonte: disponivel em <http://virgula.uol.com.br/ver/noticia/news/2010/01/03/234310-imagens-mostram-o-

tamanho-da-destruicao-em-sao-luiz-do-paraitinga> (acesso em 20/5/2010).

16 Os Pontos de Cultura sio estabelecidos em municipios do pais segundo projetos apresentados
por atores culturais aos editais do Programa Cultura Viva do Ministério da Cultura. “O Programa
Cultura Viva é concebido como uma rede organica de criagio e gestio cultural, mediado pelos Pontos
de Cultura, sua principal acdo. A implantagio do programa prevé um processo continuo e dindmico e
seu desenvolvimento ¢ semelhante ao de um organismo vivo, que se articula com atores pré-existentes.
Em lugar de determinar (ou impor) a¢oes e condutas locais, o programa estimula a criatividade, poten-
cializando desejos e criando situagdes de encantamento social” (disponivel em <http://www.ipecpes-
quisas.org.br/usuario/GerenciaNavegacao.php?caderno_id=396&nivel=3>, acesso em 12/7/2010).



346 ¢ JOSE ROGERIO LOPES etnogréfica + junho de 2012 + 16 (2): 339-364

A enchente, sobretudo, foi um fator importante de mudancas na festa de
2010, porque reforcou elementos do imagindrio religioso local relacionados a
outros desastres do passado. Assim, era comum ouvir pessoas da cidade estabe-
lecendo comparacdes desta enchente com outra, “histérica” também, ocorrida
em 1863, quando “as dguas do rio Paraitinga chegaram até o segundo degrau
da igreja Matriz”. Sobre a relagio entre este desastre ambiental e o imaginario
religioso, Jaime de Almeida escreve:

“E voz corrente que a grande inundagio de 1863 ocorreu logo depois
que o delegado de policia prendeu um grupo de folides do Divino que, sem
a devida autorizacao, esmolava pelas ruas da cidade. O edificio mais impor-
tante destruido pela enchente foi justamente a cadeia” (2001: 84).

A catastrofe natural de 2010 teve ampla cobertura jornalistica nos meios
de comunicagio nacionais, gerando uma série surpreendente de manifestacoes
solidarias, que foram de visitagdes de apoio de personalidades midiaticas até
a realizagio de varios shows ou eventos promovidos por instituicoes, artistas e
jogadores de futebol, visando arrecadar fundos para a reconstrucio da cidade
ou o atendimento das pessoas e familias mais atingidas. Durante os primei-
ros meses ap6s a enchente, era comum ver grupos organizados de denomi-
nacoes religiosas, torcidas organizadas de futebol, instituigoes filantrépicas,
entre outros, visitando a cidade e prestando auxilio na limpeza da mesma, no
atendimento de familias desabrigadas e de criangas, na reorganizacao do lugar
ou na reconstrucao de prédios.

Evidentemente, os estragos causados pela enchente!” afetaram a autoestima
da populacio, gerando um clima de desconsolo e abandono generalizado, que
foi agravado pela demora das intervengdes governamentais em prover os recur-
sos necessarios para o restabelecimento das relagoes cotidianas, em condicoes
dignas. Por outro lado, o desabamento dos lugares centrais de realizacdo dos
rituais da Festa do Divino, como a igreja Matriz, gerou um debate extensivo na
populagio sobre a plausibilidade de sua realizagao, nesse ano. Esse é o contexto
em que descrevo as manifestagoes ocorridas no periodo central da festa.

O DIVINO RETORNO: REGISTROS ETNOGRAFICOS DE UMA FESTA RENOVADA

Desde a chegada a Sdo Luiz do Paraitinga no dia 20 de maio, a noite, era per-
ceptivel um espirito que tomava conta da cidade. A praga Oswaldo Cruz estava
toda decorada com bandeirinhas vermelhas e via-se uma cobertura de lona

17 Outros registros imagéticos dos estragos causados pela enchente podem ser visualizados em sitios
diversos na web, através de uma busca na plataforma Google. Conferir, por exemplo, <http://www.oeco.
com.br/fotografia/23433-sao-luis-do-paraitinga>.
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armada em frente ao coreto, formando um corredor em dire¢do dos escombros
da antiga igreja Matriz. Flamulas vermelhas com a iconografia do Divino esta-
vam debrugadas nas janelas dos casarées, por todo o centro histérico, como
se estivessem comemorando a conquista de ainda estarem de pé, depois da
enchente que derrubou vérios deles, e a propria igreja.

Entre atividades e sensagoes que compdem o ambiente da festa, havia
muitas pessoas circulando apressadas de um lugar para outro. As do lugar
ajustavam os altimos preparativos dos lugares da festa, enquanto as de fora
simplesmente circulavam curiosas de ver os estragos que a enchente deixou
pelas ruas e casaroes.

Reencontramos pessoas conhecidas e os assuntos das conversas que se
desenvolveram até tarde da noite tinham dois temas que sempre se alternavam
ou complementavam: a reconstrucao da cidade, depois da enchente, e a “volta
as origens” da Festa do Divino. De tanto ouvir essas referéncias associadas dis-
cursivamente, ndo havia como deixar de pensar no quanto a memoria coletiva
¢ ativada conscientemente em situacoes de desagregacio — imagindria ou real
(Halbwachs 1990) —, como a causada pela imensa enchente, no inicio do ano.'®

A manha da véspera da festa, no dia 21, expde mais personagens e situagoes
que convergem para a sua organizagio e se intensificam durante todo o dia.
Caminhoes e funcionarios da prefeitura local circulam pelas ruas, dando os
Gltimos ajustes na infraestrutura do evento, que ganha forma, intensidade e se
mostra mais visivel. Circulo entre lugares e pessoas que organizam e efetuam a
festa, e vou percebendo suas permanéncias e mudancas, em relacio as edicoes
anteriores. Além da ji mencionada cobertura armada na praga, que substitui
o espaco da igreja Matriz, a interdicdo da rua que liga a rodoviaria ao centro
histérico, em funcido de um deslizamento de terra, leva os organizadores a
transferirem o local de distribui¢io do afogado para o mercado municipal.
A tltima vez que isso aconteceu foi em 1980 e o retorno da atividade ao lugar
foi o fator inicial a produzir um clima de retorno as origens.

Complementando esse clima, por todos os cantos da cidade hé fotografias
expostas com referentes da memoria coletiva, em imagens dos casardes derru-
bados, de festas antigas, de pessoas conhecidas ja falecidas, das vérias paisa-
gens que a praga ja assumiu no passado, além de outras situagoes.

18 Segundo Halbwachs (1990), a memoria reproduz simbolicamente significados partilhados e
vivenciados por grupos, comunidades e sociedades, de forma a dotar de sentidos os acontecimentos
histéricos e permitir a incorporacio de conceitos na experiéncia coletiva. Nesse sentido, memoria e
imaginagido operam regularmente contracées uma sobre a outra, como ja indicou Deleuze (1988).
Buscando interpretar essas contragdes, Santos descreve: “Jean Duvignaud, comentando o texto de
Halbwachs, constata, a partir dessa discussao, a distin¢do entre a ‘memoria histérica’ formada pelos
fatos do passado construido a partir do presente, e a ‘meméria coletiva’ que traz um aspecto mais
magico a este mesmo passado. A festa permite a construgdo dessa memoria coletiva e também acaba
influenciando diretamente a histéria do local no qual se realiza” (2008: 17).



348 ¢ JOSE ROGERIO LOPES etnogréfica + junho de 2012 + 16 (2): 339-364

Em meio a essa imagética da memoria que se mistura com a “decoracao” da
festa, a imagem da igreja Matriz ¢ um icone recorrente. E se hoje a igreja esta
em escombros, vai se evidenciando nessa imagética da memoria a importancia
que esse espago possuia, e possui, como referente que projeta um “imaginario
coletivamente significante” para a identidade do lugar, um “nés” a maneira
meadiana (Mead 1982)."°

Entre outras referéncias dessa imagética da memoria que gravitam em torno
da igreja, o tapume que cerca a obra de reconstrugdo da mesma foi todo pre-
enchido com desenhos pintados por alunos das escolas do centro da cidade
(figura 2). O tema desses desenhos é a prépria igreja, de forma que seus escom-
bros estao literalmente cercados de imagens do que ela ainda significa para as
pessoas do lugar, em sentidos figurados diversos, que se intercalam horizon-
talmente com os logotipos do Instituto do Patriménio Histérico e Artistico
Nacional (IPHAN), e da empreiteira Biap6, que assumiu o projeto de recons-
trugao da igreja.

Outros referentes importantes dessa imagética estao localizados no mercado
municipal e no Império. No mercado, uma exposicao de fotografias coloridas
de Rosa Gauditano, sobre aspectos da Festa do Divino de 1984, plotadas em
painéis plésticos, recria o ambiente festivo de “antigamente”, também com-
posto pelas bandeirinhas vermelhas distribuidas entre o telhado e uma grande
barraca armada no seu interior, para a distribuicio do afogado. No Império,
um grande quadro com a fotografia da igreja Matriz esta exposto no espago de
um altar central, antes ocupado pelo andor do Divino Espirito Santo.

Essa disseminacido de uma imagética?® que refor¢a a meméria local nos
lugares de sociabilidade da festa, enfatizando elementos de tradicdo, vai

19 E se Mead expoe esse “nds” na forma de um “outro generalizado, ou organizado” (1982: 184),
que permite aos self individuais desenvolver um centro de atividades, ou estrutura de atitudes, nas
interagoes sociais, ¢ também verdade que os objetos que formam o ambiente dessas interacoes podem
se assumir, ou serem apropriados, nas identificagoes dos outros com quem interagimos, assumindo uma
centralidade como mediacdo, em alguns casos, pelo cariter significativo que propiciam a organizacao
das mesmas interagoes. Esse é o caso da igreja Matriz de Sdo Luiz do Paraitinga, como pude verificar,
mesmo antes da festa, em varios depoimentos de sujeitos da cidade entrevistados por emissoras de
televisao, logo ap6s a queda da igreja, durante a cobertura que realizaram da enchente.

20 O termo imagética busca imprimir um carater substantivo ao conjunto de imagens que se entrelaca
e gravita em torno de determinadas praticas religiosas e vivéncias devocionais contemporaneas. Bus-
cando superar a importancia secundaria atribuida ao uso das imagens no entendimento do fenémeno
religioso, tratando-as regularmente como um registro simbodlico que se reproduzia desde praticas e
estratégias institucionais de evangelizacio ou difusdo doutrinal das denominagoes religiosas, a con-
cepcao de imagética religiosa, ou devocional, requer reconhecer um carater presencial as imagens, na
contemporaneidade, que extrapola a impressao de um registro simbélico produzido fora delas, para,
a seguir, interpretar essas presencas como constitutivas de redes de sentido, organizadas em torno de
determinadas devogdes e praticas religiosas. Assim, as imagens religiosas e devocionais existem como
suporte ritual de demarcacio social, uma espécie de geografia do sagrado ou, ao menos, das experiéncias
religiosas vivenciadas pelas pessoas em determinadas situagdes (Lopes 2010).
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Figura 2 — Desenhos no tapume em torno da igreja Matriz.
Fonte: Arquivo do autor, 2010.

constituindo uma convergéncia identitaria que agencia a religiosidade e a cul-
tura locais. Se tal convergéncia de elementos festivos, religiosos e culturais era
agenciada inconscientemente na organizacio de festas anteriores, em 2010 ela
produz uma sintese original, nesse contexto, como nas missas que encerram os
cortejos processionais dos rituais da festa, no sibado e no domingo, quando a
liturgia dos cultos é acompanhada por corais e muisicos que entoam cangdes
tipicamente “caipiras”, ou do cancioneiro popular devocional, como “Os devo-
tos do Divino” ou “Célice bento”.?!

Durante todo o dia, essas percepcoes se reforcam nas visitas que fazemos
em casas de moradores locais, para realizar entrevistas ou encontrar pessoas

21 As edicoes anteriores da festa realmente ndo tinham esse carater popular expresso na liturgia dos
rituais. Até 1988, inclusive, as liturgias das missas de festas do Divino que acompanhei, na cidade,
eram todas cantadas em latim, por um coral que se prostrava no mezanino anterior superior da nave
da igreja Matriz. Esse elemento ortodoxo do ritual foi substituido pelas liturgias acompanhadas de can-
ticos evangelizadores de orientacdo reformista, como se verificou ocorrer nos centros urbanos do patfs,
desde o final da década de 1980, e que predominavam até a festa de 2009, em que pesou a influéncia
ocasional dos carismaticos, que renovaram a liturgia das missas com suas cangdes em estilo gospel.
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conhecidas. As casas geralmente estio em reformas, propiciando propésitos
para conversar sobre a reconstrucao da cidade e “da vida”, ou sdo depositarias
de materiais e recursos diversos que seriam utilizados na festa, motivando con-
versas sobre sua organizacio ou o carater extraordinario do evento que inverte
o cotidiano das pessoas e familias.

Entre tais visitas, alternamos a orientagao do olhar que observa para outras
particularidades ainda nio percebidas. Isso possibilita encontrar indicios de
outras presencas religiosas nessa festa devocional catdlica, que gravitam em
torno dos temas recorrentes ou predominantes na situacdo pesquisada, ou se
apropriam do imagindrio coletivo que ali se refaz, pela convergéncia dos fato-
res ja esbocados. Nesse momento, destacaria trés deles. O primeiro se refere
a cartazes espalhados em murais da cidade, produzidos pela Igreja Universal
do Reino de Deus, onde constava uma evocagdo provocante, em caixa alta
— “Deixa Deus guerrear a sua guerra” —, complementada por consideracoes
textuais sobre a importincia de confiar a Deus a resolugido da desagregacao
conflitiva que a sensagdo de abandono e perda produz na vida coletiva e na
autoestima dos individuos. Essa evocagao era acompanhada de informes sobre
locais e horarios de cultos, na cidade.

O segundo é um folheto dobravel em trés abas, produzido pela Primeira
Igreja Batista, da cidade de Sio José dos Campos, e distribuido pelas casas e
lugares publicos. Na aba da frente se destaca a frase “Deus ama essa cidade,
mas ama ainda mais vocé!” A segunda aba, interna, traz o seguinte enunciado:

“A reconstrugdo e restauracdo completa da cidade levara alguns meses,
talvez anos. Dependerd de muito dinheiro e trabalho. Porém para dar ini-
cio na reconstrucdo de sua vida basta vocé olhar para Jesus e dizer: sim, eu
aceito como meu Gnico Senhor e Salvador. Ele vird com seus bragos de amor,
o abracara e iniciard uma grande obra em sua vida.”

Muito providencialmente, a terceira aba, externa, trazia a foto de uma
janela tipica dos casardes da cidade, utilizada recorrentemente em quadros de
pintores locais e em produtos artesanais vendidos em lojas locais. Por fim, a
aba que fazia o anverso do folheto, quando fechado, trazia convites para assis-
tir “o programa da Igreja na TV Bandeirantes, aos sdbados, as 10h”, e o site da
Igreja na web.

O terceiro ¢ um folheto, também dobravel em trés abas, produzido e distri-
buido pela denominagéo religiosa Testemunhas de Jeova. Trata-se de um tipico
folheto de divulgagido dessa denominagio religiosa, mas selecionado também
providencialmente para a situacdo. Na aba que abre o folheto, lé-se o titulo:
“A Vida num Pacifico Mundo Novo”. Nas abas internas, um longo texto com-
posto de excertos de passagens biblicas do Génesis (1:28), do Apocalipse
(21:4), dos evangelhos de Pedro (3:13), Isaias (65:17; 55:11; 2:4; 33:24),
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Mateus (6:9), Miquéias (4:4), Jodo (17:3), e dos Salmos (89:36; 37:29; 67:6;
72:16), discorria sobre a razdo para ter esperangas em um mundo novo, frente
a experiéncia desagregadora das realidades de hoje.

Dessa forma, outros agenciamentos religiosos efetuados na festa** também
articulavam os temas recorrentes da reconstrucio (da cidade e “da vida”) e da
volta as origens, assim como os elementos convergentes em torno da sintese
entre festividade, religiosidade e identidade, em contextos de desagregacao
imagindria e concreta da vida coletiva.

O encontro desses indicios reforgou uma pratica de coleta de folhetos distri-
buidos nesses eventos, que aprendi a considerar desde a experiéncia de campo
na festa do Cirio de Nazaré.?® E essa pratica se mostrou provocativa de novas
apreensdes em Sao Luiz do Paraitinga. Assim, quando estava coletando um
desses folhetos jogados no chao, fui abordado por um conhecido local, que
¢ promotor publico em Taubaté, uma cidade préxima. Indagando-me se eu
estava limpando a cidade, comegou a expor a possibilidade de realizar outras
formas de auxiliar a cidade, em suas necessidades atuais. Ele havia criado,
juntamente com outras personalidades locais, uma associacdo que objetivava
auxiliar a reconstrucio das casas das pessoas pobres que haviam sido derruba-
das pela enchente, e precisavam de doagoes. Embora ja conhecesse a iniciativa,
através de matérias de jornais publicados em edicoes online, impressionou-me
a sua disposicao para abordar diversos conhecidos durante todo o periodo da
festa, sobretudo porque ele estava se recuperando de um sério acidente de
motocicleta que sofreu na estrada de Taubaté para Sido Luiz do Paraitinga,
justamente no periodo posterior ao da enchente, em que atuou ativamente no
cuidado & populagido mais afetada.

A festa adquiria, com esse e outros agenciamentos similares, um carater
ampliado de evento solidario,** pela negociagao entre atores endégenos e exo-
genos ao lugar, na apropriacdo de recursos para a reconstrucao da cidade.

22 Aqui, exponho um cariter dos agenciamentos religiosos sobre a festa que é decorrente de tenta-
tivas de resgatar a autoestima da populagio local. Entretanto, esses agenciamentos religiosos operam
também outras influéncias sobre a populagio e a festa, na medida em que configuram lentamente um
campo religioso plural na cidade, de concorréncia pela apropriacio de fiéis, como descrito em Santos
(2008: 157-162). Ocorre que essa pluralidade reduzia-se a mais quatro denominagdes evangélicas e um
terreiro de umbanda, com sedes em dreas periféricas da cidade, até o periodo da enchente. Em 2011,
quando retornei a cidade para acompanhar a festa, o secretario de Turismo da prefeitura me informou
que haviam se registrado e sediado no municipio dez novas denominagoes evangélicas. Algumas, como
a Igreja Universal da Graga, ocupavam antigos casardes na regiao central da cidade.

23 Na festa do Cirio de Nazaré, na cidade de Belém, estado do Para, percebi que esses folhetos eram
produzidos e distribuidos pela maioria dos atores que agenciavam algum tipo de recurso identitario no
evento, buscando apropriar-se do capital simbélico em difusio nos seus rituais centrais e provocando
fluxos que atravessavam a ordem e o controle da linearidade de suas atividades.

24 Aqui, sigo a concepcio de Lipovetsky (2000), quando analisa os agenciamentos de recursos reali-
zados por atores envolvidos em eventos de massa, na contemporaneidade. Para esse autor, [continua]
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Porém, um aparente paradoxo se expde nas situacoes que compdem esse
evento, quando chega o sidbado e, desde cedo, forma-se uma fila enorme de
pessoas do lugar e de visitantes, nas ruas de acesso ao mercado municipal, para
a distribuicdo do afogado. Na edicdo da festa desse ano, foram “carneados” 18
bois para a preparacdo do alimento distribuido & populacdo, em um suposto
desperdicio de recursos em tempos de escassez,”> como me afirmaram alguns
sujeitos locais.

Esse paradoxo, entre outros, emerge nas conversas coletivas que presenciei,
ou das quais participei, durante o evento. Nessas conversas, a realidade ali
produzida era novamente debatida e negociada entre pessoas do lugar e de
fora dele, de forma que as “a¢des latentes e manifestas” (Schutz 2003: 49) na
festa religiosa eram medidas em termos valorativos por propdsitos definidos
em escalas e situacoes distintas daquelas que formavam tradicionalmente o
evento, explicitando agenciamentos de interesses e projetos diversos buscando
sobreporem-se uns aos outros.

Nesse periodo da festa, esses agenciamentos eram perceptiveis em outros
circulos de conversagao (Simmel 1983). Isso foi o que ocorreu, desde o almogo
de sexta-feira, em um restaurante local, de propriedade de Pedro. O diilogo
com Pedro evidenciou e reforgou outra mudanca na légica dos atores locais
e seus agenciamentos, que extrapolavam o contexto da festa, mas assumiam
especificidades manifestas na mesma. Ocorre que alguns atores culturais locais
—incluindo o préprio Pedro — tiveram projetos de Pontos de Cultura aprovados

[continuacdo] a propria ideia de solidariedade se espetaculariza, nesses eventos, em uma expressio
poés-moderna da solidariedade organica. Aqui, busco enfatizar que os agenciamentos de recursos para
a reconstrucio da cidade operam com mais forca nos eventos festivos da cidade. O Carnaval é outro
exemplo. Em 2010, logo apés a enchente, ele foi suprimido do calendario local, retornando em 2011
com um novo modelo de organizagio e programagio, e chamado de “Carnaval solidario”.

25 Embora a questdo da escassez/desperdicio tenha sido o motivo das discussoes aqui analisadas, é
importante reconhecer que a concepcio de fartura compoe uma diade complementar com aquela, na
distribuicdo de alimentos tradicional nas Festas do Divino. “Simbolicamente, ‘dar de comer’” implica
em fazer o corpo do outro, dar substancia ao visitante. A distribuicdo alimentar, um gesto de caridade e
béngio, ¢ parte fundamental da etiqueta e da ética das festas do Espirito Santo, bem como seu vasto
consumo” (Veiga 2008: 140). Ver também a analise sobre as festas do Divino nos Acores elaborada por
Leal (1994), sobretudo o capitulo intitulado “Jantares, gastos e festas”, em que o autor expoe as redes
sociais envolvidas na produgao, distribui¢io e consumo de alimentos.

26 Esse aparente paradoxo também encontra respaldo no imaginario e na memoria locais. Jaime
de Almeida (2001) relata que foi o desperdicio de alimentacio que levou, inclusive, o monsenhor da
cidade, em 1918, a interromper sua realizagio: “A festa manteve a tradicio dos divertimentos profanos
e da comilanga até 1916, quando a fartura e o desperdicio atingiram um grau inusitado. A casa da
festa serviu comida a vontade a toda a populacao durante oito dias; os 28 degraus do casardo tinham
dois dedos de comida pisoteada; 150 leitoas, além das muitas rezes e aves, foram abatidas. Contra tais
excessos, o vigario Ignacio Gioia proibiu o sorteio do préximo festeiro e suspendeu alguns divertimen-
tos profanos e a distribuicio de comida. Em 1918, ja ndo houve festas profanas [...] A tradigdo s6 foi
retomada em 1940” (Almeida 2001: 84). Essa questdo foi retomada, em 2008, gerando uma discussao
acalorada entre o paroco e o prefeito locais, como relata Santos (2008: 163-164).
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nos editais do Ministério da Cultura, em um total de cinco, no municipio.
A implementagdo desses projetos alocou recursos diretos para esses atores,
permitindo uma relativa autonomia de acdo dos mesmos, em detrimento do
modelo de agenciamento prevalecente no municipio e no estado de Sao Paulo,
baseado na dependéncia dos mesmos das defini¢oes e diretrizes das politicas
culturais dos governos municipais e estadual. Neste modelo, geralmente a libe-
racdo de recursos converge para a implementagio e manutencio de um calen-
dério cultural oficial do estado, com circuitos identitarios elaborados sobre
manifestacoes culturais materiais e imateriais de determinadas regioes. Cons-
tituidos no ambito de planos de governo, esses calendarios privilegiam ou prio-
rizam manifestagdes organizadas segundo critérios oficialmente legitimados de
cultura, incluindo-se ai um “campo de possibilidades abertas” (Schutz 2003)
as especificidades locais que compoem regioes e estados do pais. Ora, os ato-
res culturais que agenciam projetos, nesse modelo, tendem a especializar sua
performance segundo os “imperativos sociais de desempenho” (Yudice 2006)
estabelecidos nas trocas e circularidades de influéncias politicas em jogo, nesse
processo reproduzindo normas e modelos circunscritos em um campo hegemo-
nico de legitimagoes e reconhecimentos.?”

Os projetos e manifestagcdes dos atores locais, em Sao Luiz do Paraitinga e
durante a Festa do Divino, por outro lado, evidenciam a potencialidade dos
Pontos de Cultura implementados no municipio para mudar a escala hierar-
quica das relagoes locais de agenciamento de recursos e romper com a légica de
uma hegemonia no campo cultural. Essa potencialidade se efetua na medida
em que os recursos agenciados permitem estender as deliberagdes da acao dos
atores para um “campo de possibilidades problematicas” que extrapola, por
sua vez, o mundo pressuposto da ordem tradicional da cultura.

Todavia, ao extrapolar o mundo pressuposto dessa ordem tradicional, tais
atores utilizam algumas tipicidades constituidas e constituintes da cultura
local para fabricar novas identidades. Assim, na maioria dos casos observados
durante a festa, esses atores e seus projetos efetuam “traducées” (Hall 2005)
das manifestagdes locais, que retroagem nos circuitos e atividades do evento.?
Cito dois casos: em um, Claudia, professora e moradora local, que teve um

27 Desde a nogao de agenciamento esbogada por Yuadice, trata-se de identificar atores que agenciam
recursos identitarios recuperados de uma “reserva disponivel” nas trajetérias comuns de suas formagoes
culturais, em didlogo com modelos culturais (no caso, estatais) predominantes na sociedade globali-
zada. Esse predominio se expressa na configuragio de um campo de forgas performativas a condicionar
a agdo dos atores que, por vezes, imprimem uma dinidmica de operar agenciamentos nos intervalos
daqueles modelos.

28 E lembrando Stuart Hall (2005: 103), essas traducoes sio elaboradas “[...] por gente que viaja,
mesmo quando permanece em suas casas ou escritorios”. Nesse sentido, é préprio afirmar que as tradu-
¢oes podem até ser locais, mas os criadores culturais que as elaboram sio “sujeitos em transito” pelos
processos da globalizagio, como o “homem em transito” consumidor de cultura, descrito por Toffler

(1965: 50).
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projeto de Ponto de Cultura selecionado nos editais do MINC, utilizou os recur-
sos obtidos para montar o Mocambique Sdo Luiz do Paraitinga, formado predo-
minantemente por mulheres. Como o mocambique de Claudia é composto por
algumas professoras do municipio, também ¢é conhecido como “mocambique das
professoras”. Além das mulheres que dancam, o grupo é composto também por
trés homens: dois instrumentistas (acordeom e caixa) e um mestre, que ordena
musicas e performance das demais. O segundo ¢é o caso de Pedro, que utilizou os
recursos obtidos para montar a Imperial Congada Cortejo de Todos os Santos,
formada por sujeitos predominantemente de fora do lugar, mas que frequentam
a cidade regularmente e com ela mantém alguma relagio. Neste caso, sdo sujei-
tos ligados & midia regional, professores de universidades e cursos pré-vestibu-
lares, ou agentes culturais e de ONG, de cidades préximas de Sao Luiz. O grupo
se apresenta com varias mulheres na frente, uniformizadas e carregando grandes
bandeiras, bem decoradas, que também desempenham as vozes do coro, nas
cangoes entoadas pelo grupo. As mulheres, segue um cortejo de instrumentistas,
com varias violas e violdes, caixas, tambores e pandeiros, com uniformes que
mesclam motivos de grupos devocionais com tracos carnavalescos.

As formas de inser¢io desses projetos na festa se efetuaram segundo estraté-
gias distintas. O mogambique “das professoras” se apresentou no siabado e no
domingo, no meio de outros grupos populares, disputando espaco e audiéncia
com os mesmos no entorno da praga Oswaldo Cruz, durante os intervalos
dos rituais religiosos oficiais da festa. Ja a Imperial Congada saiu em horarios
alternativos — na noite de sabado e no fim da tarde do domingo —, inaugurando
um novo circuito de apresentacoes, que comecava no mercado municipal e
percorria ruas que circundavam o centro da festa, mas finalizava em frente ao
Império, como os grupos populares tradicionalmente fazem.

Dois aspectos importantes desses projetos agenciados na festa merecem ser
destacados. Primeiro, o fato de que os coordenadores dos mesmos imprimiram
e distribuiram folhetos informativos de suas manifestacoes, durante a festa.
Segundo, que tais folhetos exteriorizam condicoes e propésitos distintos acerca
dos projetos desses atores. Claudia distribufa um folheto explicativo da forma-
¢do do grupo — um impresso caseiro — situando seu vinculo com as atividades
do Ponto de Cultura e a proposta da formagio do grupo, composto por mulhe-
res. Na sequéncia, uma chamada para mulheres que quisessem compor o grupo
afirmava, em uma forte conotagao de género:

“PONTO DE CULTURA FAZENDA SAO LUIZ

Associacdo Mato Dentro

E.M.E.E “Cassiana dos Santos Moreira”

Parceiros no apoio da Cultura Popular de Sdo Luiz do Paraitinga — SP
Fale com a gente: (12) 97106020 — (12) 91118085
pontodeculturafazendasaoluiz@gmail.com
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Estamos divulgando a Danca do Mocambique como danca da cultura
popular caipira, originria da antiga “paulistania”. Inicialmente desenvol-
vida por jesuitas e, posteriormente, influenciada pela cultura afro. Estimula
a atencdo, concentracdo, coordenacdo motora, reflexo e condicionamento
aerdbico requerendo um esfor¢o mediano. Perda de 350 a 450 calorias em
1h. de pratica.

Atividade ideal para todas as idades!
CULTURA POPULAR NO DIA A DIA E A CARA DO BRASIL.”

Ja Pedro e outros participantes da Imperial Congada distribuiam um folheto
impresso em uma gréafica na cidade de Taubaté, nas cores branca e vermelha,
onde constavam: um texto de sua autoria, letras de musicas cantadas pela con-
gada, algumas imagens ilustrativas de icones da festa, e enderecos eletronicos
e numeros de celulares dos seus organizadores. Além das producoes diferencia-
das dos folhetos, que ja apontam para condigoes e propésitos distintos de seus
agenciamentos, destacaria o texto de Pedro, que est4 grafado na folha inicial
de seu folheto:

“Muito se perdeu em nossa cidade. Quando lembramos e falamos da
tragica enchente um né na garganta se forma, calando as palavras. H4d muito
que limpar, restaurar e reconstruir, ainda temos muito trabalho pela frente.
Contudo, o que nao pode se perder ¢ a vontade de fazer aquilo que gostamos
e valorizamos. Tocar e cantar Congada na Festa do Divino ¢ muito gostoso,
‘restaura’ nossas Almas, nos alimenta de energia para continuarmos lutando
para viver uma vida digna e honesta em Sao Luiz do Paraitinga, que é um
bem de ‘TODOS’. Que o Divino nos abengoe! CANTE COM A GENTE!”

Aqui, diferentemente dos propdsitos manifestos no folheto do mogambi-
que, enfatiza-se os temas recorrentes nas conversagoes ocorridas na festa —
reconstrugio da cidade e “da vida”, volta as origens — em suas imbricacoes com
outras referéncias de relagoes locais, identificadas nas expressoes “‘restaura’
nossas almas”, “vida digna e honesta em Sao Luiz do Paraitinga”, e “bem de
“TODOS’”. Insinuacoes veladas, como o gato que passa na sombra, que provoca-
ram reacoes diversas entre as pessoas que receberam e leram o material, como
constatei no domingo da festa.

Ainda no sabado, porém, outras situagoes explicitaram as combinagoes e
arranjos dos temas da festa. A mais importante delas ocorreu na distribui¢ao
do afogado, no mercado municipal. Desde as 11 horas, formava-se uma fila
que se projetava pelas ruas que levam ao centro histérico, com centenas de pes-
soas carregando panelas e vasilhames de plastico para acondicionar a comida.
O entorno do mercado estava lotado de pessoas da cidade, distribuidas em
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espagos distintos, que observavam a fila, o preparo do afogado e a sua distri-
buicdo, como um espetaculo. Essas pessoas se confundiam, nessas situagoes,
com dezenas de fotégrafos, reporteres e alunos de cursos de graduagao — de
universidades da regido, de Sio Paulo, Campinas e do Rio de Janeiro. As 12
horas, comecou um show de musica sertaneja, no palco montado na rua ao
lado da saida principal do mercado, cuja amplificacdo sonora atinge os sujeitos
das duas situagoes anteriores, tornando-os participes de uma espetaculariza-
¢do que atinge os sentidos (fisicos e simbdlicos) da comunhdo comunitaria e
popular caracteristica da distribuicdo do afogado, em associacdo com um show
de musica sertaneja tipico das producoes populares da indastria cultural.?

Essas situagoes descritas evidenciam e enfatizam um jogo de significagoes
semanticas variadas do que é o “popular”, em tais festas. Se antes tais signi-
ficacoes estavam separadas em manifestagoes que ocorriam em locais e tem-
pos distantes, na ordem da festa, hoje elas se sobrepoem e atravessam, nao
somente em uma “circularidade de influéncias” tipica dos elementos em jogo
nesses eventos, como ja descrito por Bakthin (1987), mas também em uma
“coetaneidade” de experiéncias, como descrita por Fabian (2006), onde o par-
tilhamento do mesmo tempo entre atores distintos produz objetivagoes do
real. Nesse sentido, o “popular massivo” e o “popular laico” fundem-se em uma
mesma “corporeidade festiva” (Csordas 2004).

O restante do sabado é de calmaria e celebragoes religiosas oficiais, que
cumprem a programacao da festa, sobrando, contudo, espagos marginais para
a realizacdo do bingo, no calcaddo, e para os encontros etilicos de jovens e
demais sujeitos, locais e visitantes, que agora se avolumam nas ruas, restauran-
tes e bares.

O domingo da festa explode em uma alvorada de fogos de artificio, seguida
de uma intensidade de manifestacoes diversas, que se alternam até o fim da
tarde. Grupos devocionais populares de congadas, mogambiques e folias de reis,
da cidade e de municipios préximos, se apresentam desde as 8h, em diferentes
lugares,*® cruzando-se entre conhecidos, amigos e parentes, em uma trama de
trocas simbdlicas e de reciprocidade de reveréncias, definidas por critérios reco-
nhecidos de legitimidade entre eles: os mestres de saber, no comando dos gru-
pos, sdo os mais reconhecidos; os antigos “na danca”; os que participam ha anos
da festa; os que participam de redes de parentesco, além de outros critérios.

29 Vistos desde os acontecimentos em torno do afogado, pessoas do lugar e pesquisadores/reporteres
sao categorias distintas de sujeitos em acao. Vistos desde o show sertanejo, sio uma mesma categoria de
publico. Essas distintas percepcées sintetizam bem os fluxos dos agenciamentos que operam sobreposi-
¢oes das esferas culturais e religiosas na Festa do Divino.

30 Neste ano, uma organizagao da cidade de Sao Paulo estava gravando, no patio da Escola Coronel
Domingues de Castro, cantorias dos grupos que se apresentavam na festa. Segundo informagées de
Galvao, ator cultural local, tratava-se de um projeto para produzir um DVD sobre cultura popular na
Festa do Divino, com verba da Secretaria de Estado da Cultura de Sao Paulo.
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Os trés momentos de interrupcao dessas apresentacoes sao os relativos aos
cortejos processionais que anunciam as missas que ocorrem nesse dia principal
da festa: o cortejo do Divino (10h), a procissao do mastro (12h) e a procissao
do Divino Espirito Santo (18h). O primeiro cortejo cumpre um circuito curto
de deslocamento, que sai do Império e segue até a praga, onde ocorre a missa; ja
o segundo, que ocorre logo depois da missa, segue até a igreja do Rosario, onde
ocorre a fixagdo de um mastro com uma bandeira do Divino. Essa procissao ¢é
formada pelo ntcleo dos cortejos ocorridos na festa: um casal ricamente vestido
de rei e rainha do congo, com uma crianga a sua frente vestida de principe e car-
regando um pequeno andor do Divino, os festeiros do ano com sua bandeira, os
sacerdotes locais e a banda de mdusica da cidade. A procissao do Divino sai da
praga e percorre varias ruas da cidade, circundando todo o centro histérico, até
retornar 2 mesma, onde se realiza uma missa e a festa se encerra, oficialmente.
Essa é a grande procissao local, na qual se somam ao nucleo dos cortejos o pro-
prio andor do Divino, dezenas de anjinhos, sete criangas carregando cartazes
com os dons do Espirito Santo, senhoras e senhores de irmandades religiosas
locais (com os respectivos andores de seus santos), dezenas de antigos festeiros
com suas respectivas bandeiras, todos os grupos devocionais presentes na festa
e boa parte da populagio local, além de visitantes e turistas. De novidade nes-
ses cortejos, além dos aspectos ja destacados anteriormente, ocorreu a incorpo-
ragdo do quadro com a fotografia da igreja Matriz, exposto no Império, como
componente intermedidrio entre os grupos populares e os anjinhos (figura 3).

Figura 3 — Quadro da igreja Matriz incorporado a procissio do Divino.
Fonte: Rodrigo Manoel Dias da Silva, 2010 (cedida pelo autor).
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O encerramento da missa anunciava um periodo de finalizacao da festa, no
qual se percebia um gradual esvaziamento das atividades, decorrente da perda
de intensidade que se experimentava nesse periodo. Havia planejado para esse
horario um encontro da equipe de pesquisa no restaurante de Pedro, para dis-
cutirmos alguns procedimentos posteriores de sistematizacio do material pro-
duzido e coletado durante o evento. Todavia, enquanto me dirigia para 14, com
alguns colegas, fomos avisados de uma ultima manifestagio: a apresentagio de
um grupo de maracatu, que sairia naquele momento do mercado municipal.
Chegando ao local, encontramos vérios ex-alunos de graduacao de Taubaté que
compdem o Batuque do Vale, grupo de maracatu formado por iniciativa de dois
deles, Itajubd e B.A. O grupo iniciava uma apresentacio que seguiria o circuito
alternativo inaugurado pela Imperial Congada, no dia anterior, atraindo varias
pessoas com seu som acustico de tambores artesanais, cadenciado por chocalhos
feitos de cabaga e sementes e tocados por outras jovens do grupo, com uma
jovem carregando uma bandeira, & frente. Entre uma musica e outra, Itajub4 dis-
cursava ao publico assistente a proposta do grupo, de comegar uma nova tradi-
¢do na Festa do Divino, afirmando que sairiam todo ano, para finalizar o evento.

Ap6s a saida do grupo, sigo para o restaurante de Pedro, pensando que
ja havia visto tudo da festa. O encerramento dessa experiéncia etnografica,
porém, foi inusitado.

O restaurante ji estava esvaziando, com apenas dois casais jantando perto
da entrada, enquanto ao fundo Pedro, um garcom e alguns componentes da
Imperial Congada conversavam. Chego com mais cinco colegas e nos sentamos
em uma mesa perto dos casais. Durante nossa conversa, Pedro vem se sentar a
mesa e trocar ideias. Entre uma cerveja e outra, a esposa de Pedro vem chama-lo
para resolver um problema e ele sai do restaurante. Nesse momento, um sujeito
que estava na mesa do fundo, vestindo o uniforme da Congada, se levanta, vai
até a porta, olha para fora e volta, dirigindo-se para os que estavam no restau-
rante em um discurso. Percebia-se que ele estava “alterado”, em um estado de
nervosismo misturado com embriagués, enquanto falava em alto tom:

“Esperei o Pedro sair para falar uma coisa para vocés, sendo ele me pegava
pelo pescoco e colocava para fora. Vocés sdo uns parasitas! Jornalistas, repor-
teres, de Sdo José dos Campos, Sio Paulo, vocés vém aqui e sugam a cidade,
a gente da cidade, mas ndo deixam nada. Vocés ndo prestam, bando de hip6-
critas. O negécio de vocés é se divertir, usar a cidade, e depois vio embora.
Hipocritas, sanguessugas. Bando de comospolitas [sic]!”

O sujeito fala e sai do restaurante, deixando uma atmosfera de tremendo
incomodo no lugar. O garcom que estava na mesa ao fundo se levanta e
diz para nés: “Liga nio, que ele é meio doente, nio bate bem da cabega”.
De qualquer forma, evidencia-se ali um sentimento de que o discurso do sujeito
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traduz outra légica de relacoes entre os elementos endégenos e exdgenos que
se arranjam ou combinam na Festa do Divino desse ano. E talvez outros dis-
cursos e tradugdes tenham escapado de nossas percepcoes de pesquisadores.

ENCERRAMENTO PROVISORIO

Diante dessa dindmica dos fluxos de acontecimentos e manifestacoes, vem
logo & mente a elaboracido de Williams (1974) de que os fluxos ndo possuem
sequéncia.’' No caso dessa edi¢io da Festa do Divino de Sao Luiz do Paraitinga,
entretanto, tais fluxos foram produzidos pela ruptura causada por um evento
critico: a enchente. Se o periodo imediatamente posterior a enchente eviden-
ciou um sentimento de perda e abandono, e uma baixa autoestima coletiva
entre a populagao local, a realizacido da Festa do Divino buscava uma redengao.
Na medida em que tal evento suprimiu os lugares patrimonializados de refe-
réncia que davam suporte aos circuitos da festa, impds também rearranjos nos
modelos de sua promocao.

Esses rearranjos organizaram-se de forma diversificada, desde a combinagio
de registros histéricos, como no resgate e exposigdo de uma imagética do patri-
monio local que se confundia com a decoragio da festa, até a combinacao de
registros da memoria coletiva, ativados ora pelos agenciamentos religiosos que
buscavam resgatar a autoestima da populacio, ora pelos agenciamentos cultu-
rais inovadores dos atores locais. Nesses rearranjos, a imaginacio das pessoas
projetava imagens dos lugares e representagdes dos eventos passados, em uma
retracdo sobre a memoria coletiva, recriando circuitos que sobrepunham os
campos da religido e da cultura, na produgio do evento.

De um lado, esses rearranjos resgatavam e atualizavam as redes de solidarie-
dade que sustentam o principio devocional de realizagdo da Festa do Divino,
de outro, introduziam agenciamentos religiosos e culturais que valorizam e
atualizam a memoria local do patrimonio cultural perdido com a enchente.
Assim, tais agenciamentos operados no evento deslocavam seu nucleo hierofa-
nico, descentralizando os elementos que se combinavam na sua configuracio,
dando ao evento um carater de ritual complexo.*?

31 A nocao de fluxo estd associada a capacidade de estabelecer estranhamentos e foi descrita mais
especificamente em Williams (1974), e comentada por sociélogos da cultura como Ramos (1998) e
Coelho (1998). Esses autores destacam o impacto causado pelo contato de Williams com a propa-
ganda televisiva, nos EUA, como fator decisivo para a elaboragio do conceito de “fluxo”, pelo mesmo.
Na contemporaneidade globalizada em que vivemos, esses estranhamentos tém se diversificado, em
vez de retrairem, e reforcado uma propensio dos atores sociais a pensarem e utilizarem suas culturas
como recurso estratégico de visualizacao do mundo (Yadice 2006) ou de gestao de suas relagdes com
alteridades distintas (De Certeau 1994).

32 Aqui, estabeleco uma correspondéncia com a andlise elaborada por Alves (1980) sobre a festa do
Cirio de Nazaré, na qual a nogao de ritual complexo explicita um conjunto de manifestagées [continua]
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Na medida em que os rearranjos agenciados na festa operaram reflexividades
sobre seus marcos histéricos (que estabeleciam trajetos e movimentagoes dos
atores significativos na produgio do evento festivo) e seus circuitos, evidencia-
-se, aqui, mesmo que pela destruicao, que o patrimonio cultural de uma coletivi-
dade deve ser pensado em suas profundas imbricagoes com as relagoes sociais ou
simboélicas desenvolvidas no lugar (ou para além dele), como sugere Gongalves:

“Afinal, os seres humanos usam seus simbolos sobretudo para agir, e nao
somente para se comunicar. O patrimonio é usado ndo apenas para simbo-
lizar, representar ou comunicar: é bom para agir. Essa categoria faz a media-
¢ao sensivel entre seres humanos e divindades, entre mortos e vivos, entre
passado e presente, entre o céu e a terra e entre outras oposigoes. Nio existe
apenas para representar ideias e valores abstratos e para ser contemplado.
O patrimoénio, de certo modo, constréi, forma as pessoas” (2003: 27).

Assim, a desagregacdo dos circuitos que configuravam a organizagio e a
programacao da festa — sustentados por representacoes tradicionais e comple-
mentares de autenticidade e identidade — abriu um campo de possibilidades
para rearranjos diversos e complexos, onde os atores endégenos e exégenos a
promocao do evento passaram a expressar propositos manifestos de preserva-
¢ao e mudancas.

Na diversidade e complexidade desses arranjos se explicita a configuragio
de varios bens religiosos e culturais, de fundo identitdrio, e os sentidos das
apropriacoes que devotos e outros atores religiosos e culturais operam desse
bem, como demarcacao social (Douglas e Isherwood 2006). Tal complexidade,
ao expor sentidos de apropriacdo e demarcagio social que os atores operam,
também permite pensar que a festa torna-se o apice de um conjunto de “inte-
ragoes sociais multidirecionais” (R. Almeida 2010: 381) que para ela conver-
gem, no periodo devocional.

Uma vez que os agenciamentos identitarios sempre carregam a marca da
ambiguidade, o problema que se coloca aqui é o de perceber a liberdade que
os atores exercem de exteriorizar e manifestar essa ambiguidade. A diversidade
de manifestacoes que se inscrevem na Festa do Divino projeta-se como tensao
interna dos processos identitarios que produzem o evento, em seu conjunto,
mas também como agenciamentos dos atores, nos circuitos que efetivam os

[continuacgdo| rituais que gravitam em torno de uma estrutura mitica, ou devocional, de carater ora
residual, ora emergente em relacdo a centralidade dos eventos que condicionam o curso dos aconte-
cimentos ritualizados. Numa analise correspondente sobre a Festa do Divino em Pirenépolis, estado
de Goias, Veiga (2008: 136) reconhece esse conjunto ao expressar que se promovem “festas dentro da
festa”. Elaborada sobre a concepcio de liminaridade de Turner (1974), a analise de Alves mostra que
a oscilagdo constante do carater dessas manifestagoes projeta no evento uma tensio constante entre
elementos ou fatores de manutencao e inovacio.
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fluxos centrais e secundérios da festa. Passa a ocorrer aqui, como em outras
festas religiosas que se reproduzem contemporaneamente (Lopes 2011), uma
tensdo reguladora e constante das proprias relagdbes em que os sujeitos religio-
sos se constituem, na dindmica entre interioridade e exterioridade de sua fé.

O reconhecimento das multiplas manifestagoes que compdem as festas reli-
giosas faz emergir identidades residuais ou instituintes que demarcam campos
internos e territérios de tensao ritual expressivos, que produzem negociacoes
do carater tradicional da festa com os registros da alma do lugar (Yazigi 2001),
em constante processo de mudanga.*® No caso da Festa do Divino, em Sao
Luiz do Paraitinga, essa emergéncia também impulsiona a difusdo do evento
para o encontro com a memoria do lugar (Agier 2001) e a prépria reconstrugao
da cidade, em escalas variadas de negociagio da diversidade identitaria. Assim,
essas festas religiosas contemporaneas tém ultrapassado a dinamica tensa
entre as relagdes estruturais e antiestruturais que configuravam seus rituais,
a maneira de Turner (1974), uma vez que a tensao atualizadora dos agencia-
mentos endégenos aos circuitos e fluxos das festas equilibraria as liminaridades
potencialmente disruptoras dos seus circuitos e fluxos exégenos.

Por fim, o que o evento critico da enchente explicitou, em relacdo a Festa do
Divino, é que ela se rearranja processualmente por agenciamentos diversos, em
caminho de uma atualizacdo. Embora o caréter religioso e devocional da festa
seja central para a definigio e reproducao dos circuitos que compdem o evento,
uma vez que ele orienta a atualizagio da festa como uma “formagao inclusiva”
(Williams 1979), cada vez mais a festa evidencia-se como um campo dialé-
tico que tensiona politicas identitarias, conforme com a andlise de Csordas,
segundo a qual se deve

“[...] distinguir de forma mais clara entre uma politica pessoal de iden-
tidade coletiva, na qual atores individuais com compromissos claros lutam
para afirmar uma identidade compartilhada, e uma politica coletiva de iden-
tidade pessoal, na qual cada ator em um grupo de atores com compromissos
ambiguos luta para obter uma identidade individual” (2008: 22).

Dessa forma, a complexidade dos agenciamentos operados na Festa do
Divino, desde 2010, pode ser definida como uma hipérbole da tensao interna
entre os atores e as manifestagcoes que a compoem.

33 “Alma do lugar” ¢ um termo cunhado por Yazigi (2001: 29) para definir a perspectiva do lugar
como uma arrumacao que produz algo singular, considerado na extensdo de seus sistemas. Seu estudo
busca afirmar a producio da “singularidade dos lugares”, como preservacio da paisagem, a partir da
contribui¢io da fisionomia geografica local para a construcio de uma personalidade: “Reconheco o
lugar como uma arrumacao que produz o singular, mas estimo que de modo algum se podera entendé-lo
ou trabalha-lo sem a consideracdo da extensio de seus sistemas. Ele tem uma personalidade sim, mas
ndo ¢ sujeito” (Yazigi 2001: 38).
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