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RESUMO

Esse trabalho deriva da tentativa de compreender que, embora novas formas de mediagdes
tenham sido agregadas a comunicacgdo, a interacdo face a face e a mediacdo pelo diélogo e
oralidade se fazem presentes no cotidiano da sociedade e auxiliam na promocdo e continuidade
das culturas populares. O estudo, portanto, conta com autores da escola latino-americana de
comunicacdo como Freire (1983), Martin-Barbero (1997) e Peruzzo (1998), enquanto leituras
de “pontos de partida” que nos permitem entender a agdo dos atores sociais e a producédo de
sentidos. A materialidade dessa proposta aparece com a cultura folid na realizacéo das folias do
Divino Espirito Santo em cidades do interior de Goias. Pelo método de pesquisa de campo de
abordagem etnografica, acompanhamos os giros feitos em Sdo Jodo D’Alianga (GO), na
fazenda Monte Alto, e em Formosa (GO), no setor Cascalheira, nos anos de 2018 e 2019. Em
interlocucdo com folids, folibes e rezadeiras, construimos nossas analises dos processos
comunicativos organizados nos espagos em gque a comunicac¢ao popular, pela interacdo, supera
a comunicacdo hegemonica e midiatizada. Assim, o conceito de sociabilidade de Simmel (1983)
nos ampara na interpretacdo de que séo as redes de sociabilidades entre as pessoas envolvidas
com a folia, as responsaveis por reunir e organizar os sujeitos em sua cultura folid. Além disso,
por essas redes se reproduzem e se criam as formas de acionar os dispositivos interacionais do
contexto. A leitura que fazemos do conceito de Braga (2011) se apropria da nocdo de
comunicagdo como intencdo e como troca por meio de codigos e simbolos das praticas sociais.
Logo, compde a centralidade da proposta interpretativa de Geertz (1983), que orienta nossas
apreensdes sobre as categorias de analise. As considera¢des que apresentamos nessa dissertacdo
apontam para a defesa dos processos comunicacionais como elementares da cultura folid e
representativos do modo de vida desses atores sociais.

Palavras-chave: Cultura Popular. Comunicacdo Popular. Folia. Sociabilidade. Dispositivos
interacionais.



RESUMEN

Este trabajo se deriva del intento de comprender que, aungue se han agregado nuevas formas
de mediacién a la comunicacion, la interaccién cara a cara y la mediacion a través del didlogo
y la oralidad estan presentes en la vida cotidiana de la sociedad y ayudan en la promocién y
continuidad de las culturas populares. Por lo tanto, el estudio tiene autores de la Escuela
Latinoamericana de Comunicacion como Freire (1983), Martin-Barbero (1997) y Peruzzo
(1998), como lecturas de "puntos de partida” que nos permiten comprender la accién de los
actores sociales. y la produccién de los sentidos. La materialidad de esta propuesta aparece con
la cultura folid en la realizacion de las folias del Divino Espirito Santo en ciudades del interior
de Goiés. A través del método de investigacion de campo del enfoque etnogréafico, seguimos
los giros realizados en Sdo Jodo D'Alianca (GO), en la hacienda Monte Alto y Formosa (GO),
en el sector de Cascalheira en 2018 y 2019. En didlogo con folids, folibes y rezadeiras,
construimos nuestros analisis de procesos comunicativos organizados en espacios donde la
comunicacion popular, a través de la interaccion, supera la comunicacion hegeménica y
mediatizado. Por lo tanto, el concepto de sociabilidad de Simmel (1983) nos apoya en la
interpretacion de que son las redes de sociabilidad entre las personas involucradas en la folia,
las responsables de reunir y organizar los temas en su cultura folid. Ademas, estas redes
reproducen y crean formas de activar los dispositivos interactivos del contexto. Nuestra lectura
del concepto de Braga (2011) se apropia de la nocion de comunicacion como intencion e
intercambio a través de codigos y simbolos de practicas sociales. Por lo tanto, compone la
centralidad de la propuesta interpretativa de Geertz (1983) que guia nuestras aprensiones sobre
las categorias de andlisis. Las consideraciones presentadas en esta disertacion apuntan a la
defensa de los procesos comunicacionales como elementales de la cultura folid y
representativos de la forma de vida de estos actores sociales.

Palabras clave: Cultura popular. Comunicacion popular. Folia. Sociabilidad. Dispositivos
interaccionales.



LISTA DE FIGURAS

Figura 1 - Rezadeira assistindo pela primeira vez o documentario que participou................. 41
Figura 2 — Sdo Joao D’ Alianga, Formosa e a regido do “povo do Paranad”.............c.cccceeenee. 47
Figura 3 — Folides em caminhada de giro no setor Parque Lago ..........cccocvevvereneiencnenennenn 66
Figura 4 — Quadro com divisas de fOlia..........cccueiveiiiiie i 79
Figura 5 — Guardid segurando a imagem de Nossa Senhora da Concei¢do Aparecida......... 100
Figura 6 — Caderno de ladainha de promessa para o Divino Espirito Santo.............c.c......... 113
Figura 7 — Trés garfos encruzados na farinna ..o 135



LISTA DE ESQUEMAS

Esquema 1 — A dadiva na folia do Divino Espirito Santo



SUMARIO

LVATTER FOLIA ..o oo e e e e et et e e e e e er e e e e er et et e e s er e s et e e e esasere e 15
2 ALVORADA ...ttt ettt ettt ettt 22
2.1 COMUNICACAO POPULAR E CULTURA .......ooveeceeseeeee e, 23
2.2 SOCIABILIDADE E DISPOSITIVOS INTERACIONAIS ..o 28
2.3 CATOLICISMO POPULAR E FOLIA ..o oo e en e 33
BSAUDACAOD ...ttt 44
3.1 RELACOES DO LUGAR E DAS PESSOAS........oiiieeteeeeeeeseeeeeeeesessesssssensneens 46
3.2 INCURSOES E IMPONDERAVWVEIS ..o oot eeee e e e e e s aes e en e 52
3.3 PERCURSOS DO APRENDIZADO EM CAMPO .....ooooveeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeees e 54
A CANTORIO oo ettt e e e e e et et e e et e e e s e e e et e e et e e er e e es et esenaas 63
4.1 EXPERIENCIA E RELIGIOSIDADE POPULAR ..o 64
4.2 DE MUITOS JEITOS SE REZA ..o oo e 75
4.3 AS PALAVRAS QUE ESTAO NO CEU ....oooeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee e 88
B LADAINHA oo et e et et e et et e e e e et et e e e et et e r et et ee et 93
5.1 MULHERES ALVORADAS ....oooeeeeeeeeeeeeeeeeeeee oo ee oo e s e ee e er e e 94
5.2 NEM TUDO E REZADEIRA ..o e 104
5.3 REZA E LATIM RURAL ..o e e es e es e 110
B BENDITO DE MESA .. ..o ceooeeeeeeee oo e et r e ee e es e 118
6.1 SOBRE A TROCA DE DONS ...t e er e s 119
6.2 NOS ENCONTROS, RITUAIS ..o oo e e e eser e enenanas 128
6.3 DE PES E MAOS, DE CATIRA E CURRALEIRA .....oooooeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeerenna, 137
T DESALVORADA ... e ee e et e s e e e e e r e et eer e e 142

REFERENCIAS ..o oo e e et e et e e e et e e e e e et e e e et et e e e e eseee e e e e s e 145



1VAI TER FOLIA

Ser folid, folido e rezadeira € um modo de vida para as pessoas que giram folia nos
municipios goianos de Formosa, Sdo Jodao D’Alianga e entorno. Pessoas que sdo aposentadas,
autbnomas e empregadas se organizam diversas vezes ao ano para partilhar seus trabalhos com
as divindades cultuadas no contexto catélico-cristdo e popular. A fungdo dentro dos giros® da
folia tem destaque em suas rotinas e, por isso, é dificil a dissociagcdo da pessoa-individuo e da
pessoa-folid. Estar no convivio com esses atores sociais é ouvir repetidamente que vai ter uma
folia no Quilombo, na Santa Rosa, em Cabeceiras, que vai ter folia de Seu Setembrino na
préxima semana e a de Dona Maria no dia 1°. Sempre ha uma folia para girar porque (re)existem
pessoas que encontram nesse circulo um modo de levar uma vida de partilha e de aberto convite.

Pela vivéncia e conhecimento prévios de quem cresceu em Sao Jodo D’Alianga, havia
a hipotese de que a comunicacgdo local ndo se mediava somente por veiculos de radio, tevé e
internet. Essa suposicdo se confirmou em uma pesquisa monografica realizada em 20172 e
evidenciou que mais do que aparatos tecnoldgicos, os moradores contavam com as redes de
sociabilidade para troca de mensagens, informacfes e sentidos. A partir dessa experiéncia
surgiu o interesse em estudar a comunicacdo mediada entre atores sociais, uma comunicagdo
autbnoma e popular em que os protagonistas desses processos de producdo, circulagéo e
interacdo sdo o0s sujeitos, como pondera Peruzzo (1998) ao conceituar a comunicagédo popular.

Com isso, fundamentamos nossos argumentos a partir da abordagem tedrica dos estudos
culturais latino-americanos pensando a comunicac&o em relacéo a cultura popular (MARTIN-
BARBERO, 1997). Entendemos que a escola latino-americana de comunicagdo propicia uma
compreensdo ampla, além de préatica, do processo comunicacional e, ndo por acaso, propicia
uma discussdo contra-hegemonica que nos faz ressaltar que os “receptores”, modo como os
modelos positivistas denominam as pessoas, também podem ser ativos nos processos
comunicativos.

Essa acdo comunicacional ocorre por meio de movimentos ciclicos pelo acionamento
de memodrias e sociagOes, especialmente no caso do catolicismo popular vivenciado na folia. O

festejo em louvor ao Divino Espirito Santo, que serve de campo de pesquisa para essa

1 Giro é 0o nome dado ao percurso ritualistico das folids, folides e rezadeiras durante a festa. Usualmente, o giro é
guiado pelo alferes, folido responsavel por brandir a bandeira do santo, e ritmado pelo som dos musicos que entoam
cantorios (cénticos) e oracdes. O giro pode durar dias ou mais de uma semana.
2 O estudo citado faz parte da monografia apresentada como trabalho de conclusdo do curso (TCC) em
Comunicacdo Social, bacharelado em Jornalismo, na Universidade Federal de Goias, intitulada As redes de noticia
de Sao Jodo D’Alianga (GO): quando o local se sobrepde ao global (SOARES, 2017).
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dissertacdo, demonstra um movimento de reaproximacdo com minhas memorias e do povo do
Parand. A categoria “povo do Paranad” ndo obedece as delimitages politicas e geogréficas
estabelecidas pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), tampouco da
Secretaria de Gestdo de Planejamento (Segplan), ela se constroi pelo contato com a terra.

O rio Parand banha os Estados de Goiés e Tocantins, mas € no que o IBGE (2010) chama
de “subtrbio” de Formosa que ele nasce. No caminho até a regido de Sao Jodo D’Alianga, 0 rio
encontra os corregos Sdo Miguel, Quilombo, Extrema, Fundo e Séo Pedro. Foi nesse trecho em
que, ha décadas, foliGes atravessavam uma estreita estrada, durante dias a cavalo, para festejar
a folia do Divino Espirito Santo. Distante do asfalto da GO 118, esses grupos se fortaleceram e
se dissiparam com o tempo, deixando apenas a memoria de uma unicidade marcada por uma
regido apropriada pela populacdo local. Essa memoria foi acionada pela senhora Verdnica
Santos durante uma das incursfes em campo €, por isso, consta enquanto categoria que agrega
0 imaginério do grupo.

Portanto, a pesquisa que comegou com o reconhecimento da minha vivéncia enquanto
neta de Francisco Suares Filho que cumpriu a promessa da “reza” do Divino anualmente de
1950 até o fim de sua vida, se tornou o0 modo de materializar as memdrias registradas durante
0S encontros em campo. Tanto a organizagdo e circularidade das folias pressupdem uma
continuidade que obedece uma ordem prépria da cultura popular local, assim, pelas relagdes de
parentesco e por reconhecer que sem 0 acionamento desses atores sociais seria impossivel
escrever a dissertacdo, a redacdo € feita na primeira pessoa do plural, com excecdo dos relatos
mais pessoais de campo, quando existe a necessidade de pontuar o que foi aprendido a partir da
experiéncia estritamente pessoal.

Desenvolver a escrita evocando a participacdo das pessoas que possibilitaram o
desenvolvimento desse olhar sobre a comunicacdo é também, como explica Dias (2011a),
reconhecer 0s grupos sociais das culturas populares como produtores de conhecimento, para
além do universo das etnociéncias. A folia e suas categorias, elementos e mistérios elaborados
em torno dela séo questdes complexas que acionam a sabedoria e conhecimento milenar,
ensinado através de geragdes e pela pratica. Demonstrar a importancia desse conhecimento ndo
significa negligenciar as contribuigdes das autoras e autores que possibilitam um dialogo neste
estudo, especialmente pelas producées desenvolvidas sobre folias do Divino Espirito Santo em
todo o pais. Essa troca evidencia, portanto, a pluralidade dos simbolismos e sentidos das

sociedades nas realizagdes dos festejos.
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A producdo de pesquisas que se debrugam sobre a cultura popular e, especialmente,
sobre a comunicacgdo popular no Brasil € diversa, conforme demonstram dados do catélogo de
dissertacdes e teses da Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior
(Capes)®. De 1987 até 2019 foram registrados na plataforma 86.854 estudos com o tema
“comunicagdo popular”, sendo 18.145 teses de doutorado e 61.186 dissertacdes de mestrado,
5.619 de mestrado profissional e 1.904 de profissionalizante. Essa informagdo denota um
crescente aumento nas investigacdes sobre comunicacgéo popular. O primeiro ano de referéncia,
1987, é o periodo com menor numero de estudos, com apenas 166 registros, 24 teses e 142
dissertagdes e 0 maior quantitativo se apresenta em 2018, com 7.450 registros, sendo 1.760
teses e 5.690 dissertacdes. Embora se considere o aumento de pesquisadoras e pesquisadores
em comunicacdo no pais, reconhecemos também que esses trabalhos indicam um esfor¢o em
pensar a comunicacao a partir da cultura popular.

Orientada pelas epistemologias da comunicacao que suscitam a préaxis, Dias (2014, p.
332) explica que “[...] se a comunicagdo, e em seu sentido mais stricto o dialogo, é a expressao
do que chamamos de representacdo, texto, linguagem, conhecimento, enfim, investir na
compreensdo desta ¢ tarefa sem o que fica comprometida a vida pela diferenca”. Por isso,
partimos da comunicagdo popular, entendendo que a folia do Divino Espirito Santo funciona
como uma mediacdo no processo comunicacional pela sociacao de folids, folides, rezadeiras e
pessoas devotas e pelo acionamento de dispositivos de interacao.

Contudo, essas duas esferas pelas quais entendemos a folia mais dizem de uma tentativa
de sistematizacdo do que propriamente de uma ruptura observada em campo. As socia¢cdes que
se constroem, bem como as trocas, funcionam de maneira sobreposta e relacional. Existem as
redes de sociabilidade sustentadas pelo didlogo que correspondem as relacdes formuladas entre
as pessoas responsaveis pela realizacdo da festa como pouseiros e devotos do santo que
acompanham a folia. E também o envolvimento direto com a realizacdo da ladainha, cantorios,
catira, curraleira, beijamento da bandeira e demais ritos que fazem com que, em nossa hipotese,
folibes e rezadeiras os acionem como dispositivos interacionais para compor atos
comunicativos.

Assim, apresentamos como questdo que motivou a investigacao cientifica e o problema
de pesquisa, a necessidade de compreender as redes de sociabilidade locais e 0 modo como

folids, folides, rezadeiras e devotos acessam 0s dispositivos interacionais para compor um

3 O catélogo de dissertacGes e teses pode ser acessado no link: <https://catalogodeteses.capes.gov.br/catalogo-
teses/#!/>
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processo comunicacional. No mesmo sentido, consideramos importante identificar as
estratégias de divulgacdo do festejo e a relacdo das pessoas devotas que ndo estdo envolvidas
diretamente com a preparacdo dessa festa religiosa, mas que acompanham o ritual nos pousos
e almocos da folia. Para além disso, buscamos compreender de que forma os dispositivos
interacionais, dimensionados pela bandeira, foguete, instrumentos, corpo e voz, sdo acionados
nesse contexto.

O corpus do espaco analisado € composto por pessoas gque alteram suas rotinas, abdicam
do conforto e horas de descanso para que a folia aconteca, como os folides, rezadeiras, pouseiros
e devotos que se envolvem com a producdo e/ou na realizacdo do louvor. Assim, buscamos
apreender como a comunicagdo popular se constréi na folia do Divino Espirito Santo de modo
a verificar a hipotese de que o cenario dos processos comunicacionais ndo se limita aos meios
massivos e relacionados a Era da Informacdo, conforme apontam os indicios e a legitimidade
das acdes nas redes de sociabilidade e no acesso aos dispositivos interacionais.

Para alcancar esses objetivos, utilizamos como aporte metodolégico a pesquisa de
campo, de abordagem etnografica. Em razdo da mencionada relagdo familiar e o contato
construido com interlocutores, 0 acesso as fontes se constitui de maneira aberta e organica com
uma preparacao metodoldgica construida a partir de DaMatta (1987), Brandao (2007) e Geertz
(2008). Entre as principais referéncias que auxiliam pensar os conceitos-chave, comunicagdo
popular, dispositivos interacionais, folia e sociabilidade, acionamos Peruzzo (1998), Braga
(2011b), Parker (1995) e Simmel (1983), respectivamente.

Também integram o aporte teorico, autores como Arantes (1982), Martin-Barbero
(1997) e Marques de Melo (1999). Martin-Barbero auxilia com a concepgao de cultura de bairro
como uma das dimensdes fundamentais do popular que entretece redes e campos sociais. Ele
percebe o bairro como mediador do universo privado e pablico, de onde derivam estruturas de
sociabilidade que estabelece uma comunicagdo “entre parentes e entre vizinhos” (MARTIN-
BARBERO, 1997, p. 274) e, nesse sentido, auxilia na interpretacdo dos contextos que
possibilitam a criacdo dessas redes de sociabilidade porque legitima as relagdes interpessoais,
inseridas na cultura popular, como produtoras de sentido, informagéo e comunicacéo.

Por essa razao, faz sentido acionar os ritos de folia como forma de estruturar os capitulos
desta dissertacdo. A Alvorada é o rito inicial de uma folia, pois nesse momento o folido-guia
convoca o Divino Espirito Santo e seus anjos para se unirem ao grupo de giro. Também em um
movimento de inicio das discussdes, 0 “Capitulo 2 — Alvorada” apresenta a sustentacdo do

conceito de comunicagéo e cultura popular, principais conceitos que auxiliam na interpretacao
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do estudo. Nossa tentativa é fortalecer a discussdo sobre a maneira como as redes de
sociabilidade e o acionamento dos dispositivos interacionais, por parte dos folides e rezadeiras,
no contexto da folia do Divino Espirito Santo da fazenda Monte Alto, em Sao Jodao D’Alianga
e do setor Cascalheira, em Formosa, constituem uma comunicacao popular. Dividido em trés
subtitulos, demarcamos nédo apenas a filiagdo com a escola latino-americana de comunicagao
como, também, os autores que permitem esse debate.

O trabalho de Cicilia Peruzzo (1998) nos apoia com a definicdo de comunicacao
popular, sendo que o conceito de popular encontra respaldo em Arantes (1982), Martin-Barbero
(1997) e Hall (2009). O catolicismo popular, porém, é discutido com Parker (1995), em razéo
de ter desenvolvido uma densa pesquisa sociocultural latina, e Santos (2008), que fez o
panorama da pratica do catolicismo popular em Goids. A sociabilidade, que entendemos como
campo fecundo para a comunicacao, se baseia na construcdo proposta por Simmel (1983). A
dialogicidade, por sua vez, se fundamenta em Freire (1983) e Dias (2014) e os dispositivos
interacionais, que sdo acionados para iniciar 0 processo comunicacional, estdo pautados em
Braga (2011b) e sua tentativa de perceber a comunicacéo a partir da circularidade.

O “Capitulo 3 — Saudagio” se inspira no rito da folia de saudar o cruzeiro* e o altar de
santos para explicitar a abordagem metodoldgica e 0s processos de incursdo em campo. Embora
a pesquisa ndo seja puramente etnografica, se inspira nos elementos deste método. Assim,
elucidamos a primeira abordagem na pesquisa de campo, de carater exploratdrio, realizada em
maio de 2018, como procedimento de aproximacao que originou a defini¢do das dimensdes e
categorias da pesquisa que nos orientaram no trabalho com o cantorio, ladainha, comensalidade
e dancas (catira e curraleira). Esse primeiro contato com o grupo de folia proporcionou a
construcdo de uma relacdo que acrescentou a pesquisa a folia da Cascalheira, em Formosa e,
consequentemente, um olhar de resisténcia e afirmacéo social no ambito urbano.

Fundamentadas nas reflexdes e discussdes tedricas sobre as socia¢des que unem as redes
de sociabilidade no contexto de folia, desencadeamos para o “Capitulo 4 - Cantorio” onde
analisamos a categoria de cantorio, um canto musicalizado improvisado liderado pelos folides
e que serve de invocacao de béncdos ou agradecimentos. O cantorio € um dos trabalhos de folia
mais requisitados e, por isso, nos inspira como abertura as analises das categorias que
sistematizamos para pensar na hipotese de agirem como dispositivos internacionais nos
processos da comunicacdo popular. Embora as categorias aqui aparecam de maneira

sistematizada, defendemos o posicionamento de que elas pertencem a uma dimensédo do campo

4 Cruz de médio porte, feita de madeira, que é fixada na entrada da casa que oferecera pouso de folia.
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simbdlico que estabelece relacBes de trocas comunicacionais em meio a celebracao ritualistica
de fé. Nisso, essa separa¢do serve apenas para permitir um olhar atento aos elementos suscitados
nessa interacao.

O “Capitulo 5 — Ladainha” obedece a cadéncia verificada em campo, uma vez que as
ladainhas, oracfes em latim rural (AVELAR FILHO, 2015) conduzidas pelas rezadeiras, séo
trabalhos de folia feitos ap6s concluidos os cantorios. Assim como as béncéos entoadas pelos
folides, as ladainhas também sdo solicitadas por pessoas devotas que acolhem o giro de folia
em suas casas. Além dessa relacdo, discutimos neste capitulo as trocas entre esse grupo de
mulheres e as estratégias adotadas para insercdo e manutencdo do protagonismo das mulheres
no ritual de reza em frente ao altar. Por isso, também falamos sobre a figura de guardia que
resulta dos tensionamentos provocados pelas rezadeiras e folias.

A comida no contexto folido celebra a unido do grupo e € um dos momentos mais
esperados. O “Bendito de Mesa”, cantico entoado ap6s todas as pessoas terem Sido servidas,
marca a troca de dadivas. Por causa da relevancia observada, o “Capitulo 6 — Bendito de Mesa”
traz os rituais e a comensalidade que perpassam as redes de sociabilidade e a interacao familiar,
onde refletimos sobre a abundancia na oferta de alimentos (CERTEAU et. al., 1996) e a relacédo
de proximidade, tanto entre as pessoas que partilham da devocdo, quanto com a prépria
materializagdo do divino (PARKER, 1995).

Nesse mesmo capitulo discutimos as dancgas dentro da folia como parte do circulo da
dadiva e de trocas da folia e que, em razdo disso, sustenta a hipOtese de serem também
dispositivos interacionais. Folides e folids, por meio dos seus corpos e de versos cantados,
intermediam o sinal de gratiddo a acolhida, hospitalidade e refeicdo oferecida pelos donos da
casa por onde o giro da folia passa. Esses corpos, no entanto, também revelam memorias vindas
de construcdes sociais e culturais, inclusive de funcGes de género.

As categorias da folia analisadas nos permitem entender que a cultura folid desenvolve
dispositivos prdprios na mediagdo entre folids, folides, rezadeiras e devotos. A comunicacao
popular, portanto, se estabelece na medida em que as pessoas inseridas no contexto, ao
compartilharem dos mesmos simbolos, assumem o protagonismo e gestdo dos modos de se
comunicar. Seja pela oralidade, pela performance ou pelos rituais, esses grupos fazem a
mediacéo de sentidos de uma forma apropriada que permite ndo apenas a manifestacdo de seus
modos de vida folid como, ainda, a manutencéo e as transformacgdes que sao caracteristicas de

uma cultura popular viva e circular.
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2 ALVORADA

Unido das trés pessoas da Santissima Trindade

Ele est& no céu divino, ta no seu trono sentado

Ta trazendo a luz do dia e a remissdo dos pecado

Eu peco meu Jesus Cristo porque nés somos pecador
Porque Ele é o dono da chave que Deus Pai nos confiou
Abre a porta do céu pra meu Divino descer

(Trecho do cantorio de Alvorada)

Pela comunicacdo podemos nos aproximar da cultura e pela cultura temos contato, de
perto, com 0s processos comunicacionais. Ainda que sejam considerados “guarda-chuvas”
pelas Ciéncias Sociais, esses dois conceitos permeiam as relagdes e 0s vinculos entre as pessoas.
Com isso, a producdo académica nos estudos da escola latino-americana de comunicacédo atua
como um direcionamento para a nossa compreensdo da comunicacdo popular a partir dos
processos comunicacionais que permeiam os eventos culturais, de modo especial a folia em
louvor ao Divino Espirito Santo. Embora a prépria dinamica da escrita avance em termos
tedrico-metodoldgicos e estabeleca um dialogo com autores de outras escolas e outras areas do
conhecimento, a discussdo parte de um ponto de vista que prioriza a dialogicidade e as
construcdes apresentadas pela escola latino-americana que propicia pensar a comunicacao pelo
viés da cultura popular.

Essa perspectiva na qual nos baseamos surge no contexto em que os estudos em
comunicacdo latino-americanos buscavam cumprir demandas socioculturais, para além das
inquietaces cientificas, como explica Berger (2011). O olhar mais atencioso para os sentidos
construidos pelos sujeitos, o reconhecimento e valorizacdo da presenca dos atores sociais na
producdo, veiculacdo e consumo dos meios de comunicacao, demonstra o carater politico das
pesquisas que se filiam a essa escola. E, por consequéncia disso, podemos também interpretar
esse posicionamento como uma agdo propositiva que nos faz pensar para além da logica de
colonizagdo de modo que as existéncias latinas sejam interpretadas por um olhar contra-

29 <¢

hegemonico e, exatamente por isso, subverta algumas categorias como ‘“baixa cultura”, “alta
cultura”, “sagrado” e “profano”.

Embora a contestagdo de uma cultura dominante ndo pertenga exclusivamente as autoras
e autores desta escola, € no contexto latino, na década de 1970, que as formas populares de

expressao se tornaram objeto de estudo, de modo a contrapor uma ldgica anterior que
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privilegiava produtos midiaticos massivos®. Essa mudanca de perspectiva integrou os aspectos
sociais na problematizacéo dos estudos e um dos exemplos séo os trabalhos desenvolvidos em
contrapartida ao que se entendia como dominacdo imperial® e que, inclusive, suscitaram
ponderagdes sobre o conceito de comunicacao e uma subversao a situagao de “colonizados’ por
refletir e dialogar com o contexto e a prépria historia dos paises latino-americanos. Martin-
Barbero (1997, p. 211) sintetiza essa apreensdo ao dizer que vé a “[...] América Latina como
espago a0 mesmo tempo de debate e combate”, 0 que podemos entender como um processo de

ruptura com a reproducdo de um padrao construido a partir da identidade de “colonizado”.

2.1 COMUNICACAO POPULAR E CULTURA

Uma das grandes questdes para quem se aproxima dos estudos que envolvem 0s
sistemas simbdlicos é perceber como é dificil apreender um conceito de cultura que seja capaz
de dar conta da complexidade das a¢des humanas. Na tentativa didatica de elucidar esse assunto,
Laraia (2001) prop6s definir os caminhos pelos quais conseguimos acessar e entender esse
conceito amplamente trabalhado na Antropologia ao longo de décadas. De maneira geral,
podemos entender que as culturas séo sistemas dindmicos e, por isso, estdo sempre em
construcdo. Nesse sentido, vale ressaltar as diferencas presentes em um mesmo sistema, como
as geracOes, e as diferencas em relacdo a outros sistemas culturais (LARAIA, 2001). Essas
apreciacOes refletem as complexidades da existéncia dos atores sociais e, como consequéncia,
dos segmentos constitutivos das sociedades que ndo se sustentam apenas com a reproducédo dos
padrGes de um sistema, mas com reformulacdes, adequacdes e criagdes de novos simbolos e
significados.

E na direcio da concepcdo de que as culturas ndo sdo cristalizadas e nem vazias de
alteracdes que entendemos a cultura popular. Defini-la como tradi¢do ou folclore, conforme
indica Arantes (1982), significa simplificar e, até mesmo, negligenciar os processos atuais da

cultura, pois fixa os modos de vida em um tempo especifico e de preconcepg¢éo. Investir em

S Para Berger (2011), esse movimento foi responsavel por redimensionar as lutas populares e refletir, na academia,
um reposicionamento dos tedricos que passaram a perceber os sujeitos ndo apenas como “receptores” no processo
comunicacional. “O receptor deixava de ser identificado com a massa amorfa e uniforme, passiva e manipulavel,
passando a ocupar o lugar do dominado - o trabalhador organizado, a feminista, o militante - cujas apropriacoes
expressavam um receptor critico” (BERGER, 2011, p. 10).
6 O termo “dominagio imperial” foi apresentado por Beltran e Cardona (1982) e define o imperialismo como o
dominio exercido por um determinado pais sobre outros paises considerados periféricos, de forma a reduzi-los a
condicdo de coldnia. Para os autores, a América-Latina vivenciava, na década de 1950, uma relagdo imperialista
com os Estados Unidos em trés niveis: econdmico, politico e cultural.
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entender a cultura a partir da I6gica de objetos e praticas determinantes de um tempo e espaco
de tradi¢do tende a “[...] ‘produzir’ versdes modificadas, no mais das vezes esquematicas,
estereotipadas e, sobretudo, inverossimeis (aos olhos dos produtores originais) dos eventos
culturais [...]” (ARANTES, 1982, p. 19). E por isso que concordamos com Bosi (1992), quando
ele, ao falar sobre um devir de uma teoria das culturas brasileiras, busca na cotidianidade, nas

dimensdes simbdlicas e do imaginario social as bases para esse pensamento:

No caso da cultura popular, ndo had uma separacédo entre uma esfera puramente
material da existéncia e uma esfera espiritual ou simbdlica. Cultura popular
implica modos de viver: o alimento, o vestuério, a relagdo homem-mulher, a
habitac&o, os habitos de limpeza, as praticas de cura, as relagdes de parentesco,
a divisdo das tarefas durante a jornada e, simultaneamente, as crencas, 0S
cantos, as dancas, 0s jogos, a caca, a pesca, 0 fumo, a bebida, os provérbios,
0s modos de cumprimentar, as palavras tabus, os eufemismos, 0 modo de
olhar, o modo de sentar, o modo de andar, 0 modo de visitar e ser visitado, as
romarias, as promessas, as festas de padroeiro, 0 modo de criar galinha e
porco, os modos de plantar feijdo, milho e mandioca, o conhecimento do
tempo, 0 modo de rir e de chorar, de agredir e de consolar (BOSI, 1992, p. 9).

Dessa maneira, ndo é coerente um estudo que constrdi seus fundamentos de pesquisa na
abordagem etnogréfica encarar as culturas populares pelo viés folclérico ou somente de
tradicdo. Embora reconhegamos que a folia faz parte de um evento cultural secular, ndo
podemos, ao mesmo tempo, ignorar as mudancas que foram sendo inseridas pelos atores sociais
que se apropriam e produzem novos significados a partir de experiéncias préoprias. Arantes
(1982) atenta para o fato de que transformagdes acontecem mesmo quando existe a intencdo de
impedir o que ele chama de “deterioracao” do tradicional. Isso ocorre porque os significados
mudam conforme a mudanca de contexto, ainda que os gestos, palavras e demais simbolos
sejam os “mesmos” dos que eram atribuidos a “tradigdo”.

No que tange as folias do Divino Espirito Santo que acionamos nesse texto para pensar
a comunicacao popular, essa concepcao de cultura nos comtempla. Como discutiremos mais
adiante, as religides populares trazem para si caracteristicas de quem as vivencia e, no caso
especifico do catolicismo popular, existem diferengas no modo de cultuar. De igual modo, as
apropriagdes e construgdes de funcdes dentro do giro de folia s&o diferentes e revelam,
inclusive, 0s avangos e recuos nos modos de viver e expressar, na coletividade, as relacdes de
género.

Por essa complexidade, a proeminéncia de abordagens e métodos que reagem as teorias
estruturais e funcionalistas, como no caso especifico da escola de comunicagdo latino-

americana, legitima o estudo sobre os atores e grupos sociais em uma a¢édo de visibilidade sobre
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a producéo de sentidos da cultura popular. Esse movimento se deve justamente ao fato de que
é com a concepcdo dialdgica de comunicacao, e o olhar voltado para os atores sociais, que 0
desenvolvimento dos estudos em comunicacao se encaminha.

Paulo Freire (1983) foi um dos criticos dessa Idgica positivista e extensionista que
denota uma transmissdo de causa e efeito. Das contribui¢cdes do pensamento freireano, esté a
estrutura horizontal de comunicacdo, que remete as praticas emancipadoras e contrapde 0
paradigma de comunicacéo enquanto extensao e simples transmissao de informacdo. Porém, ao
passo em que recriar uma identidade em um ambiente permeado por um sistema que induz a
reproducdo do pensamento hegeménico se torna um desafio, também é desafiador ressignificar
0 uso dessas abordagens.

Apesar de construir um argumento a partir de uma acao relacionada a educacéo rural, a
critica de Freire (1983) sobre a ineficiéncia e rispidez dos modelos de difusdo/extensionismo
evidencia a relagdo intrinseca entre comunicacdo e dialogo. Isso porque a circularidade é
apresentada como um conceito mais coerente com as interagdes entre 0s sujeitos inseridos em
um sistema cultural. Como consequéncia dessa reflexdo, a linearidade nos processos
comunicacionais se torna uma forma distinta, mais proxima a transmissdo de informacéo e ndo
a troca. Para Beltran (2015), existe uma diferenca marcante entre os conceitos de comunicagao
e informacdo que é a questdo da informacédo se basear em uma narrativa apenas unilateral. O
que reforca, ainda mais, nossa defesa de que a comunicagdo se substancia na troca.

Para que a comunicacdo fosse entendida enquanto processo, a escola latino-americana
se reaproximou das Ciéncias Sociais, sobretudo da Antropologia. Esse movimento permitiu
também entendermos a cultura que permeia 0s processos comunicacionais a partir de um ponto
de vista mais complexo. Para Marques de Melo (1999), a aproximacdo com a cultura foi um
modo de buscar solucionar os impasses gerados pela industria midiatica, pois foi feito um
exercicio de retomada e/ou construcdo de uma identidade latina na academia. Esse movimento
contribuiu, ainda, para a reafirmacdo da importancia do contexto social e suas implica¢fes nas
relagcbes em sociedade.

Para Martin-Barbero (1997), o ressurgimento da cultura popular nas pesquisas em
comunicacdo alterou a dindmica que colocava as classes populares em situacdo de
subalternidade e passividade. Porém, cabe ressaltarmos que a construcao desse mecanismo teve
inicio quando a cultura passou a ser entendida como um dispositivo de conflito entre o que se

denominava o erudito e o folclérico. Aos sistemas simboélicos populares eram atribuidas, pelas
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culturas hegeménicas, caracteristicas que as deformavam, reduzindo seus sentidos a um
espetaculo do riso ou do grotesco enquanto atributos de pouco valor.

A propria hierarquizacdo de “alta” e “baixa” culturas sdo pontos conflitantes e
problematicos. DaMatta (1986, p. 124) é um critico dessa segmentacdo, pois percebe essa
multiplicidade de culturas como “diferentes modos de sentir, celebrar, pensar ¢ atuar sobre o
mundo e esses géneros podem estar associados a certos segmentos sociais”. Nessa direcdo, a
classificacdo dualista, em certa medida, reforca um lugar de subalternidade, uma vez que as
culturas populares, usualmente, sdo inseridas no espectro de “baixa” cultura. Mas, com 0S
estudos sobre as culturas populares no contexto latino-americano, foi possivel perceber um
espaco afirmativo e contra-hegemonico.

Em um contexto em que a mentalidade de colonizado ainda se fazia presente, voltar o
olhar, reflexdes e discussdes para questdes locais reforcava uma procura pela emancipacao
também na dimensdo cultural. A imprensa popular, como conta Martin-Barbero (1997), foi uma
importante ferramenta nesse processo, uma vez que o contetdo veiculado se relacionava com
assuntos internos. Assim, ao produzir um contetdo local, a imprensa popular caminhava em
uma direcdo contraria ao que se discutia “no mundo dos periddicos”, como Martin-Barbero
(1997, p. 110) chama o ambiente externo as relaces de sociabilidade popular e que podemos
entender também como os veiculos de comunicagéo de massa’.

Por isso, Hall (2009, p. 232) foi assertivo no texto Notas sobre a desconstrugédo do
“popular”, ao dizer que a cultura popular “é o terreno sobre o qual as transformagdes sao
operadas”. A ressignifica¢do e apropriacdo dos meios populares diz tanto da relagdo de classe
no popular, quanto da sua importancia local. Hall (2009), porém, nos recorda que a cultura ndo
se resume apenas em tradicdes como meios de resisténcia, pois ndo possuem uma origem ou

uma significacdo inalteravel e fixa. Esse movimento puramente semidtico foi percebido

70 uso do conceito de “massa” nos estudos em comunicagdo se aproxima do processo de globalizagdo em que as
producdes midiaticas se ampliaram em alcance e expansdo. Porém, junto com esse termo vem a tona o esquema
de emissor — mensagem — receptor em que os sujeitos considerados “receptores” de informagéo eram entendidos
como passivos e/ou manipulaveis, posicionamento que € discutido e contraposto pela escola latino-americana. A
conclusdo que chegamos a partir do que Martin-Barbero (1997) prope discutir, apresenta uma demarcagao de um
tempo histérico em que a expansdo do meio técnico-cientifico-informacional e o advento da internet ndo havia
alcancado as propor¢des observadas no contexto atual, em 2019. Com isso, quando nos referimos aos veiculos de
comunicagdo de massa, estamos falando de grandes conglomerados de midia que nas décadas de 1970, 1980 e
1990 assumiam o protagonismo no processo comunicacional midiatizado. Todavia, atualmente, como podemos
observar nas pesquisas de Beatriz Dornelles (2010), a producdo de jornais locais, incluindo os comunitarios e
populares, conquistam espagos por meio da difusdo na internet e, através da globalizacéo, as imprensas locais,
especialmente a de pequenos centros, utilizam essas técnicas e tecnologias para a construgdo de sentidos
relacionados ao proprio local, em que o localismo e territorio justificam sua razéo de ser.
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também por Geertz (2008), para quem a cultura sdo teias de significado que “conectam” os
sujeitos, “[...] uma ciéncia interpretativa, a procura do significado” (GEERTZ, 2008 p. 10).

Uma vez que as pessoas nao estdo isoladas no mundo social e sdo perpassadas por
tramas igualmente complexas, suas realizacdes e contradi¢Bes representam seu modo de existir,
ao mesmo tempo em que permitem formulacdes de esquemas préprios para a continuidade de
sua sobrevivéncia (ALVES, 1982). Como comenta Arantes (1982), os elementos culturais sé o
sdo enquanto assimilam significados em um contexto e grupo social. Um dos modos pelos quais
entendemos a complexidade das estruturas simbdlicas desses sistemas culturais, € por meio da
comunicacgéo popular, sobretudo no contexto latino-americano.

A interpretacdo que fazemos sobre comunicacdo popular parte de Peruzzo (2008), que
define o conceito como o resultado da acdo de grupos populares que desenvolvem um dialogo
em canais proprios de comunicacdo. A mobilizacdo coletiva, formacdo de movimentos e
organizagdes populares séo categorias que se relacionam e, com o fundamento de Hall (2009)
e Dias (2011a), percebemos a existéncia da comunicacdo popular via formulagdo e
experimentacao de estratégias frente ao que consideramos, atualmente, como hegemonico.

A comunicacdo popular enquanto conceito trabalhado nas pesquisas em comunicacgéo,
representa um importante passo para 0 contexto latino-americano. Dentre as principais
alteracBes, Berger (2011) pontua as inser¢des de novos referenciais tedricos e metodoldgicos e
a aproximacao com o campo social, em outras palavras, o exercicio de pesquisa para além das
paredes de uma sala de estudo. Como consequéncia dessa mudanca, se da o reposicionamento
da comunicacdo de massa, com 0S meios, canais e mensagens, para um lugar relacional, de
modo que a cultura ocupasse um lugar de protagonismo.

Conforme expde Peruzzo (2008, p. 369), o esforco da escola latino-americana em
entender a comunicagdo a partir do social, também “[...] buscava alterar o injusto, alterar o
opressor, alterar a inércia historica que impunha dimens@es sufocantes, através de uma vocacgédo
libertadora que se nutria por uma multiplicidade de experiéncias comunicativas”. Assim, €
valido ressaltarmos a relevancia das pesquisadoras e pesquisadores latinos no processo de
mudanca do paradigma comunicacional que, como ressaltou Berger (2011), também contribuiu
para o fortalecimento de grupos minoritarios.

Com isso, as pessoas que se engajam a investigar o popular, segundo orientagcdo de
Alves (1986, p. 121), devem se debrucar na “analise historico-social do como e do porqué das
expressoes culturais”. Em outras palavras, o autor explica que ndo ¢ necessario firmar um

posicionamento pro-folclore ou pré-predominancia do popular sobre os meios de comunicagdo

27



de massa, basta buscar entender verdadeiramente os fatores envolvidos nesse processo. Assim,
a comunicacdo popular se firma enquanto uma tentativa de reconhecer as interaces da
sociedade e suas experiéncias coletivas.

Por essa razdo, a definicdo de Peruzzo (2008, p. 375) de que a comunicacdo popular é
“[...] uma comunica¢do que tem o ‘povo’® (as iniciativas coletivas ou os movimentos e
organizagdes populares) como protagonista principal e como destinatério [...]”, fundamenta o
estudo das interacGes que ocorrem entre 0s sujeitos, mas que entendemos como um movimento
que parte da comunicacdo popular e avanca em dimensdes que permitem, efetivamente, o
exercicio dessa pratica que busca ndo apenas resisténcia, mas também, um agir em liberdade.
De fato, a insercdo da cultura popular nos estudos em comunicacdo provocou alteracdes na
I6gica até entdo vigente, de ordem ndo somente académica e tedrica como, principalmente,
pratica. A partir deste ponto, avancamos o debate sobre as dimensdes conceituais que
entendemos como importantes para compreender 0 processo comunicacional no contexto

cultural.

2.2 SOCIABILIDADE E DISPOSITIVOS INTERACIONAIS

Ao assumirmos a premissa de que a sociedade sempre se comunicou (BRAGA, 2012),
temos a interagdo enquanto ambiente para a comunicacdo. Portanto, no contexto da
comunicacdo popular, a sociabilidade aparece como elemento que indica as bases para a
construcdo de um processo comunicacional fundamentado na troca e no dialogo. Simmel (1983,
p. 169), que trabalha o conceito, explica que as pessoas se unem em sociagdo por impulsos e
propositos nos quais existe “[...] a mutua determinagdo e interagdo entre os elementos da
associacdo”. Essa forma de interpretar a sociabilidade e os enredos que ela substancia, nos
direciona ao pensamento em rede.

Entender essa forma de pensar e agir em rede implica em demarcar que embora a era
técnico-cientifica-informacional tenha se desenvolvido e ampliado suas ferramentas de
comunicacdo, as redes de sociabilidade, no contexto externo ao virtual, ainda existem e fazem
parte de sistemas culturais. Manuel Castells (2005), que estuda as redes na denominada Era da

Informac&o, reconhece a existéncia e relevancia de redes ndo midiatizadas, pois ao considerar

8 Por reconhecermos que “povo” é um conceito complexo nas Ciéncias Sociais, ressaltamos que, para fins desta
pesquisa, reconhecemos que o termo deve ser colocado em contexto para que possa ser entendido. Essa adequagdo
deve ocorrer por meio de uma realizagdo historia “[...] cuja composicdo e cujos interesses variam em fungio de
fatores determinantes, estruturais e conjunturais, constituindo-se sempre num todo plural e contraditorio”,
conforme postula Peruzzo (1998, p.118).

28



que a tecnologia é incorporada na vida das pessoas, o autor confirma que as redes de
sociabilidade sustentam as interagdes humanas de modo independente dos processos de
virtualizacdo e midiatizacéo.

A cultura de bairro e a discussao sobre as pracas que Martin-Barbero (1997, p. 274) faz
em Dos meios as mediacgdes também contribui para a leitura dessas relagdes que se estabelecem
em espagos interpessoais, basta retomarmos a sintese de que “o bairro proporciona as pessoas
algumas referéncias basicas para a construcdo de um a gente [...]” (Grifo do autor). Ainda que
0 autor ndo discuta sociacdo, sdo apresentados elementos utilizados para a socia¢do no que
corresponde a comunicacao popular. Ao falar de uma referéncia, Martin-Barbero recupera a
noc¢do de pertencimento que possibilita a construcdo de uma relacdo densa e estavel, mesmo
fora de circulos familiares, através do reconhecimento e afinidade.

Assim, esse referencial que possibilita a criacdo de uma rede de sociabilidade pode ser,
inclusive, a devocdo a um santo ou a memoria de uma reza ou festa que atravessa diferentes
geracOes. Por expressar os interesses de um coletivo, como explica Peruzzo (1998), podemos
entender que a realizacdo da folia do Divino Espirito Santo, festa que depende do interesse
comum e de uma sociagdo para ocorrer, se insere na dimensdo das estratégias da comunicacao
popular. Essa leitura, no entanto, ndo € inédita, tampouco incomum nos estudos sobre o
catolicismo popular, como podemos observar nos trabalhos de Marques Gongalves (2014) e,
especialmente no de Oliveira et.al (2016), que desenvolveu o conceito de sociabilidade
tradicional para designar a unido de pessoas no espaco rural em prol da realizacdo de festas
religiosas.

Como percebemos a comunicacgdo popular a partir da perspectiva de que as redes de
sociabilidade se sustentam em relagdes interativas de troca (SIMMEL, 1983), se torna coerente
— e necessario — entendermos o processo comunicacional por meio do fendmeno de
dialogicidade que ocorre nessa relacdo. Paulo Freire (1983) é quem contribui com nossa
proposta por ter sido um dos pioneiros a postular sobre o aspecto processual e dialgico da
comunicacéo, ao qual Dias (2014) e Lima (1981) se baseiam para defender o dialogo enquanto
condicdo da existéncia humana e da comunicagdo, de modo semelhante a Braga (2012) e a
referida relacdo intrinseca entre interacdo e comunicagéo.

Ao associarem a autonomia e o didlogo com a troca e o aprendizado, Dias (2014) e Lima
(1981) trazem um sentido que remete ao uso social desses conceitos, na medida em que a ideia
de comunicacao freireana se fundamenta em uma dimensdo comprometida com a justica social.

Mesmo que a comunicacdo popular, desenvolvida por meio do dialogo, ainda apresente um
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ideal a ser alcancado, o argumento que sustenta essa construgao contribui para que possamos
perceber a comunicacdo pelo ponto de vista de seus usos sociais e culturais.

Portanto, a comunicacdo popular encontra solo fértil na cultura popular, visto que 0s
sujeitos que constroem as relacdes e significacbes do espago estdo no exercicio genuino da
autonomia e, teoricamente, prontos para relagdes de troca e dialogo. De acordo com Lima
(1981, p. 118), quando o “[...] objeto do conhecimento se torna o termo exclusivo do
pensamento — e ndo o seu mediador — ndo pode haver nem dialogo nem comunicagdo. Pode
ocorrer transmissdo, conquista, invasdo e manipulacdo, mas ndao comunica¢ao”. Essa citagdo
evidencia a reciprocidade como indicadora de um processo comunicacional, a0 mesmo tempo
em que fala da impossibilidade de pensarmos comunicacao por um viés de transmissibilidade.

O dialogo, portanto, se caracteriza como um meio pelo qual a interacdo entre 0s sujeitos
se torna possivel. No conceito de sociabilidade, Simmel (1983, p. 177) observa que “[...] entre
todos os fenomenos socioldgicos, com a possivel excecao de ‘olhar um para o outro’, a conversa
é a forma mais pura e elevada de reciprocidade”. A ndo pretensdo de ultrapassar a condigdo de
meio em uma relacdo, faz com que a reciprocidade seja apresentada como um dos elementos
da conversa, segundo o autor.

Nesse sentido, as redes de sociabilidade, sustentadas pela troca e dialogicidade, podem
ser entendidas como parte da composicao de uma l6gica de comunicagdo popular, visto que
esta, “[...] ndo se caracteriza como um tipo qualquer de midia, mas como um processo de
comunicag¢do que emerge da agdo dos grupos populares” (PERUZZO, 2008, p. 368). Neste caso
especifico, a sociabilidade permite que a comunicacao popular promova uma perspectiva de
néo perceber o interlocutor como um receptor passivo no processo comunicativo.

Embora Simmel (1983) ndo atribua a sociabilidade uma referéncia que proponha pensar
um conteudo que sobressaia a prépria interacdo, é possivel reinterpretarmos esse sentido
percebendo a comunidade como fato social. Como consequéncia desse movimento,
identificamos a comunicagdo como um elemento que perpassa as construcoes e instituigdes
organizacionais. Tao logo a sociabilidade entre os sujeitos se apresenta enquanto um espaco
potencial onde se constroem relagGes de dialogicidade fundamentadas na troca de simbolos e
significados, pressupostos do que defendemos como comunicagdo popular.

A hipotese da dialogicidade freireana nos permite reconhecer o dialogo como uma troca
ndo apenas linear entre duas pessoas, mas sim como uma verdadeira rede, envolvendo diversas
instancias alcancgadas pelo carater social e politico do didlogo. De acordo com Braga (2011a),

as interacgdes sociais atuam como lugares em que a comunicagao ocorre €, assim, corrobora com
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a construgdo de um argumento que nos fundamenta pensar a sociabilidade como palco de
ocorréncia da comunicacao popular. Entretanto, para que de fato esse processo comunicacional
seja composto, é necessario o acionamento de dispositivos que fazem a mediacao dessa troca.
Por entender a comunicacdo como uma tentativa, Braga (2010) busca no contexto processual e
na interacdo a justificativa de que a sociedade gera dispositivos sociais para se comunicar.

A partir deste olhar, o diadlogo se distancia por completo da apreensdo originaria do
Senso comum que o trata enquanto uma simples conversa que nao exige a promogao de sentidos.
Passamos a ver o dialogo, portanto, como um dispositivo que, quando acionado por atores
sociais, contextualizados em uma cultura popular permeada por redes de sociabilidade,
promove, de fato, um processo comunicacional complexo. O conceito que Dias (2014, p. 342)
traz sobre dialogo evidencia esse fator, ainda que no texto original o argumento tenha sido
construido para elucidar a educagao midiatica: “Se ndo ha modificagdo mutua e constante, nao
estad ai estabelecido o dialogismo, ndo ha interacdo humana, ndo se constréi o0 processo
comunicacional efetivamente”.

Com o argumento de Dias (2014) sobre a impossibilidade de considerar a existéncia do
didlogo sem uma transformacdo e o envolvimento de todos os interlocutores, validamos a
premissa de que o didlogo, em uma rede de sociabilidade, ndo existe tdo somente para manté-
la. Simmel (1983, p. 171), de quem buscamos ressignificar a relagdo entre o conceito de
sociabilidade e dialogo, aponta como limiares 0s aspectos objetivos e subjetivos dos individuos
que, segundo o autor, permitem uma transposicdo que modifica o principio formativo das
sociagdes para uma conexao formalista e “superficialmente mediadora”.

Entretanto, por mais que as sociagdes suscitem a discricdo nos aspectos individuais em
prol de uma construcdo coletiva, a apreensdo dessas relagdes na configuracdo de uma rede
pressupde uma densidade que ndo apresenta coeréncia com o “superficial”. A cultura popular
do bairro e os campos sociais, pelo olhar de Martin-Barbero (1997), evidenciam essa questdo
porque nos mostram que os lacos também sdo formados como uma consequéncia de um
contexto complexo em aspectos politicos e socioculturais.

Além do campo em que ocorre a comunicagdo, existem os chamados dispositivos que
sdo acionados para que 0 processo comunicacional, de fato, ocorra. José Luiz Braga (2011a)
desenvolveu o conceito de dispositivos interacionais, a partir dos trabalhos foucaultianos, para
estudar midiatizacao e processos sociais. Por entender a comunicagdo enquanto uma tentativa,
0 autor apresenta uma primeira conceituacdo de dispositivos interacionais em um texto

homénimo e demarca a interagcdo como fator importante para a comunicacao.
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Podemos entdo considerar que “dispositivos de interacdo” sdo espagos e
modos de uso, ndo apenas caracterizados por regras institucionais ou pelas
tecnologias acionadas; mas também pelas estratégias, pelo ensaio-e-erro,
pelos agenciamentos taticos locais — em suma — pelos processos especificos
da experiéncia vivida e das praticas sociais (BRAGA, 2011b, p. 11).

Conforme elucida Braga (2011b), esses dispositivos surgem a partir dos processos de
interacdo e, por isso, sdo permeados pelos contextos significativos de sua produgdo. Nesse
sentido, mais uma vez percebemos que as redes de sociabilidade atuam enquanto espacos para
producdo da trocas e processos comunicacionais. Propomos pensar, portanto, que a
comunicacéo popular pode ocorrer através do acionamento desses dispositivos®. A busca por
apreender o processo comunicacional pelas préaticas sociais fundamenta um caminho que nos
fortalece pensar no processo comunicacional interpessoal que decorre das a¢6es das rezadeiras,
folibes e devotos no contexto da folia do Divino Espirito Santo que estudamos. Por se tratar de
um contexto composto por um namero limitado de pessoas, é possivel entendermos esses atores
sociais como componentes de uma rede de sociabilidade que ndo somente aciona dispositivos
interacionais, como também, cria e ressignifica a dimensdo simbolica da cultura popular que
vivenciam.

Braga (2011b, p. 5) propde uma hipotese de investigacdo que coloca os dispositivos
interacionais em um lugar de observagdo, em razdo de que ““[...] cada episdédio comunicacional,
na sua pratica de fenémeno em acdo, recorre a determinadas matrizes interacionais e modos
praticos compartilhados para fazer avancar a interagdo”. As matrizes, segundo o pesquisador,
sdo correspondentes aos dispositivos interacionais, todavia, sdo denominadas desta forma
porque estdo inseridas em um ambiente social que, por meio da cultura, sdo reelaboradas e
criadas conforme o processo de interacdo entre 0s sujeitos envolvidos e a determinacdo de
regras, valores e codigos.

Assim sendo, interpretamos o0s dispositivos interacionais como ferramentas culturais
que, por consequéncia disso, demandam um contexto para produzirem sentido. Devido a

dimensdo que o autor destaca como “local de observagdo”, esses dispositivos requerem um

® Reconhecemos que no texto Dispositivos Interacionais, Braga (2011b) elucida as contribui¢des que esse novo
conceito pode agregar aos estudos referentes a mediatizagdo. Porém, compreendemos que, de maneira semelhante,
esse conceito também pode ser atribuido para as demais “tentativas” de comunicagdo popular que, nesta pesquisa,
propomos pensar. Quando o autor menciona que “tratar de ‘dispositivos’ permite incluir as mediaces que o
usuario traz para a interagdo” (BRAGA, 2011b, p. 11) podemos tanto entender a circulagdo mediatica pelo uso de
meios de comunicacdo na era técnico-informacional como a circulagdo que ocorre nas redes de sociabilidade
através do dialogo e no contexto de uma folia, através do acionamento de dispositivos que se relacionam com a
cultural local. Esses dispositivos interacionais relacionados a manifestacdo do catolicismo populares serdo
abordados minunciosamente em um capitulo especifico para essa discussao.
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olhar que perceba a diversidade de cddigos mencionados por Braga (2011a). Tais elementos
podem ser concebidos como “sistemas de normas, processos instituidos”, possiveis de serem
acionados pelos sujeitos para objetivos especificos ao longo de uma interacéo, por exemplo
(BRAGA, 20114, p. 6). Dentre os objetivos que podem suscitar o surgimento de uma rede de
sociabilidade e o acionamento de dispositivos interacionais para a ocorréncia de um processo
comunicacional, est4 a organizacao e realizacdo de uma festa popular. Em razéo da proximidade
desses conceitos com a cultura, se torna coerente pensarmos essas dimensdes do que ja foi

estudado sobre a folia do Divino Espirito Santo.

2.3 CATOLICISMO POPULAR E FOLIA

No catolicismo, o Espirito Santo representa a terceira pessoa da Santissima Trindade,
que simboliza 0 amor e a unio entre as outras duas pessoas*® da Trindade, Deus, na figura de
pai, e Jesus Cristo, na figura de filho. Essa interpretacdo advém do novo testamento biblico e é,
por diversas vezes, associada a Jesus Cristo, desde sua concepcdo até o seu batismo (ETZEL,
1995), como um elemento espiritual associado a uma pomba que representa a pureza. Baseado
no que diz a literatura cristd, a iconografia da celebracdo dessa santidade tem como principal
simbolo a pomba branca.

Os simbolismos apropriados da cultura popular crista permitem a construcdo de uma
religiosidade propria que relativiza o poder da igreja. As disputas e tensionamentos entre o
catolicismo oficial e o catolicismo popular evidenciam essa questdo e 0 modo de festejar as
folias reforcam uma vivéncia, dentro do catolicismo, contra-hegemonica. As dancas nas folias
aqui estudadas, especialmente a catira e a curraleira, sdo representativas dessa presenca do povo
nos ritos folides. Pela musicalidade, movimento de corpos e letras cantadas, as folias e folides
contam suas historias, recuperam memorias do grupo coletivo ou simplesmente trocam
“causos”. Apesar de ndo ser um ato litiirgico como de costume nas praticas institucionais da
religido, as dancas integram o circulo da dadiva que € acionado nos giros de folia, além de
serem um momento de reafirmacéo de lacos e de fortalecimento da sociacéo, sobretudo, entre
os folides.

Em uma das pesquisas sobre o catolicismo popular goiano, Branddo (2004) conversou

com um devoto que afirmou que a igreja acaba quando ndo mais tiver a festa em louvor ao

100 uso do termo “pessoas” em referéncia a Trindade crista se justifica por ser um elemento émico do campo de
pesquisa.
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Divino Espirito Santo. Essa questdo demonstra que a relagdo dos devotos com as festas de
padroeiros e santos deriva de um processo de ressignificacdo que mantém, insere e exclui
elementos conforme necessidade ou desejo dos grupos que vivenciam sua religiosidade
(PARKER, 1995). Para além disso, essas festas integram o sistema cultural da sociedade e, por
isso, despertam particular identificacdo em alguns dos seus atores sociais que percebem a folia
como parte da identidade local.

A complexidade e pluralidade das formas populares, como explica Martin-Barbero
(1997, p. 272), estimula essa pratica da autonomia, pois propde um movimento contrario a
homogeneizagdo “que esmaga e dissolve essa pluralidade e essa complexidade ndo vem apenas
do imaginario propagado pela cultura de massa, mas também de uma raz&o politica [...]”. Sendo
a cultura popular contra-hegemonica, e trazendo esse sentido para o contexto das folias de
santos, a mesma pluralidade e complexidade que fundamentam a construcao do que entendemos
como as redes de sociabilidades colaboram para a perpetuacdo de uma festa secular!! e que
existe em Goias desde meados do século XVI111*2,

O modo como os atores sociais interferem e adaptam as culturas consideradas
“tradicionais”, sustenta a interpretacdo que Branddo (1978) faz desse processo, que o conduz,
inclusive, a atribuir as trocas simbolicas (servicos, posicOes, articulagBes, dentre outros) a
constituicdo de uma festa de santo. Por causa das trocas simbdélicas comporem um fendmeno
religioso, traduzidas como tradi¢des, formam-se sistemas de vinculos espirituais que inserem
o0s devotos no circulo da dadiva maussiana de um modo semelhante a um contrato social.

Posto que a cultura é publica (GEERTZ, 2008), a folia do Divino Espirito Santo,
enquanto festa popular, manifesta ndo apenas a forca do lugar, como possibilita a reconstrugéo
do tecido simbélico. Os ritos populares, conforme aponta Parker (1995, p. 163), sdo capazes de
recuperar “[...] identidades sociais anteriores que se concretizavam por meio da devocao a este
ou aquele santo, conformando assim um emblema de identificacdo coletiva que volta a se ligar

com os lacos da comunidade primordial”. Por ser algo que foge da rotina da comunidade, as

11 Segundo Abreu (1996) e Etzel (1995), a festa em louvor ao Divino Espirito Santo foi instituida pela rainha Isabel
de Portugal no século XIV.
12 De acordo com Brandao (1978), a folia do Divino Espirito Santo deriva de uma forte devogéo presente entre os
nucleos religiosos populares do Centro-Oeste que comegaram a celebrar a festa no periodo de mineracdo do ouro
deixando o festejo como legado, especialmente, para as antigas cidades goianas do século XVI1I, mas que ndo se
propagou com o mesmo fervor nas cidades surgiram apos o ciclo do ouro. Além disso, cabe ressaltarmos que as
folias em louvor ao Espirito Santo foram retiradas da ortodoxia da igreja catélica durante a inquisigao e, apenas
apos o fim das perseguigdes, o culto ao Espirito Santo foi reintegrado depois de ser “descaracterizado o seu aspecto
mais acentuadamente apocaliptico” (BRANDAO, 1978, p. 65).
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redes de sociabilidade se refazem — ou se adensam - com a intengéo de dar continuidade a uma
um modo de vida que produz sentidos para aquele grupo social.

No mesmo sentido em que a folia e seus ritos possam ser percebidos como “[...]
espelhos, mesmo que estereotipados, da propria sociedade” (SANTOS, 2008, p. 110), também
intermediam uma relagdo em que os sujeitos reconstroem, em um definido espaco de tempo,
suas funcbes na sociedade capitalista por meio da mudanga na rotina. Pela vivéncia dessa
religiosidade que, apesar de popular, traz resquicios de uma imposic¢éo advinda do processo de
colonizacdo e sacralize uma ordem social desigual, a autora ndo acredita que o catolicismo
popular seja um caminho pelo qual as pessoas superem suas condi¢Ges de vida. Para ela, ele
apenas amortiza o sofrimento e oferece um modo de sobrevivéncia frente as dificuldades
impostas (SANTOS, 2008).

Nessa logica, percebemos que o enfrentamento dessas questdes socioecondmicas e
culturais também perpassa a relagdo do individuo-coletivo e a religiosidade. N&o é possivel
negar que as folias sejam resultado de um processo que provocou o apagamento e silenciamento
de religiosidades ndo-cristds, seja dos povos nativos, seja das pessoas negras que foram
sequestradas de suas terras para serem exploradas no Brasil colonial. Ainda que esse tema seja
aprofundado nos didlogos mais adiante, cabe ressaltar que esses grupos que residiram no
interior do pais recebendo a “catequiza¢do” do padroado também imprimiram suas identidades
por meio de ritos e simbolos que formaram novas religiosidades.

N&o por acaso, atualmente as folias também invocam uma memoria que aciona o
pertencimento local. Brandao explica essa relacdao de conexdo com o lugar pelo modo com que
a festa modifica ndo somente a rotina da sociedade local, mas, especialmente, a rotina dos
participantes “[...] como um ritual ao mesmo tempo ‘de crenga’ catolica e ‘do nosso folclore’,
a Festa é simbolicamente um modo de culto ao Espirito Santo, organizado para assumir a forma
coletiva de um acontecimento ‘da cidade’” (BRANDAO, 1978, p. 49). A partir disso, é possivel
defendermos que a religiosidade se manifesta enquanto uma das estruturas que sustentam as
relacdes sociais, como pontuam Parker (1995) e Mauss (2013). A comunicacdo popular inserida
nessa conjuntura pressupde a construgdo de uma relagdo comunicacional dialdgica e, portanto,
orgénica e ciclica. A autonomia para imprimir discursos e compor interacfes revela as
consequéncias do didlogo enquanto proximidade, o que Simmel (1983) considera uma
manifestagcdo genuina de reciprocidade.

Na interacdo do pensamento simmeliano ndo sdo as fungdes que designam o carater de

sociabilidade, mas sim o agrupamento das agdes sociais, ou seja, sdo as relagcbes que se
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estabelecem nas redes. Por ser um ato social e comunicacional, a folia de santos se apresenta
como um locus de pesquisa complexo. No contexto das folias do Divino Espirito Santo em S&o
Jodo D’Alianga e Formosa, a devocao e a fé cristd aparecem como elementos de sociacdo entre
os moradores, muito em razdo do perfil rural-urbano® e catdlico. O Censo Demogréfico,
realizado pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) em 2010, averiguou as
religiGes declaradas pelos moradores dessas cidades e, nas duas, o catolicismo apresenta maior

quantitativo, conforme demonstra a Tabela 1.

Tabela 1 — Religides presentes em S&o Jodo D’Alianga (GO) e Formosa (GO) — Por pessoa

Religido Moradores Moradores
Sao Jodo D’Alianca (GO) Formosa (GO)
Catélica Apostdlica Romana 6.546 71.558
Catélica Apostélica Brasileira - 11
Catolica Ortodoxa - 21
Evangélicas 2.336 20.211
Sem religido 829 4.385
Testemunhas de Jeové 148 709
Espirita 125 2.355
Judaismo - 11
Tradigdes esotéricas 82 92
TradicOes indigenas - 51
Espiritualista 60 195
Outras religiosidades cristas 46 98
Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias 32 67
Né&o sabe 30 78
N&o determinada e maltiplo pertencimento 19 103
Umbanda e Candomblé 4 49
Budismo - 54
Novas Religides Orientais'* - 37
TOTAL 10.257 100.085

Fonte: Adaptado IBGE (2010)

13 Em uma pesquisa monografica realizada em 2013, com titulo “Do campo ao urbano: Processo de producéo do
espago do municipio de Sao Jodo D Alianga — Goids ”, foi verificado que o quantitativo de moradores do perimetro
urbano foi inferior ao nimero de moradores da zona rural até o inicio da década de 1993, quando insumos agricolas
consolidaram as monoculturas na regido e obrigaram familias rurais a arrendarem ou venderem suas terras e
migrarem para a cidade. Neste caso especifico, o recente movimento de éxodo rural e a ligagdo com espagos ndo-
urbanos, sobretudo em dimensdes econémicas, condicionam uma caracteristica rural-urbana a esta pequena cidade.
A tese de Avelar Filho (2015) evidencia que Formosa também possui caracteristicas rurais relacionadas a
agropecudria que fundamentaram tanto a constitui¢do da cidade como ainda mantém o setor econdmico atual.

14 Segundo a descri¢do do IBGE (2010), foram incluidas em Novas Religides Orientais a Messidnica Mundial,
com 6 religiosos e 31 em uma categoria denominada Outros. Essa questdo e também a ndo separacdo das pessoas
que se declararam pertencentes a Umbanda ou Candomblé sinalizam que a amostra coletada pelo 6rgdo privilegia
as religides judaico-cristds que se consolidaram nos processos de colonizagdo. No &mbito das religifes cristas
existem subcategorias que indicam fielmente a filiacdo do morador da cidade, o que ndo ocorre com religiGes de
matriz africana e ndo ocidentais, monoteistas e/ou crists.
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Neste ultimo censo, o IBGE utilizou como método de coleta de dados a entrevista
presencial. O morador podia optar por preencher o questionario pela internet, no entanto, o
registro se fazia também pelo computador de méo do recenseador, segundo o IBGE (2012).
Para o registro que derivou na Tabela 1, o Censo Demogréafico desenvolveu, junto ao Instituto
de Estudos da Religido (ISER), uma composicdo de grandes grupos de religido em que o
recenseador encaixava a religido professada pela pessoa. As criangas, por sua vez, foram
consideradas como pertencentes & mesma religiosidade expressada pela mae (IBGE, 2012).

Com base nas informacdes expostas, percebemos que embora as cidades apresentem
quantitativamente uma diversidade de praticas religiosas, a matriz cristd, especialmente a
catélica, possui maior nimero de adeptos, com o representativo de 63,82% em S&o Jodo
D’Alianca e 71.52% em Formosa. Essa estatistica pode indicar um movimento de
retroalimentacdo da religiosidade popular em relagdo com o catolicismo oficial. Santos (2008)
é quem elabora a discussdo de que na trajetéria do catolicismo popular em Goiés, 0s ritos
instituidos pelo povo passaram a ser aceitos e incorporados pela Igreja para que deixasse de ser
pagdo, a0 mesmo tempo em que reforcava uma ideia de fortalecimento institucional e do

processo de catequizacao.

A devocdo de ambos os catolicismos € uma s6? O que posso afirmar até aqui
é que suas manifestacdes e agdo sdo diferentes. O popular é aceito pelo oficial
para que este ndo se torne uma heresia, uma outra religiosidade. O popular
seria, majoritariamente, a forma genuina de sobrevivéncia da fé cat6lica por
parte dos mais humildes. Provavelmente o catolicismo oficial pereceria no
Brasil sem ele, sem a sua ressonancia nas manifestagdes e nas festas populares,
até porque, por mais que o ultramontanismo®® tenha sido obedecido pelos
clérigos, ndo foi possivel a eles retirarem da populacédo local sua cultura, seu
folclore e sua percepcéo a respeito da vida e da religiosidade (SANTOS, 2008,
p. 51)

O que se percebe, portanto, é que a forte presenca do catolicismo na regido coexiste com
as tradicoes de folias de santos, mas isso ndo significa que as reformas e controle impostos pela
Igreja Catolica ndo tenham se estabelecido. A exigéncia do cumprimento de regras e a
necessidade de uma autorizacdo para girar folias na abrangéncia da Diocese de Formosa, que
também inclui S3o Jodo D’Alianga, ¢ um exemplo de como os agenciamentos de controle

institucional se consolidaram e atuam na contemporaneidade. No entanto, as folias s&o traco da

15 O ultramontanismo, como explica Santos (2008), foi um movimento do século XIX em que a Igreja Catolica
buscava reorientar e reformar as praticas do catolicismo, sobretudo no interior do Brasil. Em Goids, o catolicismo
ultramontano teria tentado racionalizar a doutrina e erradicar as praticas consideradas “magicas.
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singularidade da religido popular (PARKER, 1995) e, por isso, a consideramos uma pratica
religiosa que marca a acdo em coletividade em um contexto festivo.

Essas caracteristicas trazem a heranca da origem desse festejo “nascido e criado na roga,
cultivado nas cidadezinhas do interior, herdeiro de antigas tradigdes ibéricas [...]”” como sinaliza
Fernandes (1984, p. 10). De fato, a folia do Divino Espirito Santo chegou ao Brasil com a
colonizagdo portuguesa que celebrava o dia de Pentecostes desde o inicio do século XIV,
periodo anterior a reforma catolica (ABREU, 1996). Esse evento corresponde a uma festa em
louvor ao Espirito Santo, ao ensejo da celebracdo de Pentecostes, que remonta 0 momento em
que a liturgia da igreja catélica prega que o Espirito Santo desceu sobre os apdstolos e a mée
de Jesus Cristo os batizando com o fogo, de maneira simbolica, inspirando coragem. A festa
ocorre no sétimo dia da celebracdo da ascensdo de Jesus e cinquenta dias ap6s o domingo de
Pascoa. Essa tradicdo também integra os festivais judaicos que coincidem com o Pentecostes
celebrado pelo catolicismo, como expoe Etzel (1995, p. 33): “O dia de Pentecostes tem
correspondéncia na religido hebraica onde o termo hebreu shabiiGth refere-se ao festival que
comega cinqiienta dias depois da Pascoa e marca o fim da colheita do trigo”.

Embora o contexto desta manifestacdo contenha atribuicdes especificas do seu lugar de
origem, possui também similaridades observaveis nos trabalhos académicos que utilizam a folia
como objeto de pesquisa. A presenca da comunicacgdo nos trabalhos que versam sobre a folia,
dialoga com uma concepcdo ampla do conceito. Isso indica que Freire (1983), ao pensar 0s
processos comunicacionais a partir da possibilidade de troca, também contribui para a
compreensdo dos estudos de Avelar Filho (2015), Marinho (2012), Kodama (2009), Marques
Gongcalves (2014), Mendes (2016), Silva (2009), Silva (2015) e Rezende (2015), que constroem
como escopo a ser investigado as folias populares de santos catélicos.

A folia, enquanto uma acéo que requer participacao e envolvimento direto e indireto de
devotos de um santo e/ou divindade, suscita a unido de individuos em suas afinidades, das quais
entendemos como socia¢Bes. Nesse sentido, ndo é raro percebermos nos trabalhos que
desenvolvem esse tema, a interpretacdo de que o ritual € um encontro prazeroso para o
acontecimento, como ponderou Marinho (2012). Marques Gongalves (2014) corrobora
acrescentando que a folia pode ser um caminho para a formagéo e consolidagdo de grupos
sociais em outros espacos, ou seja, também pode ser um espaco para criagdo de novas redes de
sociabilidade.

Dentre as pesquisas citadas, houve uma reiterada citagdo ao circuito da dadiva de Marcel

Mauss (2013) para justificar a circularidade dos bens culturais, substanciada pela troca e
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comunhdo de valores, que foram averiguadas por Avelar Filho (2015). O circulo da dadiva de
Mauss consiste em dar, receber e retribuir e, assim, em muito se assemelha com a prética
estimulada pelo giro da folia e rituais desencadeados que demarcam a necessidade da
perpetuacdo da pratica enquanto um compromisso do qual ndo se pode fugir. Silva (2009)
desenvolveu um estudo etnogréfico na folia do Divino Espirito Santo de So Luis do Paraitinga
e Lagoinha, estado de S&o Paulo, onde averiguou a experiéncia e devocdo dos grupos
envolvidos na celebracao religiosa. Ao acompanhar por nove dias o giro da folia, a pesquisadora
compreendeu que este rito mimetiza a circulacdo da dadiva, uma vez que € por ele que se
realizam as trocas, 0s causos, os milagres e a béncdo do Divino.

Por essa razdo, a pesquisadora € assertiva ao afirmar, com base nos relatos dos
interlocutores com quem ela se relacionou durante a pesquisa de campo, que “o giro da folia é
um caranguejar”, posto que nao € retilinco com dire¢do a um unico destino, mas sim, “o espago
da viagem, a travessia da repeticao” (SILVA, 2009, p. 50. Grifo da autora). Essa afirmagdo
demonstra que, para aqueles folides, o circulo desenvolvido no caminho possui um significado
maior do que simplesmente fechar o trajeto do giro. Essa relacdo com o giro de folia também
foi observada nas incursdes em campo em 2018 e 2019 e contribui para a hipotese apresentada
ao grupo e confirmada de que a folia ¢ um modo de vida para o “povo do Parana”.

No giro sdo feitas visitas em residéncias que podem ter sido, ou ndo, escolhidas
previamente. A decisdo do itinerario e da execucdo deste ritual depende do grupo que o organiza
e do contexto em que esta inserido. Tanto Brandao (1981), quanto Silva (2009) comentam sobre
a pratica de se percorrer o giro de folia a cavalo, no entanto, cabe ressaltarmos que, atualmente,
esse ndo é o Unico modo de se fazer o trajeto. Além de também ser percorrido a pé, alguns
trechos podem ser feitos de carro, o que propicia, inclusive, a inclusdo de individuos que
possuem limitacdes fisicas ou tenham idade avancada, conforme observamos na folia da
fazenda Monte Alto.

O empenho organizacional que podemos notar a partir da leitura dos trabalhos sobre
folias, justifica o forte vinculo entre os sujeitos e o sagrado. Com isso, a légica de Bourdieu
(2015) sobre a organizacdo ser uma demanda dos ritos religiosos, se torna coerente com a
comparacéo feita por Kodama (2009) acerca dos processos comunicativos, no contexto da folia,
serem manifestacdes derivadas da urgéncia em sacralizar o0 espaco entre 0s pares. Essa
interacdo, segundo a autora, ocorre por meio de trocas afetivas, gestos, acdes e olhares.

Para além da troca, Rezende (2015) indica a memdria como elemento agregador da folia.

Na pesquisa sobre os festejos do Divino Espirito Santo em Santa Cruz de Goias, o autor
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identificou o cantorio, encenacdo, abundancia, comensalidade e demais elementos como agoes
que reativam a memoria individual e coletiva. A relacdo entre a folia e a memoria também é
identificada por Silva (2015), porém, enguanto saudosismo devido o iminente desaparecimento
dessas celebracdes populares no local estudado.

Em um estudo exploratério, realizado em maio e junho de 2014, em Araguaina, no
Tocantins, o pesquisador conversou com moradores de 40 a 60 anos de idade para descrever a
folia do Divino Espirito Santo e a devoc¢édo popular no periodo de 1970 a 2014 (SILVA, 2015).
A questdo geracional parece ser marcante entre as folias, pois também nas folias que integram
o campo de analise dessa dissertacdo, foi notado uma maior presenca quantitativa de pessoas
mais velhas e idosas em comparagdo a pessoas jovens e criangas. Porém, os resultados
apresentados por Silva (2015) demonstram um outro estado do grupo de devotos, pois foi
percebida a reducdo no numero de folibes, embora ainda persistisse a realizacéo do festejo como
um movimento contrario & uma ideia globalizada. A conclusdo em que se chegou é que esse
movimento decorre justamente porque o global tende a excluir 0s que ndo se adaptam as novas
tecnologias e aos novos meios de comunicacéo.

O ponto que possivelmente converge folia e tecnologias foi percebido, a priori, por
Marques Goncgalves (2014), contudo, com a aproximagdo da pesquisadora na folia, a
organicidade das festas do catolicismo popular se tornou mais evidente. Assim, a hipétese de
uma midiatizacdo da folia por parte dos sujeitos que a produzem foi refutada e, com isso, a
autora identificou que a midiatizacdo e interacdo com o0s meios da Era técnico-cientifica-
informacional corresponde mais a uma percep¢do a margem das vivéncias e dos movimentos
da festa. Para os devotos, importava mais 0 envolvimento com os rituais da festa e as amizades
construidas do que a midiatizacdo de suas performances.

Nas folias que acionamos nesse estudo, a interacdo com os meios tecnologicos de
comunicagdo também se mostrou como um elemento ndo preponderante nas relagdes locais. A
maioria dos folides utilizam celulares apenas para fins de ligacdo e, mesmo aqueles que
possuem smartphones, o utilizam para registro e consumo de fotografias, videos e audios. Os
aplicativos de redes sociais mais utilizados, portanto, sdo o WhatsApp e o Facebook como modo
de contato com as redes de sociabilidade ja alimentadas pessoalmente.

Para exemplificar a efemeridade da relagdo com esses aparatos nesse contexto, citamos
a surpresa da rezadeira Elpidia Pires Ramos ao descobrir que uma gravacdo feita durante o giro
de folia da fazenda Monte Alto em 2018 esta disponivel na internet, pela plataforma de videos

Youtube. A entrevista concedida por ela para Elias Rodrigues, ocorreu durante o pouso de folia
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no sitio de Evenilson Ferreira Dantas, vereador na cidade de Sdo Jodo D’Alianca e conhecido
pelos moradores como “Paraiba”. Durante o giro, esse foi o unico local em que Elias esteve
presente e na oportunidade conversou também com folides e filmou o cantorio de agasalho a
noite e de despedida pela manha. A video'® publicado s6 chegou ao conhecimento de Elpidia

durante a segunda incurséo em campo, ao que ela pediu ajuda para conseguir assisti-lo.

Figura 1 - Rezadeira assistindo pela primeira vez o documentario que participou

Fonte: Autoria propria (2019)

Fato € que a rezadeira ndo quis finalizar a visualizacdo do video por té-lo considerado
longo, ainda mais pela questdo da internet mével 3G causar travamento das cenas e dificultar o
acesso ao conteido. Além disso, outras atividades do giro de folia em curso despertavam mais
sua atencdo. A hipotese inicial de Marques Gongalves (2014) em contraposicdo aos modos
como as pessoas devotas vivenciam as folias nos despertam para a observacdo de Kodama
(2009) de que as categorias utilizadas para analisar a folia s&o externas - éticas -, oriundas de

um universo hegemdnico e académico e, por causa disso, acabam sendo deslocadas dos rituais

16 O video produzido e publicado por Elias Rodrigues, intitulado Folia do Divino Espirito Santo Formosa S&o Jodo
D’Alianga GO, foi publicado em 18 de setembro de 2018, contendo 34 minutos e 27 segundos de duracdo. Até o
momento da redacdo desse texto, o alcance da publicacdo era de 2.552 visualiza¢Bes. O material pode ser acessado
pelo link: <https://youtu.be/t4xQfDOuUfI>.
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das festas. Mergulhar nas possibilidades do festejo enquanto modo de expresséo cultural faz
com que o percebamos como ato comunicativo ou atividade performatica. Por isso,
reconhecemos a impossibilidade de concluirmos essa pesquisa sem o contato direto com o
campo social e, sobretudo, sem identificar os atores sociais como produtores do conhecimento
do qual nos aproximamos. Para conhecermos 0s sistemas culturais e as redes de sociabilidade
que possibilitam as folias na regido, foi preciso uma preparacdo metodolégica que orientou

NOSSO percurso durante 0s giros.
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3 SAUDACAO

Deus vos salve a santidade colocada no altar

Cobre o altar ca bandeira nos devemos ajoelhar

Faz alvorada com a bandeira por cima da procissao
Que a paz esté conosco e levantemos meus irmao
Ofereco a saudacdo para os anjos la da gloria

E em nome das trés pessoa e a virgem Nossa Senhora

(Trecho de saudacéo de altar)

As folias que acionamos nesse texto para pensar a comunicacdo popular ocorrem em
cidades distintas, ainda que envolvam o mesmo grupo de folias, folides e rezadeiras. A primeira
incursdo ocorreu nos dias 16 e 19 de maio de 2018 na fazenda Monte Alto em S&o Jo&o
D’Alianga e a segunda entre os dias 1 e 5 de maio de 2019 no setor Cascalheira em Formosa.
As demais semanas de imersdo em campo possibilitaram a aproximacdo necessaria para o
adensamento das percepcdes e discussdes propostas. Chamamos esse capitulo de “Saudagdo”
porque nos inspiramos no rito que os folides fazem para cumprimentar o cruzeiro e 0s
mistérios!’ expostos nos altares das casas. Com reveréncia semelhante, caminhei junto com o
grupo de folia dividindo mesas, comidas, choros, risadas, cansaco e conversas. Amparada pela
metodologia faco o constante exercicio de deslocamento do olhar para apresentar uma
interpretacdo possivel do que aprendi no convivio com essas pessoas.

A folia do Divino Espirito Santo da fazenda Monte Alto foi a primeira a ser selecionada
porque faz parte do contexto cultural da familia de Francisco Suares Filho de quem sou neta e,
embora haja uma familiaridade com o encontro, existem aspectos que suscitam novos olhares
e interpretacdes, tornando necessario estranhar o que é familiar, como orienta DaMatta (1987),
e, a0 mesmo tempo, tornar familiar o exotico. Nosso ponto de partida, portanto, é a
familiaridade que consegue abranger dimensées do intimo e do préximo, tais como repertorio
de valores e simbolos que possibilitam as identificacbes dos rituais préprios do grupo. Por isso,
propusemos uma aproximacgdo e interpretacdo dessa cultura por meio da abordagem
etnografica.

Devido o espectro etnogréfico, aqui entendemos a familiaridade como conhecimento e

intimidade que nos fez refletir sobre o conceito. De acordo com DaMatta (1987, p. 161), “[...]

17 Mistérios e divindades sdo modos como os folides do contexto estudado chamam os santos da Igreja Catolica.
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quando eu estico o sentido social da familiaridade e suponho que conheco tudo o que estd em
minha volta, eu apenas assumo a atitude do senso comum” (Grifo do autor). O conhecimento
cientifico pode partir desse lugar de nocdo da coeréncia interna, contudo, deve de alguma
maneira causar estranhamento porque apenas reproduzir os fatos sociais sem comparar e/ou
relativizar, ndo é fazer antropologia (DAMATTA, 1987). Embora esse estudo ndo seja uma
experimentacdo etnografica, por utilizarmos elementos dessa metodologia também nos
posicionamos de acordo com a dialética de estranhar o familiar e tornar familiar o estranho do
etnografo que nos auxilia a entender o lugar e as relagdes que se constroem a partir do campo.

Essa discusséo sobre as lentes pelas quais se observa e interpreta as experiéncias obtidas
pelo contato com as pessoas inseridas no ambiente estudado alcanca o debate sobre as
caracteristicas do émico e do ético. Roazzi (1987) apresenta uma sintese da defesa de Kenneth
L. Pike pela distincdo linguistica que torna possivel entender que, resumidamente, o émico se
refere aos elementos e caracteristicas internas enquanto o ético considera o estudo a partir de
uma posigédo externa ao sistema. Portanto, as relagdes aqui transitam entre o que pertence ao
lugar e 0 que passa a ser inserido através dessa pesquisa, como reflexo evidente no texto que se
apresenta enquanto resultado do processo.

Por isso, optamos por utilizar categorias émicas, inclusive na titulacdo dos capitulos,
observando o modo de falar e os sentidos atribuidos as palavras e acdes no local, sem abandonar
0 caréater ético, uma vez que propomos a intepretacdo. Em funcdo desta escolha, nos referimos
aos canticos improvisados pelos foliées ao longo da folia como cantorios que € o home usado
pelos sujeitos envolvidos no processo para essa acdo. Contudo, a0 propormos pensar essa
categoria como um dispositivo que é acionado para estabelecer um processo comunicacional,
agimos de modo ético.

Como defende DaMatta (1987), a pesquisa de campo também pode ser entendida como
um rito de passagem, na medida em que permite novas formas de socializacdo e vivéncias que
extrapolam os dominios do “exotico” e do “familiar”. Desse modo, ainda que utilizemos as
categorias €émicas € propomos entender “a forma e a forga da vida interior de nativos”
(GEERTZ. 1997, p. 107), as interpretacdes expressam caracteristicas de filiacdo ética. Além
disso, ndo ha como negar como as leituras e discussdes interferem no modo como entendemos

a folia e os devotos.
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3.1 RELACOES DO LUGAR E DAS PESSOAS

O trabalho de DaMatta (1986a) nos auxilia a destituir a concepcdo hierarquica da
composicao de culturas, ao mesmo tempo em que dialoga com Geertz (1997) sobre a existéncia
de cddigos culturais que podem ser decifrados com as interlocugdes propiciadas pela
observacao e contato com o contexto social. Direcionada pelas categorias selecionadas durante
a primeira passagem pelo campo, nas dimens@es dos cantorios, foguetes, instrumentos de som,
ladainhas e dancga, a segunda incursdo em campo proporcionou uma compreensdo mais
abrangente sobre a relacdo entre as regides de Sao Jodo D’Alianga ¢ Formosa que refletem,
inclusive, nas formas de fazer folia.

Ainda que essas cidades sejam diferentes em tamanho e porte, dividem com outros
municipios da regido mais a nordeste da capital Goidnia a alcunha de “corredor da miséria”,
isso porque as atividades de exploracdo agricola e pecuéria sdo basilares da economia local.
Além disso, como argumenta Avelar Filho (2015), a populacdo sofre com um processo de
estagnacdo econémica devido a auséncia de prioridade por parte do poder publico. Fato também
€ que as constituicdes sociais e culturais dessas cidades perpassam o cultivo e exploragdo da
terra.

A cidade de Formosa apresenta uma trajetéria de constituicdo que nos remonta aos
periodos de andanca de tropeiros, bandeirantes e pessoas negras que buscavam um lugar para
recomecar suas vidas ap6s suas trajetdrias terem sido marcadas pelo sequestro e escravizacao.
Pelo transito e comércio de gado na regido, em meados do século XVII foi fixado o Arraial dos
Couros que apenas em 1844 foi elevado a categoria de municipio. Segundo Avelar Filho (2015)
0 povoamento também seguiu 0s cursos de agua e essa observacao nos devolve para a discussdo
sobre o local de pertencimento do “povo do Parand”, pois o rio que banha a regido é mais um
dos elos que conectam as duas cidades. Indo pela GO 118, Formosa fica a 114 km de distancia
de Sdo Jodo D’ Alianga, porém, pela estrada a cavalo que corta o Cerrado, amplamente utilizada
nas décadas de 1940 a 1980, demorava-se cerca de dois dias para concluir o trajeto. Na figura

2 é possivel observar a divisdo territorial dos municipios e seus pontos de conexao.
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Figura 2 — Sao Jodao D’Alianga, Formosa e a regido do “povo do Parana”

{ FORMOSA

| 4km

Fonte: Adaptado de IMB (2018) e Google Maps (2019)

A relacdo entre os dois municipios, portanto, decorre do inicio do século XX. A histéria
sd0-joanense comega com o povoado de trabalhadores da fazenda Olhos D’Agua que, em
meados de 1910, alcancou a condicdo de arraial e 0 nome de Capetinga, em razdo da maior
parte das casas terem sido construidas as margens do ribeirdo Capetinga. Mais tarde, em 1913,
o arraial que possuia uma capela em louvor a Sdo Jodo Batista assumiu a categoria de vila com
0 nome Séao Jodo da Capetinga, mas pertencente a Formosa na condi¢do de distrito. Em 1926,
a Alianca Liberal liderada pela Coluna Prestes atravessou a regido e homens que exerciam poder
politico e econdmico na vila, Teotdnio Fernandes e Nereu Ramos, montaram no local um apoio
a Alianca Liberal (BEGNINI, 2003).

Ao alcancar a categoria de municipio ocorreu mais uma alteracdo no nome do lugar, que
passou a se chamar S3ao Jodao D’Alianca em 1931. Porém, entre 1939 e 1953 a recém-
reconhecida cidade voltou a ser distrito de Formosa. Sua segunda emancipacdo se deu em 13
de novembro de 1953 e foi efetivada no primeiro dia, do primeiro més, do ano seguinte. O modo
como se desenvolveu a dependéncia sociocultural e politica fica evidente, mesmo nesse breve
contexto histérico. Ainda hoje essa influéncia pode ser percebida, ndo s6 pelo fato de moradores
de Sdo Jodo D’Alianga se deslocarem para Formosa para resolver questdes relacionadas ao
consumo varejista, acesso a instituigdes bancérias, atendimento nas clinicas de satde, como

também, na presenca do braco institucional da igreja catolica.
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A Diocese de Formosa atua como gestora das paréquias locais e também de quatro
setores que retnem o Distrito do Bezerra, Planaltina (GO), Cabeceiras, Vila Boa, Flores de
Goiés, Alvorada do Norte, Mambai, Simolandia/Buritindpolis, Damiandpolis/Sitio D’ Abadia,
Sdo0 Domingos, Posse, Nova Roma, laciara, Divinépolis de Goids, Guarani de Goias,
Cavalcante/Teresina de Goias, Alto Paraiso, Agua Fria e Sdo Jodo D’Alianga. As igrejas
catolicas destas localidades respondem as regras da Diocese e os folides, consequentemente,
também seguem as orientacdes. A Pastoral Diocesana de FoliGes é uma das ferramentas pelas
quais a instituicdo controla as acdes e giros de folia e foi fundada em 04 de fevereiro de 2001
com os objetivos de “catequese e espiritualizagdo dos folides” (COUTO, 2004, p. 76).

A Pastoral Diocesana dos Folibes atualmente é coordenada pelo Pe. Jesus Joaquim,
porém, a devota, Antbnia Pereira Sobrinha (59 anos) o auxilia no trabalho como coordenadora
desse grupo diocesano desde 2003. De acordo com o relato de Antbnia, a pastoral foi criada
com intuito de organizar os giros de folia que haviam sido proibidos entre as décadas de 1960
e 1970 pela igreja. “[...] os padres, é... por ter uma mentalidade muito fechada, eles comegaram
a ter ciimes dos folides porque as pessoas iam pra folia e ndo iam para a igreja”. Porém, como
fica evidente nas conversas com a folid Vera Pereira Couto® (80 anos), co-fundadora da
Pastoral, apesar da tentativa de apagamento por parte do catolicismo oficial, os folides

continuaram cumprindo seus trabalhos.

A lgreja ndo era inserida na folia e a folia ndo era inserida na igreja. Era uma
devocdo particular a parte. SO fora da igreja. A folia, porque muitas vezes nds
tivemos uma, por dez anos a folia ficou parada aqui quando vieram os padres
holandeses. Primeiro pela cultura deles porque ndo tinha nada a ver. Eles ndo
tinham conhecimento da folia e quando eles viram a folia com bebida, aquela
multiddo de gente cantando, sapateando com a cultura diferente o que eles
fizeram? O padre Tiago®® que era 0 nosso coordenador, o paroco, ele cortou a
folia do Divino tanto a da cidade como a da roga. Nds ficamos dez anos sem
folia. Depois nés nos organizamos através da fé popular e nds ficamos assim.
Muitas vezes aqueles foliGes mais antigos, eles procuravam tirar a folia
escondido da igreja. Sem tirar uma licenca. Sem vir pedir uma protecdo
policial. Eles ficavam isolados e foi achegando, foi voltando até que nos
conseguimos com a volta de Dom Victor que foi 0 nosso primeiro bispo, Dom

18 \Vera Pereira Couto, conhecida localmente como Dona Vera Couto, é uma figura importante para pensarmos a
folia do Divino Espirito Santo em Formosa, uma vez que esteve presente nos conflitos entre Igreja e folifes, onde
atuou como mediadora. Ela, juntamente com o folido Manoel da Silva Lopes, mais conhecido como Manoel Prosa,
conseguiram implementar mudanc¢as no modo de se girar folia como, por exemplo, a inser¢do da imagem de Nossa
Senhora da Conceicdo Aparecida no giro de folia e a criacdo das guardids da santa. Em seu livro “Festa do Divino
Espirito Santo ‘folia da roca’- a pratica da fé através de seus devotos”, langado em 2004, a folid registra alguns
rituais e memorias do festejo.
19 Alinterlocutora se refere ao padre Tiago Leijen que foi o superior dos padres holandeses dos Sagrados Coragdes
que chegaram em Formosa na prelazia do ano de 1957 (DIOCESE DE FORMOSA, 2019).
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Victor nos conseguimos trazer novamente a festa do Divino Espirito Santo.
(VERA COUTO, folia, 2019)

De acordo com a folid, foi com a posse de Dom Victor Tielbeek, em 16 de outubro de
1979, que as folias, de fato, passaram a fazer parte da igreja local e, por consequéncia, voltaram
a ser permitidas “oficialmente”. Para a coordenadora Antonia, a presenca de familias antigas e
patriarcais de Formosa também foi um fator importante para a aceitacdo e incorporacgéo do giro
das folias. Porém, cabe mais uma vez ressaltarmos que nesse periodo de dez anos as folids e
folibes ndo deixaram de fazer as ladainhas, rezarem o terco e tirarem cantorio, como conta Vera
Couto. Essa questdo é importante para entendermos que o modelo vigente de controle por parte
da Diocese advém de um processo de imposi¢do de poder, naturalizado ao longo dos anos.

Desde entfo, para girar uma folia o guia®°, alferes ou devoto responsavel pela folia deve
solicitar ao padre de sua paréquia uma autorizacdo para os dias de percurso. O oficio da igreja
vem com assinatura do paroco e brasdo da Diocese autorizando o giro. Segundo Ant6nia, 0 guia
deve ter uma vida cristd, ou seja, precisa participar ou ter participado da Pastoral dos Folides
ou de outra pastoral, frequentar a Igreja Catolica Apostdlica Romana e ser casado, caso
contrario, ndo ¢ considerado um guia “obediente” e, portanto, ndo recebe autorizagdo para girar
uma folia.

Aqueles folides, devotos e rezadeiras que seguem as normativas empregadas pela
Diocese podem receber o convite do diretor espiritual da Pastoral Diocesana dos Folides para
se tornar membro da pastoral. “Antes desse convite, ele [0 padre] faz toda uma pesquisa de
campo para saber sobre sua vida pregressa no que tange a vida de cristdo e praticante da igreja”,
relata Antdnia. Isso significa reconhecer que a pastoral € um espaco restrito e que demanda
etapas complexas para integrar novos membros. Essas fases da selecdo perpassam padrbes de
género reproduzidos pela Igreja Catélica como o matrimonio heteronormativo e, ainda,
acionam as redes de sociabilidades criadas entre folides, companheiros, amigos e vizinhanga
para verificar o comportamento do folido em ambientes externos a igreja. Embora inexista um
namero preciso de folides, a coordenadora assegura que a Pastoral conta com 40 guias
catalogados nas atas de reunido e uma média de 30 rezadeiras. Esse grupo se encontra ao longo
de todo o0 ano que antecede as folias do Divino Espirito Santo para fazer oracdes e deliberar

sobre assuntos pontuais.

20 O guia de folia, geralmente homem, é um folido experiente que recebeu o convite de uma pessoa devota para
Alvorar uma folia. Assim, ele assume as principais fun¢bes de convidar outros guias, folides, rezadeiras e guardias
para girar a folia, organizar o trajeto, coordenar pousos, gerenciar os trabalhos que serdo feitos e por quem seréo
feitos e, ainda, fazer, obrigatoriamente, os principais cantorios da folia, ou seja, a Alvorada e a Desalvorada.
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Com isso, tanto a folia da fazenda Monte Alto, quanto a da Cascalheira precisaram da
autorizacdo da Diocese. No caso de Sdo Jodo D’Alianga, especificamente, a liberacdo se
relacionava com a presenca de grupos de folibes que residem em Formosa e que, por isso,
sentem, ainda mais de perto, a influéncia do catolicismo oficial. Ademais, Nilton Sidney Soares
de Almeida e a esposa Eleusa Teles de Faria, por serem moradores do municipio de Formosa,
frequentadores da Pardquia de S&o Sebastido, e festeiros da folia em Monte Alto, obedecem as
instrucdes da Diocese. Quando realizadas no perimetro urbano de Formosa e imediacOes, as
folias contam com apoio logistico da Policia Militar e, portanto, o guia, alferes ou devoto deve
também procurar o Comando responsavel para protocolar o pedido de giro de folia. A parceria
entre a igreja e o Estado possibilita o controle e seguranca dos folides que trafegam a pé pelas
ruas, como também representa uma presenca ostensiva de retaliacdo ao consumo de bebidas
alcoolicas, proibidas pela Diocese durante o giro. Nas folias institucionais, chamadas
localmente de “folias grandes”, a presenca da Policia Militar ¢ marcante desde as semanas que
antecedem a Alvorada da folia da cidade e da folia da Roga?.

A autorizacdo para girar folia, conforme nos apresenta, materializa, pela burocracia, a
relacdo entre o catolicismo oficial e o catolicismo popular. De igual modo, também se trata de
uma formalidade que “consagra” a folia, pois o representante da igreja catolica, na figura de
“diretor espiritual”, ndo acompanha a comitiva. A Unica folia que conta com a presenca de um
padre é a folia da Roca que, em 2019, foi girada na companhia do padre Jesus Joaquim,
coordenador da Pastoral Diocesana dos Folides. Além de girar a folia a cavalo junto com a
procissdo de devotos, o padre celebra a missa pela manhd e antes do jantar e, assim, antecede
os trabalhos de cantorios de ritos do contexto folido e de promessa da folia.

No entanto, nas folias de promessa, as chamadas “folias pequenas”, o aparato de
logistica se distancia notavelmente do que é projetado para a “folia maior do Divino”. Enquanto
a Diocese conta com apoio do comércio varejista e do Estado, nas dimensdes da Prefeitura,

Estado? e da Policia Militar, com 6nibus, enfermeiras, bombeiros e policiais, as folias menores

2L A folia da cidade e a folia da Roca séo folias lideradas pela Pastoral Diocesana dos Folides que parte e regressa
a Igreja Matriz Nossa Senhora da Conceicéo, localizada no centro da cidade. Essa grande festa é considerada como
a “tradicional” e retine milhares de pessoas nos pousos rurais e na Alvorada e Desalvorada urbana, no Divinédromo
Synésio Araljo. Esse espaco foi construido pela prefeitura de Formosa na Avenida Ivone Saad, 153, para auxiliar
a folia do Divino Espirito Santo. Nesse local sdo feitos eventos para arrecadacdo de fundos para a folia e, nos dias
de giro, ha a partilha gratuita de refeicdes como café da manha e almoco.
22 De acordo com o relato de Ant6nia, no dia 4 de junho a Folia da Roga contava com o apoio da Cavalaria da
Policia Militar de Goiénia, por designacéo do capitdo da Guarda Policial da PM de Formosa. “Esses cavaleiros
policiais estdo girando. Dois policiais da cavalaria de Goiania, montados, e a viatura da cavalaria segue atras. Esse
trabalho eles faz do periodo de 7 da manh as 7 da noite. As 7 horas da noite troca-se o turno”. Do periodo da noite
até as 5h da manha, duas viaturas da Policia Militar de Formosa fizeram a vigilia do grupo.
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se organizam pelo e para o povo. Embora a autorizagdo expedida assegure a patrulha da PM, as
viaturas raramente acompanham os grupos. Na folia que ocorreu na Cascalheira, em 2019,
apenas na Alvorada foi vista uma viatura, a distancia e em apenas no turno da tarde. Nos demais
dias nenhuma viatura se aproximou da procissao. Na folia de Monte Alto, em 2018, nenhuma
viatura compareceu no trajeto urbano do giro.

Embora eu tenha caminhado junto com esses grupos de folides em todo o trajeto da
folia, orientada pela tentativa de entender o modo de vida coletivo a partir de um plano
semidtico, como propde Geertz (1997), é necessario ressaltar que minha presenca em campo
representa nas analises e ponderacdes apresentadas, um recorte de um momento especifico das
existéncias compartilhadas. Sabemos que a apreensdo e, posterior, interpretacdo dos eventos
muito provavelmente demonstram diferenciac6es dos sentidos que sdo atribuidos pelos devotos.
Por isso, é importante relembrar o comentario de Geertz (1997) sobre a ilusdo de pensarmos
gue conseguimos nadar na correnteza das experiéncias dos “nativos” pelo simples fato de os

acompanharmos.

A meu ver, o etnégrafo ndo percebe — principalmente néo é capaz de perceber
—aquilo que seus informantes percebem. O que ele percebe, e mesmo assim
com bastante inseguranca, ¢ o “com que”, ou “por meio de que”, ou “através
de que” (ou seja 14 qual for a expressdo) os outros percebem. Em pais de cegos,
que, por sinal sdo mais observadores que parecem, quem tem um olho ndo é
rei, € um espectador (GEERTZ, 1997, p. 89).

Curiosamente, ou coincidentemente, 0 modo como 0 autor reescreve o ditado popular
brasileiro sobre “em pais de cego, quem tem um olho é rei”, evidencia as diferencas existentes
no campo. No caso especifico deste estudo, embora os lacos familiares sejam presentes na
primeira folia, a ndo-participacdo e envolvimento na construcdo da folia do Divino Espirito
Santo, fator marcante nas duas incursdes, indica um distanciamento que impossibilita uma
percepcao equivalente a dos devotos, qual também ndo é nossa pretensdo. Segundo Roazzi
(1981), o maior obstaculo para uma pesquisa com abordagem etnogréafica € retirado quando
assumimos que o espaco de observacgdo e experimentacdo proporciona apenas uma reduzida
aproximacéo com a cultura local, e esse € nosso exercicio.

A afirmacao de DaMatta (1987, p. 13) de que “a Antropologia Social auténtica s6 pode
acontecer quando estamos plenamente convencidos da nossa ignorancia” corrobora tal
posicionamento. Com isso, 0 autor nos desperta, mais uma vez, para o plano cultural e social e

a premissa da alteridade que implica em perceber a relacdo de distancias e aproximacgoes dos
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enredos sociais que partem da posicao e do ponto de vista do outro e tramitam na intermediagéo

do conhecimento entre o0s sujeitos envolvidos e a pessoa que realiza a pesquisa.

3.2 INCURSOES E IMPONDERAVEIS

Ainda que ndo exista uma “cartilha” com o passo a passo metodoldgico de um estudo
de abordagem etnogréafica, DaMatta (1987) acentua a necessidade de conseguir “um
informante”, ou seja, um integrante do grupo social que conduz e intermedia a aproximacao
com as pessoas envolvidas no estudo. Essa preocupacédo se deve ao fato de que mesmo nas
circunstancias em que a pesquisadora recebe a permissao do grupo, o trabalho continua nao
dependendo dessa sensacdo de acolhimento, pois, como recorda Geertz (1997), o estudo nédo é
autobiografico. Entretanto, ele reconhece, e nds concordamos, que a aceita¢do do grupo social
contribui com a compreensédo dos sistemas simbdlicos.

Além de intermediar a relagdo com a procissdo, o “informante” do contexto folido
acionado nesta pesquisa, Martinho Francisco de Miranda, 61 anos, foi o responsavel pelo
convite de girar a folia da Cascalheira, em Formosa. O primeiro contato com Martinho se
estabeleceu na primeira incursdo em campo, realizada em maio de 2018, quando trocamos
nameros de telefone e estabelecemos conversas mensais a distancia. Ao longo de um ano e
quatro meses que antecederam a folia, mantivemos contato trocando informacdes sobre folias
e partilhando atualizacGes sobre nossas vivéncias. Essa relacdo foi importante para ndo s6 tomar
conhecimento sobre a folia de promessa como para maior liberdade de transito entre a
procissao.

Embora a previsdo da segunda incursé@o em campo ter se baseado na folia da fazenda de
Monte Alto, foi possivel reproduzir a metodologia nesse novo local. Porém, cabe dizer que a
alteracdo se deu em razdo do cancelamento do giro de folia da familia de Francisco no ano de
2019. A familia enfrentou trés casos de agravamento da salde de pessoas no circulo nuclear em
meados de fevereiro a abril e, pelo envolvimento com essas questdes Nilton, em dialogo com a
familia, decidiu por ndo soltar o giro de folia. No dia de Pentecostes, 9 de junho, como na
promessa do patriarca, foi rezada a ladainha pontualmente ao meio dia seguida de um momento

de comensalidade. Assim, ainda que n3o tenha tido a folia, houve a reza?. A reza, significa a

23 A reza, no contexto da fazenda Monte Alto, se assemelha com a folia no que corresponde aos ritos de
comensalidade, pois também ha a oferta de biscoitos, café e almoco para os devotos. Comumente, se reza o bendito,
em saudacao ao altar, e um ciclo de pelo menos trés ladainhas rezadas em latim rural.
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oracdo de ladainhas em latim, aprendidas “de ouvido”, ou “de caderno”, e mais que isso,
representa um momento de unido e partilha entre familiares e devotos do Divino Espirito Santo.

Com o cancelamento do giro na fazenda Monte Alto, aceitei o convite de Martinho para
girar a primeira folia que ele alvorou como guia. A folia era uma promessa do “finado” Manoel
Gomes e da Ana Maria Ribeiro dos Santos, mas, antes de morrer, Manoel pediu a sua amiga
Ana Maria que girasse a folia mais um ano e a encerrasse. No entanto, esse encerramento nao
pode ser entendido como um sinénimo para uma Desalvorada, mas sim, uma preparacao
ritualistica em que o guia trabalha, através das palavras de seu cantorio, com singularidades da
espiritualidade. E o encerramento de uma promessa, de uma divida do devoto com o Divino
Espirito Santo.

Assim, dos dias 1° a 5 de maio percorremos 0s setores mais periféricos da cidade de
Formosa. A Alvorada foi na casa da dona da folia, Ana Maria, situada na Rua 06, Lotes 4 e 5
da Cascalheira. O pouso daquele dia foi na casa de Abelino Ferreira dos Santos, que mora na
rua vizinha, Rua 5, na casa 4. O segundo pouso foi na casa do Divino Ribeiro dos Santos, na
Rua 4 a 8, Lote 16, no Parque Lago e o terceiro pouso, nos dias 4 e 5 de maio, foi na casa de
Nadir Maria Machado, na Rua 6, casa 37, no setor Sdo Benedito. A procissdo no dia 5 voltou
para a Cascalheira onde foi feita a desalvorada e o encerramento da folia depois do almogo.

Nas revisbes de literatura sobre pesquisas com abordagem etnografica, pouco se
comenta sobre 0 passo a passo no campo ou a imposicao de regras rigidas de quantidade de dias
de observacéo, por exemplo. Mas como, notavelmente explica Geertz (1997), as pessoas ndo
expressam nominalmente os conceitos que as Ciéncias Sociais trazem para si para construir
teorias que buscam entender o modo de agir dos atores sociais. Por isso, quando estive no lugar
de espectadora da folia, um processo cultural externo, o meu olhar procurou, dentre as
atividades de registro e observacdo, distinguir a mera suposicdo do que, de fato, foi verificado
nas expressoes do coletivo.

Desse modo, a imerséo na folia, a oportunidade de rever rostos conhecidos da folia de
2018, e 0 contato com as folids, folides e rezadeiras em seu territdrio de historia e pertencimento
fez com que as impressdes das categorias de andlise se fortalecessem ao mesmo passo em que
a percepcdo do sistema simbolico e cultural da cultura local se adensava ganhando tamanho e
complexidade. Guiada pela mdo do Martinho, consegui me aproximar e transitar na procisséo.
A acolhida que ha pouco dava como néo necessariamente importante para aprender sobre folia,

se tornou uma caracteristica sem a qual as analises ndo seriam possiveis, iSso porgue as pessoas
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que vivem a folia deixam a “porta aberta” e estendem reiterados convites para fazer parte e
somar as suas diferencas.

Enquanto “informante” (DAMATTA, 1987), Martinho agenciou minha relacdo com o
grupo ao ponto em que alguns foliGes me perguntavam se eu era sua parente. Mesmo depois de
negar a relagcéo de parentesco, o tratamento continuava aberto por parte da procissdo, ao qual
eu tentava retribuir. Ao todo, foram cerca de quatro semanas em contato com algumas pessoas
que participaram da folia, oportunidade marcada por acontecimentos dificeis, como o
falecimento do folido Jovito Gongalves da Costa.

Roazzi (1987) defende a tese de que uma observagao prolongada no campo permite que
compreendamos, nos minimos detalhes, o sistema émico do grupo social de modo a fazer a
descricdo do comportamento dentro dessa cultura, sem prejudicar o carater ético da
investigacdo. Todavia, momentos sensiveis e de fragilidade como esses, que fogem do controle
e das expectativas criadas, mostram, simbolicamente, feridas abertas e acionam meméorias que
muito provavelmente ndo seriam compartilhadas caso o contexto fosse outro. Por ser um
momento de despedida e de profunda intimidade, fiz o exercicio de me posicionar apenas como
alguém que observa a distancia o encerramento de uma vida de folia que atravessou e inspirou

tantos folides que ficaram e continuam girando e trabalhando para a divindade.

3.3 PERCURSOS DO APRENDIZADO EM CAMPO

Quando buscamos entender a folia pela convivéncia com as folids e folibes, assumimos
a pesquisa de campo como técnica de pesquisa e, por isso, explicamos neste topico as discussdes
metodoldgicas que orientaram as incursdes em campo. A abordagem etnografica, segundo
DaMatta (1987), possibilita o avanco da ciéncia por colocar em duvida conceitos e teorias
basicas. Além disso, cada estudo “[...] traz ndo s6 a possibilidade de testar todos os conceitos
anteriormente utilizados naquele dominio tedrico especifico, como também o ponto de vista
daquele grupo, segmento, classe social ou sociedade” (DAMATTA, 1987, p. 147).

E por essa perspectiva que Rocha e Eckert (2008, p. 3) defendem a etnografia como uma
metodologia que se fundamenta no constante exercicio de deslocamento da prépria cultura para
0 mergulho nas intimidades do fendmeno estudado. As autoras ainda comentam sobre como as
formas de sociabilidade, construidas ao longo desse processo, abrangem espacgos publicos e
privados, pelos quais a interacdo se torna “uma condicdo da pesquisa”. Desse modo,

percebemos que a incursdo no universo da folia, mesmo que ndo seja uma “pura” etnografia,
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nos exigiu uma entrega fundamentada pela busca em conhecer, pela aptidao de saber ouvir e
ver, 0 contexto.

Para Laraia (2001), é a partir das categorias que se constroem em um sistema cultural
que conseguimos entender a ldgica que sustenta esses modos culturais. Por termos identificado
as categorias de analise em um periodo anterior a segunda incursao em campo, pensamos que
as observagOes conseguiram ser diretas e resolutivas, uma vez que haviam mais perguntas para
serem respondidas do que certezas a serem averiguadas. No processo de conhecer — entender —
interpretar é valido percebermos a necessidade de superarmos o simples estudo de codigos a
serem decifrados e os considerarmos como modos de pensar e se relacionar (GEERTZ, 1997).

De acordo com Roazzi (1981, p. 102) as pesquisas que focam apenas no significado
sdo limitadas porque negligenciam o fato de que “[...] 0 comportamento comunicativo e o
contexto desempenham um papel muito mais amplo nas relagcbes humanas do que a troca de
significados e informagdes”. A defesa do contexto, portanto, ndo deve servir como uma maneira
de invalidar a troca de sentidos e informac6es, pelo contrério, deve indicar que o que se constrai
e consolida por meio desse tramite, que reconhecemos enquanto contexto, sinaliza
caracteristicas estruturais e, por isso, mais duradouras do que a informacdo compartilhada.

As pessoas que fazem parte de um mesmo sistema simbdlico tendem a repetir
comportamentos de geracOes anteriores e, por isso, representam 0 contexto em que estdo
inseridas. Essa observacdo de Roazzi (1981), apesar de ser valida para os mais diversos grupos
humanos, no campo social da folia ganha forca por se tratar de uma relacdo geracional que
aciona elementos da memdria e da constante construcdo do que alguns interlocutores chamam
de tradicdo. Entendemos que a cada folia um novo elemento se desenha nos espagos simbdlicos,
transformando e adaptando as formas de viver o giro. A folia, por ser a vivéncia dos folides,
também tém vida.

O contexto, portanto, “[...] se apresenta como uma espécie de referente da mensagem
que se desenvolve na situacdo concreta que contribui para dar-lhe significado” (ROAZZI, 1981,
p. 104). Por isso, ele recomenda a consideragdo desse sistema como um modo de prevenir erros
de avaliagdo e interpretacdo. As a¢des fundamentadas em uma ldgica de reproducéo indicam a
existéncia de simbolos atuando como “transmissores de significado”, como denomina Geertz
(1997). Esses simbolos, por sua vez, possibilitam ndo apenas a composi¢do como também a
manutencdo de um sistema cultural, por isso, entendé-los implicou em pesquisarmos 0 uso

desses simbolos.
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Clifford (2002), ao citar o trabalho de Margaret Mead publicado em 1939 e o uso
estratégico da fluéncia na lingua nativa como modo de perguntar, interagir e participar da
cultura, nos ajudou a explicar como desenvolvemos a pesquisa. Nesse trabalho, eu utilizei da
minha fluéncia ndo para demonstrar que sabia, mas para mediar uma relacdo que buscava
entender algumas especificidades locais. Muitas vezes repeti que, além de pesquisadora, era
neta de um folido. Alguns interlocutores se lembravam de meu avd, outros o conheciam “de
nome”, mas outros simplesmente ndo o conheciam, mas se conectavam comigo pelo sentimento
de pertencimento que provoquei. Desse modo, utilizei da fluéncia designada por lacos prévios
de cumplicidade, a familiaridade, nas ocasifes em que foi necessaria uma abordagem mais
direta sobre assuntos que eu sentia inseguranca sobre os sentidos que provocavam no grupo
como, por exemplo, o “ruamento’ no cruzeiro.

Essas inferéncias e acionamentos das relacfes de pertencimento também englobam o
fazer etnografico. DaMatta (1987) quando diz que as acOes, ainda que individuais, fazem parte
de um mesmo sistema cultural, nos provoca a pensar sobre as correlacfes em niveis macro e
micro culturais que fundamentam, sobretudo, as discussdes sobre género no capitulo
“Ladainha”. O que nos possibilita ndo direcionar um olhar colonizador e impositivo é
justamente o envolvimento e a troca com os sujeitos envolvidos no sistema cultural estudado,
como recomenda Roazzi (1981). Assim, conseguimos, pela troca, interpretar a construcdo dos
pontos de vista além da descricdo do comportamento.

Ainda que no percurso metodolégico adotado ndo exista um roteiro ou itinerario
fechado, foi Geertz (2008) quem indicou que até o trabalho de campo mais rotineiro contém
entrevistas com informantes, observagdes sobre as relacbes de poder, socioeconbmicas e,
sobretudo, o registro em diario de campo dessas experiéncias. Tais encaminhamentos
funcionaram como guias para a tarefa de construir uma leitura dos simbolos, das relacdes, dos
modos de vida, dialogos e interacdes que permeiam as mais diversas redes que compdem a
memoria local.

A pesquisa de abordagem etnogréafica suscita 0 uso de instrumentos que propiciam um
melhor mergulho no espaco social estudado. A observacao participante, por exemplo, apareceu
como fundamental, pois “implica na interacdo com o Outro evocando uma habilidade para
participar das tramas da vida cotidiana, estando com o Outro no fluxo dos acontecimentos”
(ROCHA; ECKERT, 2008, p. 4). Com isso, saber olhar, como olhar, o que olhar e, sobretudo,

escutar, se tornaram orientadores no trabalho de campo, considerando suas transformacdes, pois
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o0 locus de investigacdo esteve composto por pessoas inseridas em seus sistemas simbdlicos,
tanto em Monte Alto, quanto na Cascalheira.

Por essa razdo, Clifford (2002), que também entende a observacao participante como
essencial na realizacdo de uma pesquisa etnografica, ressalta o papel dialético desse instrumento
como modo de mediar a experiéncia e a interpretacdo. Ao transitar, fisica e mentalmente, entre
0 exterior e o interior dos acontecimentos em campo, buscamos traduzir os simbolos e
significados da folia. O exercicio da traducdo exige ndo apenas o dominio da lingua, mas os
modos especificos de denominar objeto ou acéo; as relacdes diretas e de conversacdo com 0
grupo e, ainda, um deslocamento das expectativas ou pré-apreensdes (CLIFFORD, 2002).

O que observamos em campo, portanto, se fortalece enquanto fonte de informacdes pela
sistematizacdo das experiéncias nos diarios de campo, como foi possivel perceber no primeiro
topico deste capitulo. A escrita etnografica comeca no campo, porém, a elaboracdo ocorre em
outro espaco, uma vez que levamos ndo somente os textos para uma posterior “traducdo” —em
seu sentido de proposta interpretativa -, mas, também, para a avaliacdo detalhada de “[...]
memorias — eventos padronizados, simplificados, retirados do contexto imediato para serem
interpretados numa reconstru¢do e num retrato posteriores” (CLIFFORD, 2002, p. 40).
Também para Brand&o (2007), os diarios devem conter ndo somente o vivido e o sentido como
também as pistas e apontamentos que auxiliam a analise.

Rocha e Eckert (2008) indicam o registro dos diarios de campo, porém, alertam que este
ndo deve ser escrito durante o processo de observacdo ou interacdo com as pessoas que
compdem o campo de pesquisa. Em contrapartida, as autoras sugerem a utilizacao de blocos de
notas para breves anotagGes ou relatos nos momentos em que ndo estivermos junto aos atores
sociais. A producdo desses diarios, portanto, serve para facilitar a descricdo minuciosa do
campo que sera, em um momento diverso, “traduzida” com a interpretagdo de quem pesquisa.

De fato, durante as incursfes nos giros as anotacdes no caderno de campo precisaram
ser feitas em um momento posterior as apreensdes. Em razdo do préprio movimento da folia,
as anotacdes durante o giro se resumiam a notas que, geralmente, a noite, acionavam a memoria
para o registro mais extenso e descritivo dos acontecimentos. Entretanto, as anota¢des durante
as conversas registradas no gravador eram mais recorrentes e, acatando a sugestdo de Brandao
(2007), proporcionaram o registro das pistas pelas quais a interpretacdo das categorias se
desenharam.

Clifford (2002) antecipa que a redagdo do que foi observado em campo integra a

experiéncia como campo de unidade que pode revelar ou encobrir, isso porque considera as
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subjetividades préprias do método. A preocupacdo explicita no posicionamento atenta a
sensibilidade e ao uso da “autoridade”. Segundo o autor, por meio da traducdo da experiéncia
em uma linguagem textual, alcangamos a construcéo de evidéncias do contexto mais amplo do
que foi possivel apreendermos no ambiente cultural, em um pleno exercicio de nos
apresentarmos como quem observa e desaparece na escrita. No entanto, esse desaparecimento
ndo significa que o relato de campo tenha menor valor quando comparado a uma descri¢do
ausente das sensacgdes e vivéncias, apenas aponta como é paradigmatica a questao.

Ao defender essa auséncia da pessoa que desenvolve a observacao-participante, Clifford
(2002) rememora o trabalho de Geertz (1987) nas rinhas de galo balinesas. De fato, o texto de
Geertz (1987) compartilha o distanciamento, a sensac¢do de serem “transparentes” que ele e sua
entdo esposa, Hildred Geertz, vivenciaram no primeiro momento de inser¢do na cultura
balinesa. Todavia, apds uma batida policial na praca central durante uma briga de galos, os dois
“estrangeiros” se juntaram a multiddo em fuga e, quando parados por um oficial, negaram saber
qualquer informacdo sobre brigas de galos. Apenas ap6s o ocorrido, 0s Geertz deixaram de ser
invisiveis e conquistaram a aceitacao da sociedade de Bali (GEERTZ, 1987).

Dadas as devidas diferencas, a minha aceitacdo no grupo também se fortaleceu na
medida em que os folibes percebiam minha presenca em todos os ritos e dias de giro. N&o era
raro escutar frases como “jovem geralmente ndo gira a folia toda”, “vocé tem f€ mesmo”, “essa
¢ companheira”, quando me viam nas primeiras horas da manhd. Olhando em retrospecto, esse
movimento, aliado a mediacdo do Martinho, proporcionou a abertura necessaria para a imersao
em campo. Embora o relato de Geertz (1987) possua uma narrativa que se aproxime da
literatura, explorando o ponto de vista do pesquisador, 0 contexto apresentado fala dos
comportamentos balineses e de como o aceitaram quando perceberam que ele ndo utilizou dos
privilégios de imigrante/turista para se safar de uma situacdo de conflito. O giro de folia exige
preparo fisico e mental para as horas em pé, a caminhada sob sol escaldante do dia, sob o sereno
da noite e a privacdo de descanso. Portanto, fazer o giro acompanhando a procissao em todos
0s ritos também representa uma recusa a condicao de privilégio de visitante que, usualmente,
pode se ausentar ou ndo seguir todos os trabalhos de folia.

Em todo o momento, Geertz (1987) desenvolve a narrativa de acordo com a experiéncia
obtida em campo, todavia, a centralidade do que foi descrito correspondia as consequéncias e
implicagdes de um sistema émico recebendo uma pessoa de outro lugar e cultura. Embora o
acionamento do pertencimento de uma cultura folié tenha proporcionado uma aproximagéo com

algumas pessoas da companhia, eu ainda era uma pessoa que se identificava como pesquisadora
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e, esse fato, ndo deixava de provocar ruidos nessas interacdes. De todo modo, asseguramos que
as categorias e discussdes que partem de um pressuposto ético ndo negligenciam os aspectos
émicos observados e aprendidos.

O exercicio de deslocamento e/ou confronto com as préprias subjetividades incentiva,
como argumenta DaMatta (1987, p. 173) a “cruzar os caminhos da empatia e da humildade”.
Mesmo que ndo seja maniqueista, a experiéncia em campo e a producao dos diérios atuam como
um lugar em que o lado humano e o cientifico estabelecem suas dialéticas por meio da constante
provocacao em aceitar a impossibilidade de construir certezas. Como discutimos, a intepretacéo
transita entre o familiar e 0 exdtico e a consciéncia sobre as variaveis da observagado participante
encontram um espago seguro na interacdo e envolvimento com as pessoas que compdem o
fendmeno social.

No campo prético, parte dessa interagio ocorreu por meio de entrevistas roteirizadas®*
e conversas informais e com folides, rezadeiras e devotos nos giros de folia e em visitas em
suas casas. A escolha por esse método encontra amparo na defesa de Rocha e Eckert (2008) de
gue uma estrutura de entrevista fechada pode acarretar no desinteresse e, até mesmo, no
desconforto por parte do grupo social que se investiga. Ao escolhermos um instrumento que se
aproxima do diélogo, ainda que contenha objetivos previamente estabelecidos, selamos o
acordo previamente discutido entre as relacdes émicas e éticas deste estudo.

Como método de analise dos dados levantados em campo, utilizamos a técnica de
analise interpretativa, a partir da proposta de Geertz (2008). Com isso, o0 material obtido com a
observacao participante, diario de campo e entrevistas sdao compreendidos pelo contexto
historico, social e cultural. A escolha deste método se justifica na possibilidade de identificar
0s sentidos a partir dos sujeitos que estdo inseridos no contexto e, por se tratar de uma pesquisa
que envolve devocao e religiosidade, se apresenta como mais coerente.

Além disso, entendemos que a analise interpretativa nos possibilita pensar sobre a
existéncia da comunicacdo popular no contexto da folia. DaMatta (1986, p. 15-16) corrobora
com perspectiva interpretativa ser uma tentativa de desvendar as rela¢cbes humanas ao afirmar
que “as interpretacdes sdo, entdo, construtivas no sentido de que elas ndo querem perder de
vista nem o processo nem o instante. Dai uma de suas propriedades mais curiosas: a de variagdo

em torno de uma mesma tematica, sem que isso seja tomado como repeti¢do ou copia”.

24 O projeto de pesquisa foi apresentado ao Comité de Etica da Universidade Federal de Goiés e autorizado pelo
parecer 3.007.337.
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A relagéo entre compreender o processo e o instante se complementa com Geertz (2008)
e a percepcdo de que a interpretacdo antropoldgica se constroi a partir da leitura do que
acontece. Conforme explica o antropologo, o ato de interpretar deve construir o fundamento
pelo que se observa e pela analise dos sistemas culturais, sem incorrer em uma descri¢do que
parte da ilusdo e que pode, ainda, construir representagdes “impecaveis” e, por consequéncia,
destituidas de credibilidade. Por essa razdo, esse método se constitui de um processo lento que

procura acessar “as inimeras camadas interpretativas da vida social”, como postulam Rocha e

Eckert (2008).

O que o etndgrafo enfrenta, de fato — a ndo ser quando (como deve fazer,
naturalmente) esta seguindo as rotinas mais automatizadas de coletar dados
— é uma multiplicidade de estruturas conceptuais complexas, muitas delas
sobrepostas ou amarradas umas as outras, que sdo simultaneamente estranhas,
irregulares e inexplicitas, e que ele tem que, de alguma forma, primeiro
apreender e depois apresentar. E isso é verdade em todos os niveis de atividade
do seu trabalho de campo, mesmo 0 mais rotineiro: entrevistar informantes,
observar rituais, deduzir os termos de parentesco, tracar as linhas de
propriedade, fazer o censo doméstico... escrever seu diario. Fazer a etnografia
é como tentar ler (no sentido de "construir uma leitura de") um manuscrito
estranho, desbotado, cheio de elipses, incoeréncias, emendas suspeitas e
comentarios tendenciosos, escrito ndo com os sinais convencionais do som,
mas com exemplos transitérios de comportamento modelado. (GEERTZ,
1987, p. 7)

A partir desse argumento sobre o trabalho da pesquisa etnografica, entendemos a
metafora da teia que Geertz (1987) utiliza para explicar a cultura. Ao perceber as formas como
0 campo simbdlico produz estruturas de significacdo, o autor reconhece a semelhanca com o
oficio de decifrar cddigos e, assim, acentua a importancia do constante treinamento das
habilidades exigidas no processo de coleta dos dados. De forma semelhante aos sistemas
culturais que a etnografia procura entender, a pesquisa também se desenvolve pela composicédo
e sobreposicdo de camadas complexas que, ainda que possam ser percebidas em categorias ou
0 que em termos metodologicos se entende como “etapas”, compdem um contexto complexo
de simbolos e sentidos. Por essa razdo, pesquisadores como Geertz (1987), DaMatta (1987) e
Clifford (2002) s&o favoraveis a descrigdo densa.

Por sua vez, a interpretacdo, como afirma Clifford (2002), depende da descricao que sé
pode ser possivel por meio de um trabalho de campo que retna as mais diversas formas de
interacdo. Inevitavelmente, o consentimento das pessoas envolvidas no fenémeno social
estudado e o grau de relacdo e troca que se constroem no campo implicam nos niveis de acesso
aos codigos, valores e motivagdes locais, como pontuam Rocha e Eckert (2008) e reforcam o
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argumento que apresentamos aqui. Esse exercicio, como podemos entender, ndo corresponde a
um passeio de aventura, mas sim, a uma relagdo construida ao longo do tempo por meio da
abertura dos sujeitos — que deve ser de mao dupla — e o transito por entre os lugares relevantes
para entender o contexto do fenémeno, por exemplo.

Logo, a descricdo etnogréfica, conforme explica Geertz (1987, p.15) é interpretativa,
analisa o fluxo do discurso social e, mais, “[...] a interpretagdo envolvida consiste em tentar
salvar o ‘dito’ num tal discurso da sua possibilidade de extinguir-se e fixa-lo em formas
pesquisaveis”. Por isso, ele atribui ao método a caracteristica de microscépico, porque as
interpretacdes contam com extensas implicacdes tedricas que justificam uma atengdo redobrada
com 0s novos modos de interpretar e entender os fendmenos culturais. Nesse sentido, o fazer
etnografico é provocativo e ndo se acomoda com conceitos e teorias, uma vez que propde
reavaliacdes e reinterpretacdes, proprias do processo cientifico (DAMATTA, 1987).

Entdo, 0 método etnografico, como argumentam Rocha e Eckert (2008, p. 20), opera
com a “[...] distensdo infinita do(a) antrop6logo(a) diante de si e do outro, sendo no interior
deste vazio de sentido que brota sua reflexdo sobre as culturas e sociedades humanas”. Desse
modo, fazemos o esforco de que as interpretacbes das informacdes coletadas em campo
contribuam para pensar o fendmeno cultural em relagdo com a comunicagao popular e com 0s
demais ambientes ndo mediados pelo meio técnico-cientifico-informacional.

Como buscamos entender de que modo a comunicacdo popular se sustenta nas praticas
socioculturais de grupos humanos situados em lugares afastados dos grandes centros de
efervescéncia midiatica, contamos com as duas incursdes em campo realizadas em maio de
2018 na fazenda Monte Alto e em maio a junho de 2019 em Formosa e, novamente na fazenda
Monte Alto como ambientes de discussdo. Nos proximos capitulos, 0s processos
comunicacionais ndo-massivos populares serdo agenciados pelos aspectos da vida social
relacionados a questdes de género, transformacdes e ressignificacdes da folia que perpassam a

sociabilidade, oralidade e devocao por meio do acionamento de dispositivos interacionais.
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4 CANTORIO

Dé licenga meu alferes, o caixeiro e a companhia
Eu rogo a meu Divino que nos tamo protegido
Agora chegou a hora que vos vai no vosso giro

E depois do giro aberto vamo seguir nas profecia
Quando o sol é vem caindo pede licenga ao Senhor
Para derramar seus raio nesse mundo resplandor

(Cantorio de giro)

Assim como o giro da folia, nosso estudo esta em movimento e avanga os primeiros
passos da proposta interpretativa a partir deste capitulo. Pela apreenséo de que a comunicacao,
sobretudo a comunicagdo popular, ndo se restringe aos meios técnico-cientificos-
informacionais e massivos, reiteramos nossa leitura de que a comunicagdo popular também se
da pelo acionamento das redes de sociabilidade e dispositivos interacionais na folia do Divino
Espirito Santo em S&o Jodo D’Alianca e Formosa. As categorias que entendemos como sendo
possiveis de serem trabalhadas envolvem as redes de sociabilidade de devotos, folies e
rezadeiras pelo acionamento de dispositivos interacionais dimensionados nos cantorios e nos
instrumentos de percussdo sonora como a caixa, a viola, o pandeiro, o foguete e também nos
ritos da ladainha, comensalidade e nas dancas de curraleira e catira.

Os cantorios, dentro do contexto folido estudado, sdo uma forma de oracdo conduzida
pelos guias de folia. Em sua maioria, sdo conduzidos por homens que possuem uma trajetoria
de décadas em giros de folia. Uma das caracteristicas dos cantorios € o improviso e, para
compor as oracdes, os folibes contam com a colaboracdo das pessoas para quem o cantorio é
direcionado. Com isso, acionam uma relacdo dialdgica que atravessa a dadiva maussiana ao
tornar mais finos os tracos existentes entre presente dado e presente pedido.

O que nos leva entender os cantorios como mediadores no processo comunicacional na
condicdo de dispositivos interacionais € a concepcao de Braga (2012) de que as pessoas pensam
sobre como se comunicam e, por isso, organizam seus comportamentos e processos sociais de
acordo com o contexto interacional. A comunicagéo, entdo, resulta de uma agdo que produz
sentido por meio da “reverberagdo mutua entre escutas e falas” (BRAGA, 2012, p. 31). Essa
troca, que ndo é passiva, atravessa as possibilidades de acolhimento, recusa e mudangas que
fazem com que o autor teorize sobre a existéncia de “graus de escuta”, que implicam nas

variagOes de acolhimento e, inclusive, de disponibilidade.

63



Na folia, dentre esses graus que avaliam a disponibilidade e acolhimento, a abertura para
a escuta parece ser a menos dificil, até porque muitas vezes serve de orientacdo para o tipo de
cantorio que serd feito. O acolhimento, que aqui também entendemos que envolve um processo
de compreensao e aproximacdo com o que foi solicitado, é o que de fato nos demonstra a
interacdo sem a qual a comunicagédo ndo poderia circular. Esses fluxos serdo aprofundados nos

proximos topicos.

4.1 EXPERIENCIA E RELIGIOSIDADE POPULAR

Dos rituais de folia, o cantorio é um dos primeiros a serem acionados. Usualmente, ele
segue um momento introdutdrio de intercessdo e oracdo conduzido pelo grupo de rezadeiras.
Porém, como no contexto a folia se alvora ap6s o guia pedir a presenca do Espirito Santo junto
da procissédo, colocamos o dispositivo do cantorio como o primeiro a ser interpretado. A
qualificacdo desse elemento da cultura folid como dispositivo interacional se explica quando
Braga (2017, p. 34) fala sobre esse conceito ser “um modelo desenvolvido pela pratica
experimental (tentativas) que conta com uma articulacdo mais ou menos definida de processos
“de codigo” e de espacos ndo codificados solicitadores da inferéncia dos participantes”. Como
veremos mais adiante, esse ritual faz a mediacdo entre guias, devotos e divindade ao acessar o
campo simbolico e contextual. O que nos proporciona pensar a comunicacao popular, nesse
sentido, sdo justamente as organizacfes que permeiam essa mediacdo.

Os cantorios, como ja mencionamos, sdo ora¢cdes musicalizadas pelos guias da folia. O
improviso dos versos é uma das marcas caracteristicas desse trabalho de folia, mas néo traduz
todos os simbolismos e ritos que envolvem esse canto. Na prética, se exige a presenca de quatro
guias de folia para cantar, um caixeiro, violonistas® e pandeireiros. Com exce¢&o do caixeiro,
0S outros instrumentos ndo precisam necessariamente seguir uma regra quantitativa, iSso porque
a caixa que acompanha a procissdo representa o “sino da Igreja” ou o “sino do céu”, segundo
folides.

Cabe ressaltarmos que nessa folia do Divino Espirito Santo o caixeiro, o alferes e a

guardia sdo funcdes que s6 podem ser performadas por uma pessoa de cada vez. 1sso porque,

%5 Os violonistas sdo os tocadores de violdo e viola caipira que giram a folia. Todos sdo folides, mas nem todos
sd0 guias, uma vez que para ser guia é preciso alvorar uma folia e/ou fazer cantorios e ndo apenas responder as
frases que sdo ditas ao longo do cantorio. No contexto, os folides falam da existéncia de uma “coroa” que simboliza
0 dom que o folido recebeu para rezar pelos devotos em forma de canc¢do. Quando querem elogiar um guia pelo
cantorio feito em alguma ocasido dizem que a coroa daquele guia € brilhante ou esta radiante. De mesmo modo,
quando pretendem formar um novo guia pedem que o Divino o abengoe com a coroa de guia.
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mesmo que exista um “caixeiro oficial” ele pode passar a caixa para outro guia que também
facga esse trabalho, de modo semelhante funciona para o alferes e a guardid. Porém, durante os
ritos esses elementos sdo sempre representados por uma Unica pessoa. O caixeiro com a caixa,
um instrumento sonoro ristico e parecido com o tambor; o alferes?®® com a bandeira que
representa a santidade; e a guardid que segura a imagem de Nossa Senhora da Conceicéo
Aparecida. Nesse sentido, a figura do caixeiro media o acionamento de um dispositivo que
coordena as agdes dentro do giro, assim como a bandeira.

Os estudos de Pessoa (2018, p. 185), embora perpassem a dimensao da Folia de Reis,
corroboram com a relevancia da bandeira dentro das folias de santo porque fazem com que 0
autor a defina como “simbolo maior da divindade”. Enquanto objeto cercado por um aspecto
magico, que inclusive Santos (2008) aponta como definidor da religiosidade popular, a bandeira
simboliza uma vivéncia apropriada com a instancia divina. Por esse motivo, a funcao de alferes
¢, nas palavras dos guias, uma das mais “finas”. Essa “fineza” a que os folides se referem
corresponde a um grau que sintetiza dificuldade, responsabilidade e dignidade. Ao contrério
dos demais folides, o alferes costuma ser uma figura que sustenta um semblante sério e
compenetrado da alvorada até a desalvorada. Esse zelo dedicado a funcao acaba por ser reflexo
da devocdo a bandeira que representa o Divino.

A forma como sdo customizadas as bandeiras do Divino Espirito Santo na regido se
difere de outras folias de santos do pais. Nas folias estudadas por Kodama (2009) em Assis,
Sdo Paulo, e em Juiz de Fora, Minas Gerais, por Marques Goncalves (2014), as bandeiras sdo
feitas de tecido com pintura dos simbolos do santo celebrado e enfeitadas com fitas de cetim.
Elas se assemelham a estandartes, sendo o mastro fixado em uma das bordas e em tamanho
regular de modo que o bandeirista (MARQUES GONCALVES, 2014), ou 0s mestres
(KODAMA 2009), a carregam préxima ao corpo. As bandeiras que giraram as folias na fazenda
Monte Alto e na Cascalheira também eram de tecido, pintadas e enfeitadas com cetim de cores
que remetem aos dons do Espirito Santo. No entanto, 0 mastro que sustenta a bandeira é mais

longo, tendo pelo menos um metro de comprimento, o que permite ao alferes fazer a “vénia

% No exercicio de entender as diferencas entre as folias de santo que ocorrem atualmente no pais, lembramos do
trabalho de Marques Gongalves (2014) que acompanhou folias de Reis em Juiz de Fora, Minas Gerais, e percebeu
que o responsavel por carregar a bandeira e recolher as esmolas se denomina bandeirista. Apesar da diferenca na
nomenclatura, existe uma semelhanca porque, assim como o alferes, o bandeirista anda na frente da procissao, no
entanto, ao contrario do que ocorre nas folias de Juiz de Fora, o alferes nao se responsabiliza pela verificagdo se 0
devoto quer que a bandeira e a procissdo passem em sua casa, hem tampouco precisa chamar os demais folides
para as oracdes, ja que essa € a fungdo do guia de folia.
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e/ou continéncia” e a “salva”?’ nos rituais de giro. O alferes, representando o Divino Espirito
Santo, e a guardid, segurando a imagem de Nossa Senhora da Conceicdo Aparecida, € a dupla
que lidera o giro e, por isso, vai na frente da procissdo, podendo ser acompanhados na frente
somente pelo caixeiro e pelo guia responsavel pela folia. Os demais folides devem, sempre,

estar atrds dessas quatro pessoas durante a caminhada de giro, como mostra a figura 3.

Figura 3 — Folides em caminhada de giro no setor Parque Lago

Fonte: Autoria propria (2019)

27 Avelar Filho (2015) também realizou a sua pesquisa no espaco geografico de Formosa (GO), porém, sua incursdo
se deu na folia “oficial” da Diocese, a folia da Roga. Durante seu periodo de estudo, surgiu o termo €mico de
“folionés”, que ele utiliza para explicar o vocabulério apropriado os folides no contexto da festa do Divino Espirito
Santo. “E empregado entre eles por representar tanto algumas expressdes verbais quanto gestos e cumprimentos.
Podem-se ver palavras e expressdes que ndo foram incorporadas ainda ao portugués padrdo, além de gestos
simbolicos, como o ‘beijamento’ da bandeira do Divino” (AVELAR FILHO, 2015, p. 17). A vénia/continéncia e
a salva sdo termos émicos que surgiram na incursdo em campo e sdo importantes para entender os rituais da folia
depois que ela é alvorada. A vénia ou continéncia € um movimento que o alferes faz em respeito a bandeira. Para
iss0, posiciona uma perna para tras e faz uma reveréncia para a bandeira e a beija porque tem-se a fé de que a
divindade esté presente naquele objeto. A salva é um movimento que o alferes faz antes e depois de entrar na casa
dos devotos. Ele se posiciona, ainda na rua, de frente para a casa, ergue a bandeira com o mastro, faz trés giros no
ar e termina com uma vénia. Esse movimento se repete nas quatro dire¢des, portanto, na frente da casa, do lado
esquerdo, do lado direito, e nas costas — quando o alferes fica de costas para a casa. Somente depois desse ritual a
procissdo pode seguir o alferes e a guardid e entrar na casa.
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Na folia da fazenda de Monte Alto, Avelina Soares Filho Parode, conhecida pelo apelido
de Preta, atribui novos simbolismos para a bandeira que foi confeccionada na década de 1950
pelo seu pai, Francisco Soares Filho, falecido em 1995. Preservada como exposicéo e culto®®
em cima de um altar popular, na sala principal da casa onde Preta foi criada com seus 11 irmaos,
a bandeira ¢, segundo ela, o “tesouro de nossas vidas”. Além da conexdo com o Divino, a
bandeira também faz a mediacdo, pela trajetéria e memoria, de uma existéncia outra, uma
existéncia humana e, portanto, terrena. Essas apropriacoes e ressignificacoes, até onde podemos
entender, sO se tornam possiveis pela experiéncia popular, uma vez que o catolicismo oficial
tende a afastar as instancias de ocorréncia e simbolismo do que a instituigdo considera divino e
do que atribui um sentido de profano. Essa dicotomia s6 faz sentido quando vista por um angulo
hegemonico e “oficial”, uma vez que no plano popular essas relacdes séo interconectadas e a
repeticdo dessa categorizacdo, pelo que entendemos, pode prejudicar a compreensao dos
campos simbolicos construidos.

As folias, por exemplo, possuem formas proprias de organizagdo. Segundo Pessoa
(2018), as folias de Reis paulista, mineira, goiana e baiana compartilham de uma mesma base
de vivéncia do catolicismo popular, de versos e orac6es, que foram atualizadas regionalmente.
Enquanto os cantorios das folias paulistas e mineiras apresentam uma resposta de quatro a sete
vozes, as goianas e baianas sdo em dois duetos. De fato, as folias que acompanhamos se
constroem nessa estrutura, porém, a instrumentalizacdo se diferencia da apresentada pelo autor.
“Quanto a instrumentalizacdo, as tradigdes paulista e mineira, muito adotadas em Goias, tém
como base 0 acordeon, a viola, o violdo, a caixa e o pandeiro, com varia¢6es incluindo a rabeca,
o cavaquinho e o bandolim” (PESSOA, 2018, p. 76).

A que estudamos, na dimensdo do cantorio, aciona elementos da sociabilidade e da
interacdo para mediar e conectar devotos e divindade. Para fazer a oracdo cantada, os quatro
guias que compdem os dois duetos, se organizam de maneira apropriada. Os dois primeiros,
apesar de cantarem juntos, escondem um mistério que os guias chamam de dom, coroa e até
mesmo inspiragdo. Um dos guias é responsavel por fazer o cantorio, fazer em seu sentido mais
literal relacionado a criacdo. O guia que 0 acompanha, algumas vezes chamado de “ajudante”

ndo sabe ao certo o que o companheiro vai dizer, mas ainda assim cantarola no mesmo ritmo

28 A relagdo que Rocha (2016, p. 236) visualiza entre altares populares e seus cultos, nos faz entender que esse
tipo de interacdo ndo se basta na contemplagéo iconogréfica, mas na possibilidade de acessar o Divino, pois “...]
a coisa sagrada é também o poder que ela representa por intermédio de uma forma especifica e, por isso, sagrada”.
Por estar localizada em cima do altar, a bandeira media as relagbes simbdlicas com o sagrado porque como na
disposicéo dos altares estudados pelo autor, a disposi¢do escapa do dominio simbdlico e se insere “no campo
invisivel das relagdes entre o devoto, o altar e o divino” (ROCHA, 2016, p. 235). Logo, a interagdo que estabelece
ndo se da pela materializagdo da imagem, mas sim, pelo contexto.
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quase que “prevendo” as palavras que serdo ditas. A outra dupla de guias recebe o nome de
contraguia, justamente pela funcdo de repetir os versos cantados pela primeira dupla. A
repeticdo dos versos, que no contexto se chama de “confirmagdo”, também aparece como
caracteristica marcante dos cantorios. Essas primeiras apreensdes ja haviam surgido na fala do
interlocutor Martinho, durante nosso primeiro encontro na folia do Divino Espirito Santo da
fazenda Monte Alto em 2018.

A folia é formada primeiro pelo Espirito Santo que é o Pai Nosso. E o Divino
Pai Eterno. Entéo se forma a folia. Pra formar a folia tem que ter aquele grupo
de Filho do Divino escolhido pelo Divino, ndo é por nés. Ndo € nés que
escolhe, é o Pai Eterno que escolhe. Pra cada um que ele escolhe: vai coroar o
que? Ele coroa vocé uma guia. Uma guia da folia é o que comanda esse povo
todinho. Ai vocé vai ser a guia, ele te coroou, s6 vocé que tem aquela mente
de abrir aquelas oracdo porque vocé ndo tem palavra, a palavra ta no céu. Ai
ele vem e me coroa. O alferes é o principal da folia, o principal da folia ndo é
guia, é o alferes que é o cabeca da folia principal. Entra, come, entra e sai tudo
pelo alferes. Cé vé que ndo tem trabalho que ele ndo faz que ele ndo ta na
frente. Ele é o principal. Segundo dele é o caixeiro. O caixeiro. A Igreja toca
0 sino da igreja, ndo toca? A caixa toca na divindade. Na hora que vocé bate
0 sino na igreja ele registra 1a no plano de Jesus Cristo, na hora que a caixa da
a pancada na divindade, ele registra la no plano de Jesus Cristo.
(MARTINHO, guia, 2018)

Nesse trecho Martinho tenta explicar, resumidamente, a hierarquia da folia e que, dentro
desse tecido simbdlico, existem os aspectos referentes a fé que fundamentam a préatica do
cantorio. Retomando o aspecto de dom na perspectiva da dadiva maussiana, percebemos como
essa disposicao se relaciona com a sociabilidade acionada durante o giro. Pessoa (2018) € que
nos ajuda a pensar essas questdes quando aponta como a religiosidade popular inverte a forma
como as relagdes se constroem nos modos “oficiais” de culto. Ao contrario do que ocorre na
pratica da religiosidade cat6lica com o deslocamento dos fi€is para os centros de oracao, seja
catedral, igreja ou capela, a folia propde que a divindade, representada pela bandeira de folia e
sua procissdo, va até a casa dos devotos.

Logo, fica evidente que o0s aspectos culturais de uma sociedade estabelecem estruturas
pelas quais as a¢des dos atores se atravessam e na vivéncia popular, condicionalmente contra-
hegeménica, existe a possibilidade de subverter, na medida em que se alcangam relacbes de
poder. Os simbolismos que transitam entre as bordas e centros desses esquemas podem ser
entendidos a partir da liminaridade que Turner (1974) propGe pensar as estruturas e anti-

estruturas. Nas folias de santos catolicos, a liminaridade ocorre pelo deslocamento dos
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processos de sociacdo dos devotos, em que ha um nitido afastamento das tarefas cotidianas para
um mergulho na esfera divina.

Embora Turner (1974) proponha a dimensdo de communitas como uma comunidade,
observamos uma semelhanca desta com o que entendemos enguanto redes de sociabilidade.
Nesse lugar onde as relagdes se estreitam, a liminaridade se fortalece, pois a dialética de uma
quase alteridade permite a diferencia¢do do mundano e da insténcia ritualistica. Por isso, o autor
defende dois modelos de correlacionamento humano que tanto se alternam, quanto sdo
justapostos e tangenciam estruturas hierarquicas de posicdes politico-juridico-econémicas que
separam os sujeitos pelas no¢des de “mais” ou de menos” e sociedades ndo estruturadas “de
individuos iguais que se submetem em conjunto a autoridade geral dos ancidos rituais”
(TURNER, 1974, p. 119).

Embora essa transicdo da liminaridade seja provisoria é importante ressaltar que é por
meio dela que podemos entender os rituais e a sociabilidade construida nas dimensfes que
Turner chama de communitas. Nesse movimento, as experiéncias e memdrias da vida em
sociedade alcancam um estado de fluidez que nos permite entender as funcdes de alferes, guia,
caixeiro, violonista, pandeireiro, guardia e rezadeira dentro do giro, a0 mesmo tempo em que
acessamos repertorios culturais diversos que aparecem durante o festejo mesmo em meio a
relacdo com o Divino. No campo pratico, podemos pensar que a liminaridade da folia permite
que os folides e rezadeiras, considerados como leigos pela instituicdo igreja cat6lica, subvertam
esse lugar e assumam um protagonismo de lideres espirituais dos devotos durante o giro. Essa
afirmativa encontra respaldo no fato da presenca dos integrantes da folia ser esperada e
requisitada como meio de alcancar as béncdos do santo. Essa questdo evidencia que as
dimensdes do cotidiano assumem novas formas de sobrepor normas estruturas, portanto, pela
anti-estrutura, constroem novas relacdes a partir da experiéncia dos sujeitos.

Essa discussdo sobre communitas, a partir da folia, serve para entendermos como se
fundamentam as novas estruturas e organizagdes no ambito dessa religiosidade popular. Para

adensar esse dialogo citamos a perspectiva de comunidade de memoria®® que Pessoa (2018)

29 Pessoa (2018) critica 0 que chama de “fendmeno da culturalizagdo”, movimento que também percebemos como
a “folclorizagdo” das culturas populares. O autor aponta a apropriagéo, sobretudo midiética, de fragmentos das
tradicBes dessas sociedades para a inversao da logica participativa de vivéncia e experimentacdo de convivio para
arelacdo de producdo e consumo. Essas produgdes, os “megaeventos”, se baseiam em um suposto valor significado
para o “publico”, mas rompem “com a possibilidade da memoria” e, como consequéncia, “as relagdes proprias
daquele universo que a gerou também se rompem, assim como se fragmentam as condi¢des para que uma
determinada tradigao se efetive em praticas de ensinar e aprender” (PESSOA, 2018, p. 179). A partir da defesa do
autor reforgamos, mais uma vez, a tese de que a folia, de fato, € um modo de vida do folido e que sem a presenca
das suas redes de sociabilidade e dos meios pelos quais estabelecem seu processo comunicacional, ndo podemos
pensar em cultura e comunicacdo popular.
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desenvolve para defender que as formacgdes nos ambientes populares de cultura ndo sdo
dirigidos simplesmente para cumprir uma finalidade, mas sim para construir uma consciéncia
de que pertencimento a um grupo, modo de vida e memoria. Como explica o autor, “¢ no seio
desta tradicdo, com a intermediacao dos mecanismos de comunicacgéo que ela produz entre seus
membros e entre as geragdes que tornam possivel sua reproducéo [...]” (PESSOA, 2018, p.178).

Essa construgdo da memdria integra nosso objeto de estudo na medida em que
acreditamos que é por meio da comunicacdo popular que esses movimentos também se
sustentam. Pessoa (2018) ainda complementa seu pensamento sobre a comunidade de memoria
argumentando que a troca de saberes e, inclusive, da compreensdo do que seja cultura, se
relaciona com uma espécie de pedagogia popular que nos permite dizer, por exemplo, que as
folias ndo sdo uma festa para o povo, mas sim, uma festa do povo.

No trabalho dos guias, as instancias presentes entre o ensinar e o aprender se evidenciam
nas relagdes construidas na sociabilidade. Dos 62 anos do caixeiro José Pereira da Silva, Zé
Caixeiro, 50 foram dedicados a folia, pelo impulso de acompanhar o pai que era um “senhor”
alferes aos 12 anos. Essa experiéncia possibilitou que ele aprendesse, pela vivéncia, os trabalhos
de giro. “Eu s6 ndo sou guia de folia porque eu ‘inda’ ndo alvorei a folia, mas o povo me chama
de guia de folia, mas olha, na folia eu entendo de quase tudo”. Entre os trabalhos que sabe fazer
ele cita que “se for pra mim cantar no cruzeiro eu canto, se for pra fazer sauda¢ao na lapinha eu
faco, se for fazer um cantorio eu faco, bendito de mesa eu faco, eu toco viol&o, viola, caixa,
pandeiro, instrumento de folia praticamente tudo”.

Porém, de acordo com o caixeiro, seu pai ndo foi o principal — ou Unico - professor dos
trabalhos de folido. “Eu tomei umas expricagdozinha pouca do meu pai na viola, meu pai mexia
com viola, peguei pouquinha coisa, mas o resto aprendi por si mesmo [...] tomei poucos estudo”.
Ainda que Z¢é Caixeiro defenda ter aprendido sozinho, vale ressaltar que o aprendizado de folia
vem pela experiéncia e pela pratica. O guia Antdnio Pires, Niquinho, de 78 anos, também conta
que comecou a girar folia ainda pequeno e que ganhou sua coroa de alvorada aos 37 anos e hoje
alvora folia de qualquer invoca¢do. “Eu fico muito alegre porque pela minha idade ja tem
muitos anos que eu alvoro, Divino pai Eterno, Divino Espirito Santo, da Virgem Maria, sei a
ramagem de todos”.

Ramagem, na cultura folid acionada, pode tanto significar o ritmo e/ou melodia de
cantorio e ladainha como também memdria de uma linhagem e de um jeito de se rezar. Nos
cantorios, Martinho explica que cada santo tem uma ramagem especifica para se cantar. A dos

Santos Reis, por exemplo, costuma ser mais festiva, com toques na viola mais acelerados,
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enquanto que a ramagem usada nas folias de Nossa Senhora sdo mais lentas e exigem, inclusive,
vigor e forca nas vozes dos guias que cantam em tons mais agudos e com frases mais longas. A
do Divino Espirito Santo pode ser entendida como um meio-termo entre essas duas ramagens,
visto que ndo chega a ser muito animada, mas também néo ¢ tdo “dolorosa” como a de Nossa
Senhora, para usarmos um termo émico de definigao.

No caso das ladainhas, a ramagem aciona a memoria do que se aprende fazendo, ou seja,
do que se aprende “de ouvido” nos grupos de familia e/ou nas redes de sociabilidade mais
préoximas. Embora as ladainhas apresentem uma introducdo e encerramentos diferentes, a
depender de cada santo ou santa de invocagdo da promessa ou pedido, as frases em latim
costumam ser as mesmas e sua variagdo se encontra nos ritmos empregados na reza. Essas
diferentes ramagens de ladainha podem ser observadas nos lugares em que se reza a ladainha
mais de uma vez em curto espaco de tempo, visto que quando uma rezadeira lidera algum giro
€ comum que Se reze em apenas uma ramagem. Desse modo, entendemos que quando duas ou
mais ramagens sdo usadas em uma reza significa que as memorias de diferentes trajetorias se
reuniram na reproducdo de um jeito de rezar.

Ainda nas incursdes em campo foi identificado que as pessoas com mais experiéncia e,
consequentemente, mais velhas, estabelecem uma relacdo afirmativa e de lideranca. As davidas
que eu tinha sobre simbolismos e ritos, invariavelmente, tinham que ser averiguadas com 0s
guias mais velhos, por indicacdo do préprio grupo. Com isso, raras sao as ocasifes em que um
guia pergunta ao outro se ele pode, por exemplo, fazer um cantorio, porque a regra é que seja
um convite de afirmacdo como: vocé vai fazer a saudacdo do cruzeiro ou vocé vai ser meu
caixeiro. Esse “incentivo”, pelo que conseguimos apreender, se fundamenta na crenca coletiva
de que o Divino faz o convite para que os seus devotos assumam fungdes no giro. Esse modo

de interacdo também foi observado nas folias que Branddo acompanhou:

Nos seus termos, todas as relagbes do ritual sdo igualmente impositivas.
Inimeros mestres e folides estdo na Folia porque contrairam com seres divinos
compromissos de promessa provisoria ou de devogdo perene. Outros estdo ali
porque sdo parentes — muitas vezes filhos, irmdos, primos ou sobrinhos,
raramente esposas, cunhados e outros afins — dos contratantes e se sentem
fraternalmente obrigados a acompanha-los «em jornada». Outros s&o
requisitados porque sdo os especialistas quase Unicos em toda a comunidade,
de um instrumento musical ou de um tipo de voz, e ndo podem se recusar aos
apelos de composicao artistica do grupo. Em alguns lugares as folias comegam
a acabar quando o seu quadro de artistas comeca a ser reduzido com perdas,
por exemplo, de um rabequista (indispensavel em algumas folias), de um
violeiro ou de um bom contratiple. (BRANDAO, 1981, p. 32. Grifos do autor)
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No caso das folias acionadas seja por essa razdo que exista, aliada a essa encomendacao
afirmativa, uma generosidade e paciéncia com quem ainda est4d em processo de adaptagdo e
experimentacao. O guia Jovenite Carvalho Ramos, de 53 anos, argumenta que seus colegas que
giram com ele conhecem seu “sistema”. “Eu peco todos meus folido, aquele que pega na viola
que for fazer um trabalho eu pego, em nome do Divino Espirito Santo, ndo fala do folido que t&
cantando ndo, deixa ele cantar do jeito que Deus deu o dom pra ele e as palavra”.

Esse comentario de Jovenite nos exemplifica um pouco mais sobre as relacfes que se
constroem no contexto folido e possibilita retomarmos as questfes sobre as liminaridades das
sociabilidades da folia. Simmel (1983) argumenta que a sociabilidade, em sua formagéo, é uma
estrutura social singular que despe os individuos de riquezas, posi¢des sociais, méritos e demais
capacidades que ele chama de excepcionais. Isso porque, a socia¢do se estabelece enquanto
espaco de possibilidades de interacdes, porém, como percebemos, na folia existe um certo grau
hierarquico e, no caso citado, o guia assume um lugar de lideranca e atua como mediador para
acionar a discri¢do enquanto elemento caracterizante da sociabilidade e, assim, garantir que a
insercdo e presenca de novos folides e possiveis guias sejam marcadas pelo acolhimento.

Como conta Martinho, um folido sé se torna guia de folia se 0 Divino Espirito Santo
convida-lo. No contexto, isso significa que outro guia precisa fazer o convite para o folido. No
giro, os folibes se desprendem do sentimento de posse na medida em que o proprio corpo sente
os efeitos das longas jornadas e do trabalho ininterrupto. Assim, chamam folides que estdo em
procissdo para dividir alguns trabalhos de giro como, por exemplo, tocar pandeiro. Foi como
pandeirista que Martinho comecou sua historia na folia e, pelo convite do grupo, comecou a
bater a caixa. “Depois da caixa me deu uma bandeira um dia pra mim segurar num cantorio e
eu peguei a bandeira. Quando ele [o Divino Espirito Santo] viu meu trabalho ai deixaram a
bandeira em cima de mim [...] e meu Divino me deu minha coroa de alfero”. A coroa de guia,
porém, veio anos mais tarde. Essas orientacdes, mesmo quando ndo verbalizadas, perpassam o
modo dos folides se relacionarem, mas ndo significam que o grupo ndo discorde em alguns
momentos ou que silenciem opinides divergentes. Jovenite, na folia da Cascalheira, pediu a fala

antes da Alvorada para fazer um pedido publico a procissao e dialogou com Martinho.

Jovenite: Martinho, s6 queria falar uma palavrinha aqui. Minha esposa ta
sendo a guardia da sua folia [Marilene Dourado da Silva], mas ela é esposa de
guia e mais do Espirito Santo. Nois aqui somos instrumento dele. Eu vou
ensinar ela porque ninguém nasceu sabendo e todos nés tem que aprender
entdo ndo da licdo na vista de todo mundo. S6 isso que eu t6 pedindo.
Jovenite: Ndo, eu falo assim que ‘as vez’ ela ndo sabe...
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Martinho: N&o, ela sabe. Se Nossa Senhora escolheu ela pra ser a guardia,
Nossa Senhora tem todo o poder de ensinar ela a trabalhar na lida dela.
(DIALOGO PRE-CANTORIO, 2019)

Embora a folia seja um espago contra-hegemonico em referéncia ao que o catolicismo
oficial define como rituais de aproximacao com o sagrado, ndo deixa de reproduzir um controle
também hegemadnico, mas referente aos papéis de género: o patriarcado. E bell hooks (2014, p.
72) em sua discusséo interseccional quem nos dird que mesmo sendo o racismo um sistema que
constroi estruturas sociais para separar homens negros e brancos “o sexismo tem sido a forga
que une esses dois grupos”. Acessamos essa discussao para evidenciar o poder do patriarcado
sob as formas como se aprende a agir no mundo.

Jovenite € um homem negro, mas assim como 0s homens brancos, passou por uma
socializagéo sexista. O racismo ndo impediu que os homens negros absorvessem essa cultura
gue se mantém hegemdnica no ocidente, como explica bell hooks. “Em idades muito novas, 0s
meninos negros aprendem que tém no mundo um estatuto privilegiado baseado em terem
nascido masculinos; aprendem que esse estatuto é superior ao estatuto das mulheres” (bell
hooks, 2014, p. 74). E esse sentimento de superioridade que fundamenta a acao de Jovenite para
com Marilene. No momento em que verbalizou publicamente a desconfianca sobre a
capacidade da guardid, ela permaneceu calada e se encolheu em sinal de vergonha. O
constrangimento causado naquela mulher s6 ndo foi mais duramente rebatido — ou evitado —
pela cultura que faz com que homens se sintam mais inteligentes, fortes e capazes do que as
mulheres.

Durante o giro na Cascalheira houve outros momentos marcados por discordancias
cordiais entre os folides, especialmente porque seria a folia que brindaria a coroa de guia de
Martinho, ou seja, seria a primeira folia alvorada por ele. Por mais de uma ocasido o0 guia
manifestou o nervosismo causado pelos olhares dos guias mais experientes que, segundo sua
apreensdo, estavam vigilantes para ver se ele cometeria algum “erro” no giro. Durante uma
entrevista, tempos depois do encerramento da primeira folia que ele alvorou, houve uma

mencao ao sentimento de inveja.

NoOs guia nds tem que ter amor um no outro porque a responsabilidade que um
tem, todos tem. A coroa que um tem, todos tem. Existe..., tem muito guia
muito mais inspirado que o outro. E tem muito mesmo. Eu ndo vou me gabar
mas eu vou deixar claro procé que meu Espirito Santo de Deus me inspira. E
guanto mais eu canto mais inspiracao eu recebo. E por isso que eles cresceu o
lado de inveja. De inveja. Porque eu ja fiz trabai dentro dessa minha inspiragao
divina que nego ja caiu. Mas é aquilo ali, é o bom coragdo que eu tenho a fé
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em Jesus Cristo do céu que eu tenho e 0 bom coracdo que eu tenho com o
préximo. Entdo todas as béngdo do céu que eu peco, eu recebo. Deus me da
porque eu mereco. (MARTINHO, guia, 2019).

Martinho fala de um lugar muito apropriado e particular sobre sua experiéncia como
guia e a relacdo com os irméos de giro. Ainda que nas incursdes em campo investidas contra
sua “coroa” ou capacidade ndo fossem verbalizadas, cabe ressaltar que alguns folides mais
experientes como Jodo Maria, popular Boca Rica, de fato observavam a distancia e, vez ou
outra, manifestavam comentarios sobre como 0s modos de girar folia vao se modificando a cada
ano. Boca Rica, assim como Niquinho, sdo folides com longos anos de experiéncia e que,
mesmo com a idade avancada, ainda acompanham giros e alvoram folias.

A historia folid de Boca Rica e Martinho comegou quando Martinho ainda ndo havia
feito seu primeiro cantorio. Ele se sentia desconfortavel por ainda néo ter recebido o chamado
para cantar, embora ja fosse alferes, até que em uma folia no “Parani do meio”, o Boca Rica o
chamou para contraguiar um pedido de agasalho. “Eu fui responder pra ele. Quando eu parei
de responder todo mundo, os guia, chegou e me abragou aqui e o dono da folia chegou e me
abragou [...] ¢ dai pra ca eu cresci”. O que percebemos com essa questdo € o embate entre
memoria e a propria existéncia da cultura popular que esta em constante transformacao
(ARANTES, 1982).

Ao falar sobre a criacdo dos rituais e como a repeti¢ao faz com que “novidades” sejam
percebidas como estaveis e antigas, Schechner (2012) nos traz um elemento importante para
pensarmos essa relacdo entre Martinho e Boca Rica, sobretudo, quando demonstra a
possibilidade de mudancas, feitas pelos proprios individuos, em nivel local, nos rituais. Embora
ndo tenha sido verbalizado em campo, entre as pessoas da procissdo, que o0 guia havia feito
alguma mudanca extraordinaria ou negligenciado uma ritualizacao durante o giro, se em alguma
medida o modo de fazer folia dos guias da cidade de Formosa em 2019 causa estranhamento
para Boca Rica, que atualmente mora em Vila Boa (GO), pode indicar que as possiveis
mudangas ja tenham passado pelo processo de adaptagdo junto ao coletivo. Ainda assim, a
procissao, como um todo, forma um grupo que trabalha e se diverte junto, mas como nas demais
relagdes sociais, sua complexidade social transita entre ocasides de tenséo e afeto.

Ainda que reconhecamos a legitimidade das mudancas inseridas e adaptadas no modo
de vivenciar a religiosidade, ndo ignoramos as demarcacgdes de género presentes nesse sistema.
Pela reproducdo de uma cultura hegemonica, reforcada pelo catolicismo e pelo protagonismo
masculino patriarcal, também as folias se apresentam com espacos em que circulam homens e

espacos em que circulam mulheres. E fato que alguns avangos foram possiveis, como a insergéo
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das rezadeiras e das guardids nos rituais, porém, as demais fun¢des de guia, alferes, caixeiro,

pandeireiro e violonista continuam sendo desempenhadas, majoritariamente, por homens.

4.2 DE MUITQOS JEITOS SE REZA

—~
[ee)
—
o
N
~
[5+7
=
o
O
=
o
o
=
o
=
<
[5]
=
c
o
LL

Altar preparado para Alvorada de folia

Ainda que facam parte de um mesmo dispositivo, existem modos diferentes de acessar
e acionar os cantorios durante o giro. Na folia, além das diferentes ramagens — que é o modo
como os guias chamam as melodias pré-determinadas de cantorio -, existem cantorios que se
diferenciam pela intencionalidade. O primeiro a ser feito é o de Alvorada porque é por meio
dele que o guia convida os mistérios para percorrer o giro. No entanto, em respeito aos ritos de
folia, apontamos que o primeiro ritual a ser feito € uma oracdo conduzida pelas rezadeiras.
Tanto na folia da fazenda Monte Alto, quanto na Cascalheira, foi a rezadeira Elpidia Pereira
Ramos quem liderou a bencdo inicial. Com a permissdo mediada pela mulher, a Alvorada inicia.

As horas que antecedem o momento da abertura do giro de folia costumam ser
movimentadas. Na folia da fazenda Monte Alto, que alvorou em 2018 na zona urbana de Séo
Jodo D’Alianga, na casa da primogénita da familia, Inés Carlos Zacarias, houve uma
movimentacao atipica em razdo de uma confusdo nos horarios. A dona da casa acreditava que

a folia comecaria as 15 horas, porque foi como ela aprendeu, porém, a Alvorada estava marcada
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para as 14 horas. Com a chegada da procisséo de giro, foi necessario apressar a organizacao da
casa porque a presenca de um altar ornamentado ¢ indispensavel para o ritual.

Os altares simbolizam a devocéo latino-americana catolica. Com inspiracdo nos altares
das igrejas, devotos, especialmente aqueles que possuem um santo de devocao, reproduzem em
suas casas altares de louvor. Nesses locais costumam colocar simbolos do catolicismo como a
biblia, velas, o terco e imagens esculpidas de santos, santas e virgens. Nesse contexto o valor
dessa peca — icone — reside na competéncia mediadora do simbolo em reverter as oragdes para
a instancia divina (PARKER, 1995). Como pontua Parker (1995), a transi¢cdo da sociedade que
as Ciéncias Sociais consideram como “tradicional” para a “moderna” nao foi capaz de alterar
em definitivo os lagos, sobretudo de religiosidade, das pessoas inseridas nos contextos
populares.

Na Cascalheira, em 2019, a organizacédo do altar também foi motivo de embate porque
o0 guia da folia, Martinho, queria que a dona da promessa, Ana Maria Ribeiro, 54 anos, colocasse
mais ornamentos no altar e cobrisse as garrafas de vidro de cerveja e cachaga que serviam de
vaso para as flores que o enfeitavam®®. A relacdo entre catolicismo “oficial”, catolicismo
popular e bebida alcodlica ja foi explicada no capitulo anterior, mas vale pontuarmos que a
restricdo ao consumo se alia as demais regras da religido no argumento defendido pelo guia
relacionados as garrafas. De todo modo, foi encontrado um consenso e, por volta das 15 horas,
0s guias de folia chegaram no lote 4/5 da Cascalheira para a Alvorada da folia de promessa de
Seu Manoel (in memorian) e Dona Ana Maria.

Antes das atividades, foguetes de festa foram estourados. O uso dos foguetes no
contexto do calendario religioso (TURNER, 1974), que propicia o culto ao Divino Espirito
Santo, nos permite entendé-lo como um dispositivo interacional (BRAGA, 2011b) que alcanca
as pessoas que moram préximo ao local da folia e que, pelas redes de sociabilidade que circulam
no bairro, sabem que esta para soltar um giro e o foguete sinaliza que foi chegada a hora. Na
folia em 2018 em Sdo Jodo D’Alianga esse dispositivo! serviu, inclusive, para corrigir o

transtorno causado pela divergéncia de horarios. Essa mediacdo da comunicacdo ocorre,

30 Essas recomendagdes ndo fazem, necessariamente, parte do trabalho de guia, pois como conta Martinho, a funcéo
de guia deve ser “arrumar” os companheiros folides, as rezadeiras e guardias, o “povo” e os instrumentos.
3L A relagdo entre religiosos sdo-joanenses e os foguetes € tdo intrinseca que até mesmo em celebrag@es que fazem
parte dos rituais sacros da igreja catdlica, esse dispositivo é acionado. Na folia Diocesana da Roga do Divino
Espirito Santo de Formosa esse dispositivo também é acessado, mas pelo que foi possivel constatar pelos dias em
que estive presente no local é que sua intengdo diz mais de um acionamento de memodria festiva do que, de fato,
convidar devotos para participar da folia, ainda mais porque a Folia da Roga tem a particularidade de ocorrer em
lugares afastados dos grandes centros que sdo previamente comunicados em midias impressas — como panfletos-,
nas missas dominicais, nas radios locais e nos grupos de Whatsapp e Facebook.
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portanto, pelo acionamento do sistema simbdlico local de que os foguetes em vésperas de dias
santos sinalizam o inicio ou o acontecimento de uma folia ou de uma reza.

Na medida em que as pessoas se reinem na sala onde foi disposto o altar para a
Alvorada, aumentam os ruidos, as vozes e as risadas. A folia se torna um campo de encontro
de amigos que, devido a distancia e movimentos proprios da vida, ndo se veem com a frequéncia
esperada e também daqueles grupos que se encontram regularmente, mas tem diversos assuntos
para conversar. O som das vozes intercaladas torna visiveis as redes que se formam nesse
contexto e o cheiro de café coado e panelas batendo na cozinha — que ficava logo ao lado —
indicam como o trabalho de quem prepara a comida pode ser solitario e ininterrupto. Essas
atividades de preparacdo para o ritual proporcionam, como afirma Schechner (2012), o
desenvolvimento do sentimento de communitas.

O guia é quem chama a atencdo da procissdo para fazer siléncio e se reunirem no
comodo que, embora pequeno, acolhe cerca de 40 pessoas. Antes de pedir que as rezadeiras
facam o ritual de inicio, Martinho agradece a presenca dos irmaos que deixaram suas casas para
o ajudar. “Uma andorinha sozinha, ela ndo faz verdo. Jesus andou no mundo e ele andou na
multiddo, bem assim sereis n6s no dia que o Pai nos escolher”. Essa fala, em particular,
evidencia a caracteristica do catolicismo popular e de uma liminaridade que ndo extingue as
percepcoes e construgdes coletivas do modo folido, pois ele se apropria de elementos e figuras
de linguagens presentes da trajetdria rural e a une com elementos do catolicismo oficial para
reforcar o elo construido na rede de sociabilidade acionada para o giro de folia2.

Pela dependéncia da autorizacéo de folia expedida por alguma pardquia ligada a Diocese
de Formosa, antes da rezadeira fazer a oragéo inicial, precisa-se fazer a leitura da autorizagéo
que recebe aplausos no final. SO depois dessa leitura a rezadeira Elpidia assume a oracéo que
unge o grupo. Apesar de Martinho ter afirmado que os guias de folia sdo como os padres da
igreja, “o guia ¢ o padre da folia porque ele que convoca o Espirito Santo. Ele € a luz do Espirito
Santo”, a rezadeira também acessa ritos do catolicismo oficial, usualmente conduzidos pelos
padres durante as missas, para fazer e conduzir oracdes de invocacdo do Espirito Santo, pai-

nosso, Ave Maria, Creio e benditos.

32 As pessoas que formam a procissdo do giro de folia na fazenda Monte Alto e na Cascalheira tém em comum a
trajetoria de uma vida na roca, especialmente na regido préxima ao rio Parand. Embora alguns folies, tenham
construido sua vida adulta na parte urbana da cidade de Formosa (GO), a infancia e o elo com os sistemas
simbdélicos da cultura rural sdo transversais em suas existéncias. Segundo Santos (2008) essa ligacdo se estabeleceu
com o padroado nas coldnias rurais, isoladas, iletradas e submetidas a uma economia capitalista. O catolicismo
popular praticado em Goias, portanto, se desenvolveu no mundo rural com influéncias culturais indigenas e
africanas.
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Ela ainda diz que “o Espirito Santo cada vez mais vai atingir a cada um de nos e vai
ensinando que o conhecimento, o entendimento do que € uma oracao, o que € uma folia, o que
¢ um contraguia, que que ¢ o caxeiro e todos que ta trabalhando para o Espirito Santo”. Com
isso, mais uma vez podemos entender também a presenca do poder pedagdgico no contexto
folido em que a cultura cria modos diferentes na formacgdo social (PESSOA, 2018). Essa
intencionalidade pedagdgico-formativa tanto serve para o desenvolvimento nessa sociedade
quanto, pelas ritualizacdes, articularem a (re)existéncia dessa cultura popular. Por isso, Pessoa
(2018) é tdo assertivo ao ponderar que nas instancias de folias, mesmo aquelas pessoas que néo
foram escolarizadas pela norma formal que o sistema hegemdnico propde, aprendem novas
historias e representagdes. “Podem, em meio aos muitos aprendizados disponibilizados pela
manifestacdo popular de que fazem parte, em recriando historias constitutivas milenares,
recriarem suas proprias historias”.

A autonomia presente na cultura folid, com excecao do controle para autorizagdo do giro
pela Diocese, esta presente em todos os demais rituais. Liderados pelo guia, a procisséo se
forma em torno do altar e aguarda 0 momento em que serdo alvorados em suas funcdes e terdo
também alvorados seus lencos e suas divisas. As divisas sdo ornamentos feitos com fitas de
cetim tricolor em que cada cor representa uma santidade. A azul representa o manto da virgem
Nossa Senhora da Conceicdo Aparecida e o branco e vermelho representam o Divino Espirito
Santo. Em cada ano ou lugar que uma folia é alvorada, novas divisas sao feitas e, para os foliGes
devotos, acabam servindo de lembranca dos momentos partilhados. Na casa de Nadir Maria
Machado, onde ocorreu o terceiro pouso da Cascalheira, havia um quadro exposto na sala

principal que exibia as divisas acumuladas pelo seu falecido pai, como observamos na figura 4:

78



Figura 4 — Quadro com divisas de folia

Fonte: Autoria propria (2019)

As divisas de folia s6 sdo entregues no momento em que termina o cantorio de Alvorada
porque servem para sinalizar que o Divino Espirito Santo e Nossa Senhora da Concei¢édo
Aparecida estdo presentes junto & procissdo. E comum que durante os dias de giro os folides e
devotos que participaram da Alvorada continuem usando as divisas presas em seus lengos
vermelhos envoltos no pescoco. Apenas com a Desalvorada € que esses itens deixam de conter
a instancia divina e, para os folides, voltam a se tornar uma recorda¢ao material da festa e um
simbolo da experiéncia partilhada. O ato de guardar essas divisas pode ser também entendido
como um ritual na medida em que Schechner (2012, p. 49) aponta que os rituais carregam
significados e “sdo uma forma das pessoas se lembrarem”.

Porém, para que esses itens sejam abencgoados e os rituais de giro possam fazer sentido
no contexto local o guia precisa fazer a “Alvorada” chamando o Espirito Santo para pousar na
bandeira. Ainda que seja um consenso entre os guias de folia que ndo existam palavras pensadas
ou planejadas para os cantorios, foi possivel perceber uma sequéncia adotada a cada vez que 0s
guias acionam o dispositivo interacional com os devotos. Como 0s cantorios s&0 versos
repetidos e que seguem ramagens melodiosas, os guias fazem um esforgo para sustentar uma

rima que acrescenta ainda mais musicalidade ao cantorio.
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Inicialmente, o guia pede licenca para a santidade e para os “bons guias” de funcdo e
procissdo e, em seguida, cantam o persinal® da cruz, usualmente repetindo “com meu dedo
polegar fiz a cruz na minha testa; e da testa pra minha boca, da boca pros meus peito; Espirito
Santo € nos dois ombro, do esquerdo pro direito; com a Palavra santissima, fizemo o cruzeiro
perfeito”. Na maioria dos cantorios feitos no giro da Cascalheira os guias concluiam essa parte
dizendo que agora o corpo deles e da procissao estava fechado e, acrescentava pedindo para
“livra nos dos inimigo e de todas perseguicao; livra nds das ma palavra e de toda perdigao”. As
palavras que seguem 0s versos seguintes de fato parecem improvisados, visto que trazem
elementos compartilhados pelas pessoas que pediram o cantorio, por acontecimentos no giro e
demais elementos que circundam o local onde estdo reunidos.

Na Alvorada da Cascalheira, 0 guia Martinho, pelo cantorio, as orientava como o ritual
seria conduzido. “Senhor meu nobre alferes leva seu sentido a Deus; que agora chegou a hora
de meu Divino descer; Ele vem com todos os anjo e com a virgem Nossa Senhora; Ele é vem
de passo a passo descendo na redondeza; com amor e alegria assentou nessa bandeira”. Com
fundamento nos sentidos que sdo produzidos nesse campo simbdlico podemos entender que
nessa transi¢do ocorre uma “performance transportada” (SCHECHNER, 2012) na dimenséo da
bandeira. Embora ela seja um objeto inerte, na folia ganha a identidade representativa do Divino
Espirito Santo, como se ela, durante o giro, fosse um involucro, uma condutora do santo.
Acionamos a performance transportada e ndo transformada porque essa primeira ndo fica
permanentemente com a presenca divina, como € a proposta pensada por Schechner (2012) em
relacdo as performances de transformacao. Nesse caso da folia, ha a transportacao simbélica de
um elemento do catolicismo para o espago do catolicismo popular que, durante o giro, se
apropriam dos mistérios santos. Apoés sinalizar o pouso do Espirito Santo na bandeira, o cantorio

segue para, de fato, alvorar, nominalmente, cada membro da procisséo.

Com amor do Espirito Santo vés alvora essa bandeira/ E depois dela alvorada
voOs alvora o nobre alferes/ Com o poder do Espirito Santo vos alvora seu
suprente/ Vés alvora o bom caixeiro € quem da o primeiro sinal/ Vs alvora
as guardianas quem carrega a virgem mae/ VV6s alvora os violonista, panderista
e ajudante/ Com o podere de Deus pai e da virgem Santa Maria/ Eu rogo ao
Espirito Santo vos alvora o contra guia/ Quem confirma minhas palavras nas
hora que eu precisar/ Vs alvora as rezadeira, é quem reza a ladainha/ V6s
alvora os instrumento e as divisa também/ VVos alvora a penitente ela é dona
da promessa/ Deus vos salve a casa nobre tanto por dentro que nem por fora/
Com o fogo do vosso amor e quem dentro dela mora / Eu rogo ao Espirito
Santo e a virgem Santa Maria/ Com fogo do vosso amor me alvora um belo

33 Persinal ¢ um modo émico de falar “pelo sinal da santa cruz”. E comum os guias falarem em seus cantorios
simplesmente “vou fazer meu persinal”.
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guia/ Abencgoa minha coroa pra trazer a luz do dia/ Aluminai sua coroa e de
toda companhia/ Meu alferes da bandeira é de grande reveréncia/ Por cima do
rico altar vocé faz trés continéncia/ A continéncia que vés fez cumprimentou
as santidade/ Oh meus irméo devoto contrito de coragdo/ Agora chegou a hora
ajoelhemo meus irmdo/ Na hora que ajoelhemo é a hora que os anjo desce./
Eles vem do céu divina para nos pér santa bencao/ Até Cristo ajoelhou que a
dira de nos cristdo/ Meu alferes da bandeira que é de grande estimagéo/ Vocé
faz trés alvorada por cima da procissao/ Trés alvorada que vos deu ja fiquemo
folido. (CANTORIO DE ALVORADA, 2019)

As trés alvoradas pedidas pelo guia fazem parte do ritual conduzido pelo alferes que
segura a ponta do mastro, inclina a bandeira para frente e a passa por cima do seu ombro
esquerdo para que dé a volta por trés de seu corpo e siga formando um circulo entre as pessoas
ajoelhadas, sempre da esquerda para a direta, no mesmo sentido em que é feito o sinal da cruz.
Nesse momento é comum que 0s devotos ajoelhados mantenham a cabeca abaixada, em
reveréncia a santidade que se aproxima e ergam os bracos a procura de alguma fita de cetim ou
da prépria bandeira para beija-la ou para tocéa-la e se benzer.

Nessa performance ritualistica de iniciacdo de folia percebemos o acionamento de trés
dispositivos interacionais, o cantorio, a bandeira e o foguete. Como explica Braga (2017), os
processos comunicacionais, assim como a propria interacdo e os dispositivos interacionais sao
tentativas de fazer trocas e se comunicar, seja no ambito midiatizado ou ndo. Ao avangar na
discussdo sobre as tentativas sociais serem atualizadas a cada episddio de interacdo, podemos
inferir que os cantorios, por fazerem parte de uma cultura popular que se reproduz e reinventa
no espaco social por geracdes, saem na frente pelo contexto processual. Pois, a sociedade gera
os “dispositivos sociais para a comunicagdo — uma producao social de dispositivos interacionais
que articulam duas caracteristicas basicas: a necessidade de ‘codigos’ compartilhados entre os
participantes; e o desenvolvimento de inferéncias” (BRAGA, 2017, p. 24).

De fato, como foi possivel elucidarmos até aqui, existem cddigos proprios na folia, o
proprio folionés (AVELAR FILHO, 2015), particulares dos modos de vida folido o que
demonstra que para essa interagdo-tentativa do cantorio, bandeira e foguete s6 fazem sentido
para aquelas pessoas que conhecem esses mesmos codigos e os acessam durante a interacéo.
Essa questdo fica ainda mais evidente no cantorio para a moradora — e dona da promessa. Ana
Maria, até o ano de 2018, soltava a folia com 0 amigo Seu Manoel, os motivos que os levavam
a cumprir os votos eram distintos, mas ela decidiu fazer a folia mais um ano para cumprir 0
compromisso firmado no leito de morte para o amigo. Ele havia pedido que ela soltasse a folia

mais um ano para que o guia a encerrasse entregando para o Divino. No entanto, a trajetdria de
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vida e luta de Ana Maria e a recente artrose nos joelhos fizeram suas forcas diminuirem e por

conhecerem essa historia, 0s guias trouxeram para o cantorio da moradora.

E com o dom de sua Palavra dono de toda ciéncia/ Com a brasa de um fogo
amor recebeu uma peniténcia/ No lugar de quem sofreu resplandeu-se na
ciéncia/ Quando estava em sofrimento alembrou dessa penitencia/ Peniténcia
em Jesus Cristo é quem pode nos curar/ E foi quem te curou pois hoje ta no
lugar/ Receba o Espirito Santo seu voto entregue estd/ Agradece a Jesus Cristo
pelo bem arrecebido/ O voto que vés devia entrega pra Jesus Cristo/ Pra quem
vive a promessa, pra quem representado estad/ Agora ndo deve mais, seu voto
entregue estd/ O Divino a recebeu vés humilde coracdo/ Pra compretar sua
promessa senta seu joei no chdo/ Pra compretar sua promessa ndo precisa
joelhar ndo/ Cobre ela com o Espirito Santo divina é sua Palavra/ Deus vos
pague pela esmola dizendo a Deus quem te salva/ Ja pode alevantar pelo voto
qgue vOs devia/ Entregou pro Espirito Santo e a Virgem Santa Maria.
(CANTORIO DA MORADORA, 2019. Grifo nosso).

Importante mostrar que nos versos das linhas 9 e 10, quando o guia faz uma corre¢ao
no seu cantorio com base no conhecimento prévio da condigdo médica da penitente, ele acessa
codigos sociais para tornar o processo comunicacional, mediado pelo cantorio, mais eficiente.
Essas oracdes sdo feitas, geralmente, com a pessoa devota de frente para o altar e 0s guias e
demais instrumentistas formam um corredor nas laterais do altar, deixando o fiel no meio. A
alteridade é um dos processos elementares que Braga (2017) pontua para a composi¢do de um
dispositivo interacional, que também precisa de inferéncias a partir das coisas compartilhadas,
copresenca de diferentes codigos e as proprias necessidades da interacdo. A necessidade de uma
intencionalidade nos faz retomar a existéncia de diferentes tipos de cantorio feitos durante o
giro. Além da Alvorada, Desalvorada e cantorio da moradora existem os cantorios de saudagao
de altar, saudacdo do cruzeiro, do morador, de promessa, de intencdo, de agradecimento, de
despedida, de agasalho, bendito de mesa, de desalvorada e cantorio pisado.

Assim como 0s demais cantorios, o cantorio pisado sé é feito quando a devota, ou
devoto, possui alguma doenca ou dor aguda e solicita para o guia fazer uma intercessao direta.
Nas dimensdes do campo simbdélico, esse cantorio aciona ndo somente 0s guias, mas também o
alferes porque essa oragdo consiste na pessoa que porta a bandeira alvorada colocar o pé no
local que aflige o penitente que esta deitado no chd. No pouso na casa de Nadir, uma
adolescente procurou o grupo de guias e pediu um cantorio pisado para tentar curar fortes
célicas menstruais que a afligia mensalmente e que, segundo ela, mesmo com uma bateria de

exames, nenhum médico havia dado jeito. Por isso, ela fez a promessa.

82



Na preparacdo para esse cantorio, que segundo os guias é dificil, a dona da casa
providencia um lencol para colocar no chdo de modo que a adolescente néo se suje. Ela se deita
e 0s guias ainda demoram um tempo para se organizar e iniciar a oracao. Desde o inicio o alferes
coloca o pé, com delicadeza, sobre o ventre da moga enquanto o guia canta: “Avoou la do altar
pr’invocar a nossa reunido presente; aprostrada sob a terra, Deus vossa salve a penitente; vOs
apegou com o Divino e a Virgem Nossa Senhora e o voto que ela fez vai entregar aqui agora”.
Depois desse breve relato da trajetdria da adolescente, o grupo de guias continua as invocagoes.
“Pra ficar aliviada da dore que ta sentindo; pegou com Divino ¢ Nossa Senhora que a dor
aliviou; sob o pé do nobre alfere aonde vocé marcou [...]; O Divino Espirito Santo é quem cobre
com V0SSO manto; ja entregou seu voto e o alferes tirais o pé; ja sofreu, nao sofre mais [...]”

Interessante pontuar que mesmo a adolescente ndo afirmando estar curada da dor, 0s
guias fizeram um cantorio como se ela estivesse cumprindo uma promessa e ndo pedindo uma
cura. Podemos entender essa questdo como ruidos que, na perspectiva de Braga (2017) sobre
tentativa de comunicagdo, se traduzem na tentativa-erro comuns das estratégias elaboradas para
mediar as trocas em um processo comunicacional.

Quando os cantorios sdo feitos para devotos que ndo estdo oferecendo almo¢o ou pouso,
a procissdao, por meio do guia, pede uma esmola que deve ser entregue ao alferes. Essa
arrecadacao, inclusive, consta na autorizagcdo expedida pela Diocese que solicita ao coletivo
que a quantia angariada seja direcionada para reformas e manutencéo da paréquia. Alguns guias
inserem o pedido de esmola no cantorio, outros preferem ndo expor o devoto, pois em algumas
situacOes a pessoa € pega de surpresa. Por essa razdo, € exce¢do quando o folido ndo diz, por
exemplo, “Se for a vontade de Deus tua esmola queira dar; Ele é pobre pra pedir mas é rico
para nos dar”. E se o devoto oferecer algum dinheiro, completa com: “Deus te pague pela
esmola que vas deu com coracdo; E suas alma na gléria tua carne em salvacdo”.

A folia que ocorreu na fazenda Monte Alto ndo recolheu esmolas, possivelmente por ter
ocorrido em outra cidade, mas mesmo que a folia da Cascalheira tenha atendido a
recomendacdo da igreja, cabe ressaltarmos que muitos devotos fazem a doagdo de forma
espontanea porque buscam participar, de algum modo, da troca de dadivas (MAUSS, 2003),
gue permeia o giro. Porém, a esmola ndo € uma prerrogativa para que um pedido de cantorio
seja aceito. No segundo dia de giro, durante a caminhada do grupo no setor Parque Lago, regido
periférica de Formosa, 0 caixeiro tocava o instrumento sinalizando a passagem da folia quando
uma menina que aparentava ter 5 anos de idade apareceu no meio da rua pedindo que o grupo

entrasse em sua casa para rezar pelo seu avo.
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Ainda que a casa ndo estivesse no itinerario programado antes do giro, tem-se na cultura
folid a pratica de ndo negar o chamado do Divino Espirito Santo. Tanto essa questdo funciona
para 0s guias organizarem os rituais — pelo convite afirmativo discutido anteriormente — quanto
para dar conta das necessidades de pessoas comuns da presenca de alguém que represente a
religido que elas professam. As folias pequenas de Formosa, portanto, sdo importantes,
sobretudo, para acessar lugares que o catolicismo oficial, em suas representacdes, ndo alcanca.
Essa questdo atualiza a percepcdo de Santos (2008) e nos permite pensar que o catolicismo
popular continua sendo uma ferramenta para o catolicismo oficial continuar existindo.

Ao atender o pedido da crianga, toda a procisséo entrou no lote da casa e foi unanime o
sentimento de tristeza ao ver um senhor de idade avancada deitado em um colchédo estendido
no chdo de uma area de servico e coberto por uma manta fria. O senhor ndo tinha forcas para
falar sequer o mal que o acometia. A crianca ndo sabia explicar, mas ainda assim foi feito o
cantorio que contou em seus versos, parte dessa historia. “Foi numa hora da tarde que o Divino
se alvorou; fez trés vénia para o alto sua procisséo chamou; foi andando de casa em casa uma
crianga lhe chamou; chamo pelo Divino, vem curar o meu avo”. Provavelmente em razao do
contexto, a ramagem escolhida para melodiar os versos cantados era lenta e compassada e 0
guia continuou. “Meu Divino desceu na terra, veio curar a sua dor; veio curar sua enfermidade
que tanto te perturbou [...] Deus mandou porque eu chamei e porque nés precisd; € uma hora
tdo doida que doeu meu coracdo; e de ver um irmao querido aqui deitado no chao”.

Para invocar a intercessdo de cura para o avé adoecido, o guia pede que o alferes cubra
ele com a bandeira. “Tenha fé no Espirito Santo, pelas palavra do guia; ndo demora muito tempo
vejo vocé numa folia; cobre ele com a bandeira pros mistério abengoar [...] oh meu irméozinho
devoto recebe santas bengdo; se for da vontade de Deus poucos dia oc€ ta sao”. Cobrir os
devotos com a bandeira ou inclind-la sobre suas cabecas significa mediar as béncaos divinas
pelo toque no tecido e nas fitas. Relevante lembrar que durante o giro a bandeira esta alvorada
com a presenta do santo e, por isso, se torna um objeto de grande valor para os devotos. Esses
universos simbolicos, como explica Pessoa (2018, p. 62) s sao legiveis no espaco em que 0S
sujeitos partilham significados e que, assim, “dao sentido a histéria de todos os sujeitos”.

Partir desse principio é importante para o cantorio que agora vamos nos aproximar, a
Desalvorada e encerramento da folia de promessa de Seu Manoel e Ana Maria. Além do ritual
para desalvorar as folids e folides, o guia deveria também encerrar a promessa. O fato agravante
do dono da promessa ter falecido antes de encerra-la implica que o guia fale diretamente com

a alma do Seu Manoel para conforta-lo do voto cumprido. O temor por esse momento perpassou
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os cinco dias de giro e foi assunto para as rodas de conversa a noite, depois do jantar. Folides
partilhavam experiéncias de incorporacdo de guias que ndo estavam com o corpo fechado, de
arrepios gque sentiam nas pernas quando faziam esse tipo de trabalho e, até mesmo, de um folido
que em uma das vivéncias perdeu o controle e comecou a fazer sons de animais.

Martinho, que iria conduzir o cantorio de Desalvorada e encerramento, ndo escondia o
seu receio, ainda mais por ser sua primeira. Semanas depois, ele confidenciou que dormia
pensando em como faria esse cantorio. O encerramento ocorreu na casa de Ana Maria, onde a
folia foi alvorada, no domingo, dia 5, por volta das 15 horas. O guia pediu, repetidas vezes, que
toda a procissdo ficasse do lado de dentro da casa para que pudesse garantir que ninguém
passasse por uma experiéncia semelhante ao que os foliGes conversavam durante as noites de
giro. O cantorio comecou como 0s demais, com o persinale da santa cruz e pediu protecéo:
“Meu Divino Espirito Santo, vem cobrir minha procissdo; Eu rogo ao meu pai Divina, manda
seus anjo do céu; faz um circulo entre nés pra dar nés a protecdo; Livra nds dos inimigo e de
todas tentacdo; Livra nds de todo mal e de todos espirito maligno™.

Somente depois de pedir a protecdo para a procissdo, Martinho e o0s guias comegam a
falar com o falecido. “E agora chegou a hora, com o finado vou conversar; Oh finado Seu
Manél, veja bem o que eu vou falar; vem ouvir minhas palavra, ndo precisa océ vim ca; Leva
seu sentido a Deus, oc€ vem quando eu chamar”. Na sequéncia, a narrativa fala como o devoto
era um grande folido e que hoje esta “desencarnado com um buraco no chdo” e que deve se
manter calmo para o encerramento da folia. Nesse momento, o guia, com acenos de mao pediu
que os folides abrissem um espacgo semelhante a um corredor até a porta de entrada da casa, por
onde o espirito do dono da promessa deveria passar e, também, fez com que a Ana Maria, que
estava de frente para o altar, se sentasse em uma cadeira ao lado.

Sua folia de promessa com o Divino eu vou entregar/ Eu rogo o Espirito Santo
gue acalma sua mente/ VVocé vai me escutar o que eu vou te falar/ Vocé vem
manso cordeiro contrito de coracdo/ Vem pra frente do altar cumprir suas
oracdo/ Vocé fica de joelho levanta quando eu mandar/ Vai ouvir minhas
palavra sua folia eu vou encerrar/ Se vocé inda ndo salvou, agora cé vai salvar/
Sua folia querida vou entregar pro Espirito Santo/ Ele bem que alumiou dono
de todo mundo entdo/ Esse aqui é um cantori oferecido pra sua alma/ Meu
Divino Espirito Santo eu entrego essa promessa/ Meu Senhor perdoa ele, leva
ele na salvagdo/ Ele tava na minha méo, agora na méo de vés/ E quando o
senhor subir 14 pr’o reino da gloria/ Ele entrega pra Deus Pai e a Virgem Nossa
Senhora/ Senhore seu Maneli veja bem o que eu vou falar/ Sua promessa foi
entrega, pode voltar pra seu lugar/ Vai voltar pra sepultura, vai deitar em sua
cama fria/ E vocé fica com Deus junto com os restos mortais/ E 0 voto que
vocé devia, agora ndo deve mais/ Fica & na sua morada e fica com sua alma
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em paz/ Sua promessa encerrei, vou passar pra obrigacéo [...] (CANTORIO
DE DESALVORADA, 2019)

Esse ritual, em especifico, conduzido pelo guia, acessa dimensdes que ultrapassam as
sociabilidades construidas e adensadas ao longo do giro. Pelo sincretismo religioso que esse
ritual apresenta torna-se necessario pontuarmos, fundamentadas em Schechner (2012), que “na
diaspora, povos colonizados e catequizados combinaram as religides de suas patrias com as que
foram impostas a eles”. Pelo historico de formagao do municipio de Formosa e sendo Martinho
um homem nascido e criado no distrito de Santa Rosa, essa relagéo ritualistica que transita entre
saberes de religies distintas, sofre com o processo de apagamento a catequizagdo conduzido
pelo padroado na regido. Esse processo faz com que, no contexto, a distin¢éo entre elementos
do catolicismo e de outras religides seja nebuloso de forma que a pratica do catolicismo popular
se configure também pela comunhédo de elementos das mais diversas formas de vivenciar as
religiosidades.

Essa intercessdo observada no cantorio de Martinho, porém, nao foi a Unica questéo
controversa que permeou as conversas entre os folides apds o giro. Ainda no cantorio de
Desalvorada, Martinho repreendeu publicamente o seu alferes, Dorvando Ribeiro dos Santos,
por ter negligenciado o terno de alferes em raz&o de uma inflamagéo e passado a bandeira para
outros folides assumirem uma fungédo que ele, na percepcao do guia, deveria ter assumido com
mais convicc¢ao e presenga. Em um dos trechos ele diz: “Senhore meu nobre alfere, que ela te
escolheu; leva seu sentido a Deus e vocé pede a Deus perddo; o que vocé prometeu vocé ndo
cumpriu ndo”. Essa ultima frase ndo foi “confirmada”, ou seja, repetida, pela dupla de
contraguias, Jovenite e Denite, que estavam com ele no trabalho. No lugar dessa frase, eles
disseram: “O que vocé prometeu... voc€ tem bom coragdo”.

Mas, ainda assim, o cantorio seguiu: “Eu passei muita vergonha com meus nobre folido
[...] E a fé em Deus pra limpar seu coragdo; Se o cora¢io ndo tiver puro, nio recebe a bengio”.
Novamente, a dupla de contraguias muda a frase final para: “Se o coragdo tiver puro recebe a
bengao”. As expressoes faciais de Jovenite e Denite evidenciavam o descontentamento com a
repreensdo publica ao trabalho do alferes. Em outro momento, me falaram que concordavam
com a insatisfacdo de Martinho, mas discordavam da deciséo de tornar esse transtorno uma
questdo aberta para a procissao, quando acreditavam que deveria ter sido resolvido apenas entre
os dois.

Para desalvorar a folia, foi preciso que o alferes fizesse trés desalvoradas, sinalizadas

durante o cantorio. Dessa vez, o alferes passa 0 mastro com a bandeira pelo ombro direito e 0
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movimento circular na procissao de joelhos agora era da direita para a direita. Na didatica folid,
€ 0 momento em que se desfaz tudo que foi costurado durante o giro. Entdo, o guia pede que as
portas do céu se abram para que o Divino Espirito Santo e a Nossa Senhora da Conceicéo
Aparecida retornem para o campo celestial. “Eu rogo meu Pai Divina, ordena Sao Pedro na
porta; porque ele tem a chave, é o chaveiro da gloria; meu senhor, Sdo Pedro apostolo, abre a
porta do céu; quando for daqui a pouco meu Divino vai subir”. Assim, comegam as invocagoes
de desalvorada de todas as fungdes, pessoas, instrumentos € objetos “presentes e ausentes”. A
ultima a desalvorar é a bandeira e logo que é mencionada o alferes enrola o tecido em torno do
mastro e ela so devera ser aberta no préximo giro daquela folia,

Ao me ensinar sobre a desalvorada da folia, Martinho usou a metéafora da costura. Na
alvorada o guia vai costurando o terno de folia que acompanhara a procissao até a desalvorada
que ¢é quando esse terno se descostura, se desfaz. Por isso comega-se da esquerda para a direita
na costura e, depois, da direita para a esquerda, desfazendo o que foi feito. Esse encerramento
também faz parte do circulo da dadiva maussiano, pois assim como no potlatch de destruicéo,
ha a “destrui¢dao” simbdlica do giro, uma vez que ele se desata. O ritual da quebra dos presentes,
observada por Mauss (2013), na folia é representado pela desalvorada, em que as pessoas e 0s
objetos de folia — divisas, instrumentos e bandeira - perdem sua ligagdo divina e se fecha o

sistema de troca de dadivas até que se costure um novo terno, em uma outra alvorada.

3 E comum que no contexto estudado cada devoto, ao fazer a promessa de soltar uma folia, confeccione ou mande
confeccionar sua préxima bandeira do Divino Espirito Santo. Os principais simbolos das bandeiras é o tecido
vermelho, as fitas coloridas, a pomba branca e os raios com os dons do Espirito Santo em amarelo.
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4.3 AS PALAVRAS QUE ESTAO NO CEU

Fonte: Autoria prépria (2019)

Cortejo de Jovito Gongalves da Costa

Os rituais fazem parte do campo da existéncia em sociedade, de forma que atravessamos
0s mais diversos aspectos da vida social por meio de ritos de passagem e rituais que s@o
incorporados — e que também pertencem - aos nossos modos de existir, como explica Van
Gennep (2011). Agregados a essas existéncias, 0S avancos e recuos nos permitem ampliar a
interpretacdo de que o nascer, viver e morrer ndo correspondem apenas a existéncia humana,
mas alcanca os sentimentos e relacdes estabelecidas no ambito social. “[...] viver é
continuamente desagregar-se e reconstituir-se, mudar de estado e de forma, morrer e renascer”
(VAN GENNEP, 2011, p. 160).

Uma vez que os rituais existem pelo que representam, os significados que os justificam
amparam 0s sistemas simbolicos e nos permitem entender como sdo operacionalizados.
Schechner (1995), em sua arvore do ritual, onde desenha a ritualizagdo humana, entende que
fazem parte dos rituais sociais a vida cotidiana, os esportes e a politica, enquanto que nos rituais
religiosos estdo inseridos o costume, celebragdes e ritos de passagem e nos estéticos, formas
codificadas e ad hoc. Pelo ponto de vista do autor, os rituais séo resultados de comportamentos

naturais, também identificados no reino animal.
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Com isso, tomamos como contribuicdo de Schechner (1995) a discussdo de que 0s
aspectos fisioldgicos atuam como condutores de uma experiéncia de transcendéncia entre a
dimensao dos rituais sociais para os rituais religiosos. Para alcancarmos o sentido dessa reflexé@o
precisamos conceber que, segundo o autor, os rituais possuem significados mdaltiplos, o que
destaca o risco de reduzir o conceito em apenas uma palavra, seja ela “[...] conceito, praxis,
processo, ideologia, ansia, experiéncia ou fun¢do” (SCHECHNER, 1995, p. 228, traducao
nossa®®). Por isso, propde pensa-los como categorias sobrepostas em que considere,
resumidamente, o processo evolutivo, as estruturas das relagdes, os sistemas simbdlicos, as
performances e as experiéncias.

Na suspensdo da vida cotidiana, os rituais que envolvem a cultura folid também
proporcionam uma nova camada na composicao cultural dos sujeitos envolvidos. Para Turner
(1974), as crencas e praticas religiosas sdo importantes para manter e transformar as estruturas
humanas em niveis sociais e psiquicos. Mesmo que compreenda as crengas como um reflexo
das relacBes socioecondmicas e sociais, Turner (1974, p. 19) também reconhece que nas
Ciéncias Sociais, essas expressdes “[...] estdo chegando a ser consideradas como decisivos
indicios do pensamento e do sentimento das pessoas sobre aquelas rela¢des e sobre os ambientes
naturais e sociais em que operam”.

Posto que os rituais religiosos, para além da ritualizacdo nas instituicdes de poder como
as igrejas, fazem parte do sistema simbélico de significado, sdo eles também responsaveis por
desempenhar a funcdo de continuidade nos grupos sociais. Cada ritual, por mais simples que
possamos o considerar, encontra razao e importancia em seu contexto cultural. O folido Jovito
Gongalves da Costa, que foi o contraguia oficial de Martinho da folia da Cascalheira, adoeceu
durante o giro. Ele sentia febre, dores pelo corpo, ndo conseguia comer e, por isso, se sentia
fraco. Mesmo fragilizado, continuou frequentando os pousos para que, mesmo que sentado,
estivesse em comunh&do com seus irmaos folides. Caminhar com a folia ndo era mais possivel
porque além do grupo percorrer longas distancias, a exposi¢do ao sol escaldante de maio
durante o dia e o vento gélido do sereno a noite, formavam uma receita perfeita para o
adoecimento — como de fato aconteceu para muitos folides e rezadeiras nos dias seguintes da
folia, eu incluso.

Como estava fraco para cantar e tocar, a rezadeira Elpidia convocou Jovito para apoiar
nas oracoes e ladainhas de folia. Logo pela manha, os dois sentavam-se na frente do altar onde

% Trecho original: “Ritual has been so variously defined — as concept, praxis, process, ideology, yearning,
experience, function — that is means very little because it means too much” (SCHECHNER, 1995, p. 228).
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foi o0 pouso e entoavam benditos e rezavam a ladainha. Por generosidade e empatia, a rezadeira
deixava que ele puxasse as oragdes, ja que ela diz conhecer todos os jeitos de rezar ladainha e
todos os benditos e fazia questdo que ele participasse. A voz de Jovito estava fraca, mas ainda
era presente. No dia da Desalvorada ele surpreendeu a todos pulando uma curraleira com o
grupo, mas logo em seguida voltou a ficar sentado recuperando o félego e as forcas.

Ap0s a folia, ocorreu um novo giro para o Divino Espirito Santo, dessa vez mais curto
e gque durou apenas o final de semana, de sdbado para domingo, 11 a 12 de maio. O mesmo
grupo de folides se deslocou para o festejo, porém, depois do almoco de domingo, na estrada
para a casa de Zefa Gomes, Jovito, que estava como caixeiro da folia, bateu, pela ultima vez,
no instrumento de folia. Ele havia tido um derrame que comprometeu grande parte do cérebro,
mas ainda estava com vida e foi levado ao Hospital de Base de Brasilia. L4, ele ficou internado
até a tarde do dia de 27 de maio. Durante esse periodo, a casa de Martinho, seu vizinho de porta,
se tornou uma central de informacdes sobre a satde de Jovito. A esposa de Jovito, Dona Zu,
estava abalada e sé recebia visita de pessoas proximas e isso reforcou ainda mais a funcéo que
Martinho tinha como mediador.

Ainda que a casa dele recebesse visitas de folibes o dia inteiro, havia um siléncio
incobmodo. As opinides sobre a possibilidade de recuperagéo ora convergiam, ora divergiam.
Jovito sofreu outro derrame e outras partes do corpo comecaram a ficar comprometidas. As
esperangas dos amigos iam diminuindo aos poucos e 0 medo da despedida se materializou
naquela segunda-feira. O veldrio ocorreu na funeraria Portal do Sol em Formosa, folides,
rezadeiras e até os membros da Pastoral dos FoliGes e parocos foram se despedir do folido. O
enterro, marcado para a manhé de terca-feira, foi carregado de simbolismos e de rituais que 0s
colegas de vida lideraram. Uma bandeira do Divino Espirito Santo cobria seu peito e, ao lado
do caixdo, nos ultimos minutos de despedida, um alferes portava uma bandeira junto com um
caixeiro. Na saida rumo ao cemitério, que ficava pouco mais de 10 metros de distancia, a caixa
soou forte acompanhada da bandeira que cintilava por cima da procisséo.

Esses dois elementos tdo importantes na cultura folia lideravam a ultima caminhada de
folia de Jovito. O alferes e o caixeiro lideraram a procissdo que seguia atras do caixao até o
jazigo da familia. Antes de enterra-lo, cada folido fez seu agradecimento em voz alta,
especialmente Jovenite que disse ter aprendido a ser guia de folia com Jovito. Na ocasido, ainda
foi dito que com a morte de Jovito partia também um dos poucos guias tradicionais e completos,
que fazia com maestria todo e qualquer tipo de trabalho de folia, de pandeirista a rezador. Seu

sepultamento foi marcado por gratiddo ao tempo compartilhado e por canc¢des que falam da fé
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no Divino e de pessoas de bom coragdo. Pouco mais de uma semana depois, Jovenite precisou
alvorar sozinho a folia que teria seu colega Jovito como caixeiro. Na ocasido da Alvorada, ele

pediu licenca para a procissdo para manifestar sua homenagem ao amigo.

Meu coragéo t& doendo, meu olho cheio d’agua. Hoje completou oito dia que
Deus levou um grande homem amigo nosso pro reino da gléria. Cumpriu a
missdo dele aqui e Deus levou ele pro reino da gléria. Nosso companheiro da
divindade. Sinto muita falta dele [...] N&o é porque Deus levou ele que eu vou
esquecer. Eu ndo esqueco que ele tava comigo no dia a dia, todo dia que ele
tava comigo na minha casa que ele afinava a viola, cantava e me ensinou
muitas coisas também como ele me ensinou na divindade (JOVENITE, guia,
2019).

A fala carregada de sentimento de Jovenite traduz de maneira simples o que é ser folido
para as pessoas que giram folia na regido do rio Parand. O grupo de folia se torna uma segunda
familia e as relagdes, ainda que complexas e dificeis como quaisquer outras relacdes sociais,
sdo verdadeiras e construidas por um proposito de socia¢do que perpassa 0 Divino para alcancar
0 terreno. A sociabilidade que une essas pessoas se encontra na liminaridade de duas dire¢oes
convergentes e endossa a nossa tese de que a folia € um modo de vida.

A fala de Elpidia para consolar e encorajar o grupo depois do depoimento de Jovenite
foi construida a partir do exemplo de vida de Jovito que, segundo ela, deixou o ensinamento de
ndo esmorecer mesmo diante das dificuldades. “Ele mesmo sem guentar, ele fez até o ultimo
instante. Isso é exemplo pra todos vocés, principalmente pras crianga e pros jovens, nao
desmorega”. Por fim, ela comentou sobre a alegria que ele teve de morrer na folia, desejo oculto
que ele havia compartilhado com pessoas intimas e que, para muitos guias, € a melhor forma

de morrer, porque é o Divino quem vem buscar pela méo.
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5 LADAINHA

Oh! Virgem Santissima vos ndo permitais
Que eu viva e nem morra em pecado moral
Pecado mortal n&o ei de morrer

Que a virgem Santissima nos ha de valer
Nos h& de valer pelo vosso amor

Rainha dos anjos e do céu resplandor

(Trecho do canto de abertura de Ladainha)

A presenca das mulheres nos giros de folia do povo do Parana, até meados da década de
1970, esteve limitada as cozinhas e aos lugares de preparacdo do ambiente que recepcionaria a
procissdo. A liberdade de “andar a folia” foi, nesse periodo, privilégio dos homens, resultado
da restricdo imposta pela igreja e, também, pelo sistema cultural vigente que discordava de
mulheres ocupando espacos de performance e de protagonismo nos eventos sociais. Essa logica
nas relacdes de género que privilegia os homens também foi observada por Strathern (2006)
nos estudos melanésios, especialmente com os habitantes de Hagen, onde as trocas cerimoniais
e viagens eram feitas por homens que conquistavam um lugar “prestigioso” na sociedade
quando, em contrapartida, a producdo domeéstica conduzida por mulheres era, socialmente,
concebida como um “lixo”.

Os qualificadores “prestigioso” e “lixo” mencionados pela autora funcionam como
demarcadores de valor das atividades masculinas e femininas, na medida em que o prestigio
dos homens se relacionava com “[...] sua atividade coletiva, que inclui viajar para estabelecer
parcerias de troca e trazer riquezas de lugares exoticos, ao passo que as mulheres estdo
confinadas a uma dosmeticidade restritiva, a ‘casa’” (STRATHERN, 2006, p. 131). Com as
devidas ressalvas, de modo semelhante os folibes também gozavam dessa mesma inclinagdo de
prestigio, uma vez que os homens podiam passar dias em giro enquanto as mulheres deveriam
ficar em suas respectivas casas e, quando muito, eram autorizadas a irem aos pousos de folia.

Para que as devotas pudessem andar junto na folia foi necessario um movimento de
transformacéo dos cddigos e convengdes da cultura folid. Nesse processo foi institucionalizada
a imagem de Nossa Senhora da Concei¢do Aparecida ao lado da ja cultuada bandeira do Divino

Espirito Santo, além da criacdo de novas categorias nas dimensdes de rezadeiras® e guardias.

3% O grupo de rezadeiras comecou a ser organizado por mulheres, em sua maioria de origem camponesa, que
aprenderam a rezar benditos, tercos, ladainhas e demais oracbes populares com outras mulheres ou foliGes.
Atualmente, a Diocese de Formosa sistematiza as reunides e encontro das rezadeiras como modo de
“evangelizagdo” e unido do grupo.
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Embora seja uma santa catdlica, o culto local também interpreta a imagem de Nossa Senhora
da Conceicdo Aparecida como uma mediadora da mée de Jesus Cristo, assim, ndo € raro
perceber folids e folides se referindo a imagem pelo nome de “mae” ou “Maria”, uma vez que
figura como uma representacdo maternal da divindade.

A relagdo com Nossa Senhora, conforme aponta Parker (1995), é recorrente no contexto
latino-americano, uma vez que a religido popular, usualmente, busca a face materna de Deus e,
o fortalecimento da rede de relacdes familiares e sociais da cultural popular. Nessa dire¢édo, sdo
as mulheres as agentes mediadoras, especialmente nos aspectos relacionados com a saude, nas
funcdes de “curandeiras, benzedeiras, abencoadoras, parteiras, curiosas e rezadeiras”
(PARKER, 1995, p. 167). Os argumentos do autor encontram respaldo nos fatos sociais
subsequentes a entrada da santa e das mulheres nos giros de folia. Logo, os benditos, ladainhas,
oracdes e louvores se tornaram mais um espacgo de ocupacdo e poder feminino, mas, dessa vez,
também de performance. Os rituais evoluem por meio das mudancas inseridas em diversos

niveis, sobretudo local (SCHECHENER, 2012) e, por isso, novos rituais foram criados.

5.1 MULHERES ALVORADAS

Ao falarmos sobre a insercdo das mulheres na folia evidenciamos também questdes
geracionais, pois s6 quem viveu a privacao da liberdade de manifestar sua religiosidade sabe
dizer da sensacdo de ndo ser aceita. Nesse sentido, a contribuicdo de Luiza Bairros (1995) sobre
a experiéncia ser um conceito que permite entendermos como a opressio patriarcal®” nos afeta
e 0 ponto de vista ser uma teoria feminista que demonstra a posi¢cdo que cada uma de nos
ocupamos na sociedade desigual, racista e sexista, orienta por quais lentes entendemos as
vivéncias das devotas que transformaram seu campo social pela construcdo de categorias e
protagonismao.

No relato do folido Zé Caixeiro fica evidente a influéncia do pai, enquanto alferes, na
insercdo de José na folia e, inclusive, nos trabalhos que desenvolve durante o giro. No caso das
rezadeiras Elpidia e Lina Rodrigues da Silva (70), houve a admiracdo pelos trabalhos que os

progenitores faziam, mas o encanto surgia nos pousos de folia — locais em que lhes eram

37O patriarcado fundamenta a cultura crista e essa opressdo sexista, como explica Bairros (1995), logo, acaba por
ser um fendmeno que alcanga mulheres em ambito universal. Entender essa matriz de dominagéo implica em
perceber que mulheres de diferentes ragas e classes sociais experimentam a opressao “de um lugar que proporciona
um ponto de vista diferente sobre o que € ser mulher numa sociedade desigual, racista e sexista” (BAIRROS, 1995,
p. 461). Esse pensamento nos coloca a par da impossibilidade de pensar um feminismo Gnico, ainda mais frente
as interseccionalidades que atravessam as existéncias das pessoas inseridas em ambientes culturais que
sistematizam opressfes de género, raca e classe.
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permitidos acessar. Nas casas que recebem a procisséo sao feitos ndo apenas o0s cantorios, mas
as rezas, jantas, benditos de mesa e brincadeiras. Receber um giro de folia em casa é um
momento de festa ndo s6 pelo nimero de pessoas que participam, mas pela alegria de estarem
reunidos em torno dos simbolos da divindade. Para quem cresceu tendo que se esgueirar para
prestigiar e participar dos rituais, a chegada do giro em um pouso de folia ganhava outros
sentidos.

A relacdo de Elpidia com a folia exemplifica o processo de transformacéo que a cultura
folid passou da década de 1970 até a virada do século, até mesmo porque ela vivenciou o
periodo de privacdo e ainda continua em atividade. Para tanto, faremos uma sintese dos
principais acontecimentos da vida dessa rezadeira que a conduziram para o lugar que ocupa.
Elpidia ndo havia completado os dois primeiros anos de vida quando sua mae faleceu enquanto
lavava roupas no rio da zona rural de Santa Rosa, distrito de Formosa. O trauma e a auséncia
materna sdo marcantes em sua trajetoria, ainda mais porque veio acompanhada de uma primeira
infancia resumida em “doenca, taca e fome...e outras coisas mais...”, como relata.

O pai de Elpidia se casou novamente e ela passou a dividir o tempo na casa de uma
senhora chamada Dona Bernardinha, que havia a acolhido desde que ficou 6rfa de mae, e a casa
do pai bioldgico. Quando a madrasta engravidou, a rezadeira, mesmo ainda sendo crianca, foi
chamada para ajudar a cuidar do seu irmdo que iria nascer e, assim, ficou mais tempo na casa
do pai e acabou conhecendo as folias de santo. Nesse sentido, vale recuperarmos os estudos de
Strathern (2006) para entendermos como o trabalho das mulheres — na perspectiva do dom como
mercadoria -, e a constante doacdo de si, integram um comportamento condicionado pelas
relacOes e opressdes de sistemas patriarcais.

No caso de Elpidia, os atravessamentos das opressdes que sofreu ao longo da vida
perpassam as circunstancias de ter nascido mulher negra, numa roca, no meio do Cerrado. O
texto de bell books (sd), Vivendo de Amor, traduz as consequéncias e 0s impactos causados pela
escravizacdo dos povos negros no modo como se relacionam com 0s sentimentos,
especialmente, com o amor. O relato de Elpidia de que sua infancia foi de doenca, taca, fome e
“outras coisas mais” nao foram condicionados apenas pela situacdo financeira praticamente
inexistente, mas das sequelas das violéncias.

O movimento de buscar entender 0s processos que constituiram os sistemas culturais
vigentes se justifica na medida em que bell hooks nos ensina que a repressao do amor e demais
sentimentos fez parte de uma estratégia do povo negro para sobreviver ao periodo brutal de

ataque as suas existéncias. Consequentemente, esse modo cultural ainda deixa marcas, como
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observamos na parte da historia que a rezadeira compartilha. Em didlogo com a perspectiva
freireana entendemos que a reproducdo desses modelos hierarquicos de controle e dominagao
auxiliam também na manutencéo de sistemas de opressdo. N@o por acaso, hooks (sd, p. 12)
aposta no poder transformador do amor quando reconhecido e praticado pelas mulheres negras.
O argumento da autora se sustenta na percepcao de que é por meio desse movimento que elas
podem assumir “atividades capazes de alterar completamente as estruturas sociais existentes”.

Na medida em que foi possivel, Elpidia encontrou nas folias de santo e nos trabalhos
como rezadeira, caminhos para contrapor estruturas de opressdo®. Essa caminhada comegou
aos 10 anos de idade quando ela enfrentava as condi¢Ges impostas pelo sistema da cultura folid
e se esgueirava entre os guias das folias que seu pai alvorava para acompanhar os rituais das
mais diversas divindades, como Santos Reis e Sdo Sebastido em janeiro, Divino Espirito Santo
em meados de maio e junho e de Nossa Senhora do Rosario no més de julho. A rezadeira
reconhece que essa privacao dizia também da sexualizacdo do corpo feminino. “Mulher nédo
podia andar pra ndo incentivar o homem. Eu j& tava moca e ndo podia, né... podia um rapaz
interessar. [sso era ‘as ordem’, era o jeito deles. Mulher s6 andava se tivesse uma promessa”,
compartilha Elpidia.

A tratativa de que uma mulher podia ser alvorada e girar folia na circunstancia de ter
feito uma promessa ao santo ja sinaliza outras mudancas inseridas na cultura folid, mudangas
essas que foram se desenhando a partir da experiéncia de novos sujeitos. Martinho conta que,
inicialmente, a folia girava com apenas doze folides homens que representavam os doze
apostolos de Jesus Cristo. “S0 que tinha o0 mistério com eles que eles ndo banhava e ndo trocava
de roupa e era doze dia de giro. [...] agora eu acho imundice, porqueira, né. Porque Jesus ndo
gosta de sujeira”. O guia de folia ainda comenta que se a esposa de um dos doze folides chegasse
em algum pouso, ele ndo podia sequer olhar para ela sob pena de multa em dinheiro e, a
depender do “desvio” do folido, podia acarretar, ainda, na sua retirada da divindade.

Isto posto, concordamos com Louro (1999) de que os corpos ganham sentido pelos
processos culturais e, nesse periodo em especifico, os corpos femininos eram lidos como marcas
do “pecado” (relacionado a culpa cristd) e que deveria ser evitado. Logo, embora integre as
praticas do catolicismo popular, as folias ainda reproduzem a logica do cristianismo €, por isso,
ndo podemos negar que faz parte das ferramentas de producéo (familia, escola, midia, igreja e

lei) elencados por Louro como mecanismos que articulam e reiteram identidades e praticas

38 Pelas incursdes em campo foi possivel apreender que em Formosa e regido Elpidia é reconhecida como uma

grande rezadeira e benzedeira, o que confere lugar de reconhecimento e admiracdo social, uma vez que os sistemas

culturais presentes nesse contexto ainda se conectam com aspectos da vida rural e com as tradi¢6es do Cerrado.
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hegemonicas. “Na constituicdo de mulheres e homens, ainda que nem sempre de forma evidente
e consciente, ha um investimento continuado e produtivo dos préprios sujeitos na determinacao
de suas formas de ser ou ‘jeitos de viver’ sua sexualidade e seu género” (LOURO, 1999, p. 17).

As préticas e linguagens reproduzidas nesses sistemas produzem marcas definidoras do
que sdo sujeitos femininos e masculinos, porém, os individuos implicados s&o participantes
ativos na construgdo de suas identidades. Essa questdo explica, inclusive, porque mudangas
foram empregadas no modo de vida folido. Além de ampliar o nimero de foliGes que andam
no giro, também se passou a permitir que devotas, em busca de cumprir votos, fizessem parte
da procissdo. Embora esse processo tenha refletido resquicios do afastamento das mulheres
porque, segundo Elpidia, as folids eram alvoradas e andavam na folia, mas ao chegar nos pousos

eram orientadas a ficarem com a dona da casa.

Sabe, a gente ia, assistia a Alvorada, andava a cavalo, ai chegava no pouso a
dona da casa, a dona do pouso, vinha pegava a gente e levava la pra dentro.
Dai ela botava &gua pra quem ndo tinha banheiro, pra vocé lavar o rosto e
tomar banho na bacia de gamela de pau. Ai vocé s6 vinha cé pra sala quando
0 guia ou o alferes mandava chamar pro almogo, ou na hora da janta, ou na
hora do café. Acabava, entrava |4 pra dentro. (ELPIDIA, rezadeira, 2018).

O distanciamento das mulheres nessas praticas de sociabilidade e interacdo popular
demarca, mais uma vez, um periodo de reproducdo de um padrdo que oculta as mulheres do
convivio com rituais e vida folid. Com isso, as cozinhas das casas que recebem a procissao se
tornaram, culturalmente, um espaco de evidente divisdo de funcGes de género porque foram os
lugares onde as mulheres construiram espacos de controle e gestdo, como vemos também nas
folias estudadas por Branddo (1981). Mesmo a inser¢do feminina nos rituais também ter seguido
0s padrBes de género e sexualidade defendidos pelo sistema patriarcal, pois era mais facil
encontrar na procissao as esposas de folides acompanhando os maridos, desenhava-se, ainda
que na mesma l6gica de restricdo de funces, espacos e performances de mulheres. Esse mesmo
sistema patriarcal foi utilizado como principal argumento de convencimento para concessao do

protagonismo feminino nas folias da regido. Na condigdo de co-fundadora® da Pastoral dos

%9 De acordo com Couto (2004), a Pastoral dos Folides foi criada em 4 de fevereiro de 2001, resultado das
articulagGes feitas na Associacdo dos Folides de Roga e Violeiros do Divino Espirito Santo (AFROVIDES),
fundada em 3 de marco de 1996. Ambas as organizac¢Ges sdo vinculadas a Igreja Catélica Apostolica Romana, sob
orientagdo do bispo diocesano de Formosa. Como explica Vera Couto, a Afrovides foi fundada na tentativa de
agregar os folides que, naquele periodo, faziam folias as suas maneiras. “Eu comecei a fazer um trabalho social e
senti a necessidade de agregar esse povo”. O trabalho social da folid também corresponde ao seu trabalho politico,
uma vez que atuou de 1998 a 2001 como Conselheira Tutelar de Formosa e como secretaria municipal de Cultura
em 2013. Em 2010 recebeu o titulo de Mestra em Culturas Populares, concedido pelo Ministério da Cultura.
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Folides da Diocese, Vera Couto, juntamente com Elpidia, sua companheira de reza,
representavam a insatisfacdo das mulheres estarem apenas nas cozinhas de folia.

Nas palavras de Vera, “eu comecei a convidar as rezadeiras, Dona Elpidia e outras mais
antigas para acompanhar. ‘Nao gente, ndo vamos ficar s6 aqui nos pouso nao, vamos
acompanhar!’. Teve discussdes... eu discuti com guias...”. Esse embate demonstra a resisténcia
em ceder espacos de protagonismo e 0s processos de construcdo de género implicados no
julgamento da moralidade cristd sobre a circulagdo do corpo feminino em espacos publicos.
Porém, o argumento na defesa pela transformacdo na cultura folid, mediado por Vera, se
fundamentou na constitui¢ao familiar prezada pelo catolicismo e no discurso da valorizacdo da
familia, & época bastante marcado pelos Encontros de Casais com Cristo (ECC)*. A defesa era
de que “a mulher tinha que ficar do lado do marido, se o marido era folido, o pai era folido, nds
tinhamos que andar junto”.

Assim, para que as mulheres andassem a folia foi preciso um movimento de luta por um
direito historicamente reprimido e condicionado ao mundo social dos homens. Por isso, mesmo
guando as esposas e devotas passaram a girar folia, Elpidia defendia a necessidade delas
também terem uma ocupag¢do, uma vez que os homens tinham seu trabalho. “As mulher também
tem que ter porque ndo vai andar na folia s6 pra comer [...] tem que ter algum trabalho, alguma
coisa pra elas fazer diante do altar pra ser reconhecido pelo povo.” O comentéario da rezadeira
destaca a urgéncia em ocupar os espacos de performance dos rituais populares feitos na frente
do altar.

Aos poucos, as mulheres comecaram a participar da folia fazendo algumas oracdes.
Porém, a criacdo e institucionalizacdo de novas categorias culturais so se definiram quando a
imagem de Nossa Senhora da Conceigdo Aparecida se tornou parte do ritual. A mediacdo da
entrada — oficial - das mulheres nos rituais de folia no momento em que uma santa da simbologia
mariana integra o rito ndo é por acaso. Como explica Parker (1995), Maria constitui uma visao
popular maternal que congrega as redes de relagfes familiares e sociais. Na dimensdo da
atuacdo como gestora e protetora da vida, mediada pela existéncia de simbolos e icones

marianos nas religides populares, se constrdi uma oposi¢do a cultura dominante e patriarcal.

Se na propria cultura popular o machismo é uma norma cultural muito comum,
esta centralidade do materno e do feminino na religido popular, assim como
avaliam outros dados sobre representagdes coletivas, manifesta um
contrapoder feminino — a face materna de Deus — como contracultura que

400 Encontro de Casais com Cristo é um servico prestado pela Igreja Catélica desde 1970 que se popularizou nas
paroquias e dioceses brasileiras com a proposta de evangelizar matrimonios e familias dos praticantes da religido.
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reivindica a igualdade e os direitos da mulher tdo pisoteados pela cultura
dominante e pelas normas de dominag¢do machista no interior da propria
cultura popular (PARKER, 1995, p. 168).

A ideia de trazer uma santa para o giro do Divino Espirito Santo partiu da “intui¢do” de
Vera Couto, como ela mesma denomina a estratégia. Um dos primeiros movimentos para
materializar essa intencdo foi conversar com um folido de renome da época, 0 Manoel Prosa.
“Falei... ‘Seu Manoel, eu tenho muita vontade de colocar no giro a Nossa Senhora. Por que
Maria ndo é esposa do Espirito Santo? Mae de Jesus ¢ tudo? > Mas néo vai dar certo, ele disse”.
A recusa da proposta foi, segundo Vera Couto, por causa da falta de ter alguém para carregar a
santa. Prontamente ela mencionou a presenca de outras folids que poderiam carregar a imagem.
Com mais essa “intuigdo” surgiu a categoria das guardids, mulheres que trabalham no giro
acompanhando o icone mariano. “Eu conversei com o bispo ¢ ele disse que eu estava atrasada
uns 100 anos, ja devia ter essa imagem ha anos. Ele me deu o maior apoio para correr atras”.

A autorizacdo, acompanhada de uma autonomia compulsoria, indicou os caminhos
pelos quais a foli& iria percorrer para sistematizar essa nova categoria na folia. Por entender que
cada trabalho no giro exige um nome que defina a funcéo, ela se inspirou nos homens vestidos
com tunicas, chamados de guardides do Santissimo Sacramento, que atuam na igreja matriz de
Formosa para nomear as mulheres que carregariam a santa. A partir dessa categoria pré-
existente, foi feita a sistematizacdo de como deveria ser as guardids na folia. De forma parecida
aos homens que guardam o Santissimo, as guardids utilizam uma vestimenta especifica para
fazer o trabalho. Nos giros, elas usam um manto azul que cobre os ombros e as distingue na
procissao e estdo sempre ao lado do alferes, em todos os trabalhos.

Assim, o conhecido ritual de passagem de folia nas casas de devotos que, ao verem a
procissdo na rua, pedem a bencdo, foi alterado. Atualmente, ao chegar nas casas que nédo
estavam programadas no giro, o alferes faz trés alvoradas na porta, acompanhado da guardia.
Em seguida, os dois entregam para 0s donos da casa a bandeira e a imagem mariana para que
possam percorrer todos 0s comodos e voltar para 0 comodo principal onde aguarda a procisséo.
Os simbolos voltam para o giro e continuam a caminhada. Pelo que foi possivel constatar nas
folias de 2018 e 2019, esse ritual ja se consolidou e ndo mais surpreende os devotos que
usualmente aguardam a procissao em duplas.

O envolvimento popular também foi importante para as finalizacdes da sistematizacao
da figura da guardia. Inicialmente, a ideia de Vera era de que as mulheres, além do manto,

utilizassem um véu de mesmo tom. Porém, com o calor e incbmodo causado ao longo da
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caminhada, o uso do véu foi extinto e 0 manto foi a peca que se tornou parte do ritual, como

podemos observar na figura 5.

Figura 5 — Guardia segurando a imagem de Nossa Senhora da Concei¢do Aparecida

Fonte: Autoria propria (2019)

Para Vera Couto, 0 uso do manto proporciona, além da distin¢gdo das funcées, uma forma
de “adequar” as mulheres para o oficio e evitar, por exemplo, a associa¢do da santa com uma

mulher vestindo roupas decotadas e/ou que exponham o colo.

No6s ndo temos, assim, nenhum preconceito. N6s podemos ter tem uma
senhora la que ndo é casada, tem uma senhora que teve, pode até ter sua vida
livre, mas ela é uma devota do Espirito Santo. Nés podemos convida-la. Por
gue? Por que quem foi a pecadora maior ndo foi Maria Madalena? Entdo quem
somos nos pra julgar? [...] Ela sabe que nos estamos ali, as coordenadoras
estdo ali sempre olhando. Néo é vigiando, mas orientando. Levanta muito cedo
pra rezar o terco, fica sempre com o mantinho. De vez de estar no meio da
multiddo esté |4 no altar perto da bandeira. Entdo é uma maneira de catequizar
também. (VERA COUTO, folid, 2019)

Com a explicacdo da folid assumimos que para carregar a imagem da santa basta ser
devota e dizer sim ao convite de se tornar guardid. Mesmo que néo exista um impedimento de

rezadeiras atuarem como guardids, foi possivel perceber que elas ndo buscam um protagonismo
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individual, pois existe uma tendéncia de incentivar a participacdo de novas mulheres, inclusive
leigas, para trabalharem no giro segurando a santa. Essa questdo talvez se ampare nos fatos de
que, diferentemente dos guias, alferes e caixeiros, as guardids nao tenham uma coroa espiritual
que as consagra para o trabalho e, também, porque a igreja realiza sorteios, no contexto da
preparacgéo das folias diocesanas, para convidar mulheres devotas a se tornarem guardias.

Em contrapartida, embora ndo se fale nos giros sobre coroa de rezadeira, as mulheres
que assumem essa funcdo recorrentemente reiteram que ser rezadeira € um dom e resultado de
uma vontade que nasce no coracdo. Em certa medida a guardid, Marilene Dourado da Silva,
que carregou a imagem de Nossa Senhora da Concei¢do Aparecida ao longo de cinco dias na
folia da Cascalheira em 2019, afirmou que apenas as mulheres de fé seguram a santa e ndo
sentem o peso nos bragos e nas maos e que se uma mulher pega a imagem e acha pesada, ndo
tem a fé necessaria para ser guardid*!. Com isso percebemos que as mulheres, seguras de suas
fungdes no giro, atribuem novos sentidos e significados sobre seus trabalhos e comegam a
consolidar espacos na cultura folid. A pouca mencdo ao aspecto simbélico dos trabalhos das
mulheres durante as incursbes em campo se deve também ao fato de serem fungbes
recentemente conquistadas.

As rezadeiras Elpidia e Lina concordam que a entrada de Nossa Senhora na folia
possibilitou uma melhor articulagdo das mulheres no giro. Nas palavras de Lina, “eles pegou
Nossa Senhora pra girar com a folia, ai entdo colocou as muié pra ser guardid, carregar Nossa
Senhora e entdo as muié comegou girar pra modi ter a ladainha”. Assim como Elpidia, ela
assume que a funcdo das ladainhas é, de fato, um espaco de performance das rezadeiras em
frente aos altares das casas de giro. Antes que as rezadeiras se organizassem de modo a assumir
esse compromisso nos giros de folia, os homens eram os responsaveis por essa funcéo e, por
isso, em alguns pousos ¢ comum que folides pegam para “revezar” a ladainha, como
compartilha Elpidia. Com isso, ndo se cria um impedimento para que esses homens também
participem das ladainhas, porém, as rezadeiras se posicionam de forma a afirmar que essa parte
da folia € “obrigacao das mulher”.

A generificacdo dos espagos nas folias populares, como indica a fala da rezadeira,
demonstra que basta existirem lugares para que as mulheres 0s ocupem. A trajetéria das

mulheres devotas do Espirito Santo na folia nos mostra a capacidade de promover a criacéo

41 Além disso, Marilene recorrentemente me pedia para ficar préxima a ela nos cantorios mais dificeis, como o
pisado e o que foi feito para o senhor acamado. A explicacdo que consegui era de que quando o cantorio tocava na
divindade era a guardid quem recebia a primeira “leva” da intercessdo, o que poderia causar desconforto fisico
como tontura e fraqueza. Estando perto, Marilene dizia que eu “dividia” a carga com ela.
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desses espacos, mesmo quando direitos minimos sao controlados e negados. A negociagao para
a concessdo da institucionalizacdo dessas categorias implicou na mediacdo, especialmente de
Vera Couto, com as folids, rezadeiras e folides e com os dirigentes da Diocese. Nessa medida,
nos aproximamos da provocacédo de Strathern (2006) para pensarmos 0s problemas sociais que
envolvem as mulheres como convengdes construidas que devem ser colocadas em paralelo com
as estruturas que orientam os comportamentos das sociedades. Embora a reflexdo da autora
parta de casos melanésios, romper com a dualidade nos ajuda perceber 0s processos que
proporcionaram as novas categorias que asseguram o protagonismo das mulheres e o trajeto
que ainda falta para que a carga “do mistério da divindade” também seja reconhecido no
trabalho delas.

Por fim, a inspiracdo nos guardiGes assegurou uma consisténcia na proposta apresentada
para a Diocese e, também, para os foliGes. Fundamentada no discurso biblico de Maria como
“esposa do Espirito Santo”, a inser¢do da imagem da santa na folia alterava a estrutura dos
rituais na medida em que a bandeira e o alferes ndo seriam mais os Unicos a liderarem a
procissdo de devotos porque uma mulher, caminhando com a imagem de Maria nos bragos,
também guiaria 0s passos do giro. Mas, a primeira vez que uma santa girou a folia do Divino
Espirito Santo em Formosa foi marcada por confusfes e uma ameaca de prisdo. Naquela época
ainda ndo havia uma definicéo de qual santa representaria Maria na folia e, Vera Couto, decidiu

que deveria ser a Mée de Jesus, porém ela ndo tinha a imagem e teve que ir a procura.

Quando eu conversei com o senhor bispo e falei com Seu Manoel, “nds temos
que encontrar Nossa Senhora Mae de Jesus, uma imagem pra gente girar”.
Nos ndo tinha a Nossa Senhora Mé&e de Jesus, a Nossa Senhora caracteristica.
Ai ele foi numa comadre dele e arranjou essa imagem, esse simbolo
emprestado e nds giramos o0 primeiro ano com essa imagem. Com essa de
Dona Zita. E essa imagem era uma imagem muito antiga, aquelas imagem
assim, reliquia. Quando nds chegamos no nosso vigario, padre Epitacio que ja
faleceu agora, nés entregamos a folia na igreja e o padre Epitacio ficou com a
imagem. Passou dois dias, passou trés dias, quatro dias e seu Manoel foi 1&
buscar a imagem e o padre ndo quis entregar. Falou “ndo, essa imagem aqui é
muito valiosa, ela vai ficar aqui na igreja”. Ai ele [Manoel] veio aqui em casa
e falou “Dona Vera, o que vamos fazer? N6s tomamos a imagem emprestada
e 0 padre ndo quer devolver”. Eu falei “misericordia e agora?”. E ai passou
uns dias ele voltou aqui em casa e falou “Dona Vera, a Dona, minha comadre,
falou que vai dar parte de nés na delegacia porque nos furtamos a imagem
dela. No6s roubamos a imagem dela”. Falei “ndo, vamos |4 no padre”. Fui l&
no padre, falei “padre Epitacio devolve essa imagem padre Epitacio, nos
vamos ser preso”. Ele falou “a senhora j& pensou? A senhora e o0 seu Manoel
preso, aquele tanto de folido na praca gritando?” (VERA COUTO, folia,
2019).
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A par da situacdo, o paroco devolveu a imagem e apaziguou a relacdo entre o folido
Manoel Prosa e sua comadre. Embora Vera ndo faga correlagcdo, no ano seguinte o padre Jodo
Assuncdo, que atuava como diretor espiritual da Diocese, decidiu presentear o grupo de folides
com uma imagem de Nossa Senhora da Conceigio Aparecida®’. Segundo conta a foli4, a
justificativa do padre pela escolha dessa santa em especifico foi pelo fato dela ser considerada
pelos catdlicos a padroeira do Brasil € ser uma santa caminhante, peregrina. “Por incrivel que
pareca a imagem de Nossa Senhora néo teve rejeicdo, foi muito bem aceita e 0s guias passaram
a cantar em outra ramagem. Além de cantar pro Espirito Santo, cantavam também Maria”.

Mesmo que inicialmente as mulheres, na condicdo de esposas de folibes, tivessem
comecgado a girar folia e serem convidadas para rezar uma ladainha ou um bendito
esporadicamente, havia a necessidade de demarcar seus espagos. Essas novas funcdes apenas
se consolidaram depois do reconhecimento e institucionalizacdo do catolicismo oficial. Por
causa desse movimento, as demais paroquias que sdo ligadas a Diocese de Formosa, incluindo
Sao Jodo D’Alianga, também comecaram, por influéncia das redes de sociabilidade entre os
folibes da regido, a reproduzirem as categorias das mulheres no giro.

A imagem da santa e a presenca das mulheres se tornou parte das préticas rituais da folia
de tal modo que, no municipio de Formosa, as folias do Divino Espirito Santo, tanto as pequenas
e de bairro, quanto as da zona rural trazem a imagem de Nossa Senhora como parte do giro e,
consequentemente, a figura das guardids. Embora a folia seja do Divino Espirito Santo, com a
insercdo de Nossa Senhora da Conceigcdo Aparecida, até mesmo a ornamentacao das casas que
recebem o pouso de folia se inspiram na santa. Fotos, quadros, camisetas e calendarios que tem
a imagem mariana somam as pombas brancas e bandeirolas vermelhas e brancas para recep¢ao
do giro. Nas cidades do entorno, essa insercdo avanca gradualmente na medida em que aumenta
a circulacdo e as trocas entre folids e folides.

Nas folias que sdo do povo, as imagens utilizadas pertencem aos devotos, como aquela
primeira que Manoel Prosa tomou emprestado da comadre. Sdo imagens da padroeira,
adquiridas no varejo e, por isso, variam de tamanho, cor e peso. Além disso, 0os mantos
utilizados pelas guardids sdo confeccionados de formas diferentes, porém, existe uma
preocupacdo em reproduzir, na medida do possivel, o formato e o tom da cor azul anil da
referéncia. Por meio da pastoral, a igreja orienta os rituais populares, sistematiza as autorizacoes

para giro de folia e direciona as normas de conduta como, por exemplo, 0 ndo consumo de

42 A imagem que o padre Jodo cedeu a Pastoral dos Folides girou somente as folias diocesanas e atualmente
permanece em um altar na igreja matriz, enquanto uma réplica faz o giro.
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bebida alcoolica. Os guias de folia, mesmo o0s mais tradicionais, acabam cedendo as normativas
da igreja tanto pelo poder simbolico (BOURDIEU, 2015) quanto pela organizagdo que

possibilita, em Formosa (e em tese), o apoio logistico da Policia Militar.

5.2 NEM TUDO E REZADEIRA

Fonte: Autoria propria (2019)

Rezadeiras fazendo a ladainha de altar

Embora a institucionalizacdo da participacdo das mulheres folids tenha ocorrido na
virada para o século XXI, desde a década de 1970 as devotas comegaram a construir e demarcar
Seus espagos em contraposicdo ao que a cultura até entdo vigente lhes havia projetado. Houve,
entdo, uma reconfiguracdo no contrato social das mulheres, ou seja, enquanto categoria dentro
do festejo, elas passaram a desempenhar mais um papel no circulo da dadiva (MAUSS, 2013)
uma vez que recebem o dom, acolhem o chamado e retribuem com a execucao das oraces.
Nessa medida, concordamos com Strathern (2006, p. 69) que “o problema das mulheres nunca
foi exatamente sobre as mulheres”, mas sobre uma preocupacdo em naturalizar estruturas e
percebé-las como imutaveis, uma vez que 0s proprios construtos se mostram vulneraveis a
mudangas. “Pode-se inferir que, se tudo é construido, entdo nada € inevitavel, visto que a

relacdo entre a convengdo social e a natureza intrinseca das coisas é evidenciada como
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arbitraria” (Ibidem). A arbitrariedade citada pela autora corresponde justamente com o didlogo
que propomos com Arantes (1982) e DaMatta (1987) sobre os sistemas culturais serem vivos
e, portanto, passiveis de transformacoes.

O processo de desenvolvimento de Elpidia em uma rezadeira comecou antes mesmo da
possibilidade de mulheres girarem folia, como mencionamos anteriormente. Nas rodas de
cantorio e oragodes, a crianga de apenas 10 anos comecava a “aprender de ouvido” como se
faziam os rituais nas folias de santo no distrito de Santa Rosa, que pertence a Formosa. Pela
pouca idade e por demonstrar dominar a pratica da ladainha, seu pai comecou a inseri-la como
ajudante, respondendo os versos da oracdo. “Eu ‘cabava’ de inteirar. Eu ja tinha ouvido. Ele
falava primeiro e eu respondia e eu fui e eu fui. Com doze anos eu ja rezava sozinha a ladainha”.

A habilidade de “aprender de ouvido” ¢ uma das virtudes das quais Elpidia mais se
orgulha e, por consequéncia disso, se tornou resistente com outras rezadeiras que nao
conseguem decorar e sao dependentes dos cadernos com cépias da ladainha, benditos e oracdes.
Sua vivéncia na folia a fez criar trés classificagdes para explicar as mulheres que fazem as rezas:
as rezadeiras de dom, rezadeiras de estudo*® e as ajudantes de rezadeira. Resumidamente, as
rezadeiras de dom sdo aquelas que conseguem decorar as oragdes; as de caderno conseguem
fazer a ladainha e os benditos lendo no caderno e as ajudantes podem ou ndo usar o caderno,
mas ndo conseguem “puxar” uma ladainha sozinhas e respondem durante o ritual como uma
forma de suporte ao que a rezadeira lider conduz. Em uma conversa antes da Alvorada da folia

em Formosa, Elpidia e Lina falaram sobre esse tema.

Elpidia: Rezadeira é aquela que sabe rezar, cé entende?

Lina: E a que tira.

Elpidia: E a que tira, cum que daqui a pouco nds ta rezando. Agora se for pra
colocar Maria e eu, Maria s6 serve pra ajudar e responder, mas pra tirar no.
Tem a divisdo, cada pessoa com aluno. Aluno com professor. Entdo rezadeira
é aquela que sabe rezar, é aquela que vai passando na rua c€ ta ali “ai ndo tem
quem reza, ih...vem ca!”. E ela chega, joeia e reza. Agora ajudante tem muito,
né cumade? Eles deixa tudo misturado.

Lina: Tem gente que ndo sabe nem ajudar e usa a camiseta de rezadeira.
(CONVERSA COM REZADEIRAS, 2019)

A critica das rezadeiras sobre “deixar tudo misturado” e usar a camiseta mesmo sem
saber tirar uma ladainha ou acompanhar, demonstra a complexidade das relagbes entre o

catolicismo popular e o catolicismo oficial. O “eles” a quem Elpidia se refere, é a coordenacgéo

4 E comum na fala das rezadeiras que a mencg&o as mulheres que ndo decoram as ladainhas e dependem dos
cadernos para rezar seja “rezadeiras de caderno” e “rezadeiras de estudo”. Por isso, mantivemos as duas flexdes
referentes a essa categoria.
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da Pastoral dos FoliGes que organiza as folias maiores, diocesanas. Em razéo do poder
aquisitivo advindo de patrocinios e de eventos realizados ao longo de um ano para arrecadacao
de fundos, tanto a folia da roca, quanto a folia da cidade dispGem de forte apoio logistico que
inclui a distribuicdo de coletes, distinguidos pelas cores, para diferenciacdo dos grupos e de
camisetas de identificacdo para membros foliGes, além das camisetas gerais da folia que séo
confeccionadas e vendidas para os devotos do Divino Espirito Santo. A camiseta que Elpidia e
Lina usam, que tem escrito REZADEIRA nas costas, foi ganhada em uma das folias quando
elas ainda faziam parte da equipe da Folia da Roca.

De todo modo, a critica sobre a forma como tem sido feita a reconfiguracéo da categoria
de rezadeiras nos faz recordar que na segunda metade do século XIX, em Goiés, o clero
tradicional buscava reorganizar o catolicismo e as manifestacGes que haviam se construido, até
entdo, pela devocdo popular e religiosidade leiga (SANTQOS, 2008). De modo semelhante, ao
tornar a folia um elemento oficialmente ligado ao catolicismo oficial e seus mecanismos
hegemonicos de atuacdo, os sentidos atribuidos consequentemente serdo distintos daqueles
construidos pelas pessoas que levam uma vida folia. A discrepancia alcanca também a dimenséo
numérica, pois enquanto a coordenadora afirma que existem cerca de 30 rezadeiras na Pastoral
dos Folides, Elpidia conta nos dedos e nomeia cada uma que considera ser uma verdadeira
rezadeira, visto que para ela, “rezadeira de estudo, rezadeira de caderno nao ¢ rezadeira”.

Essa questdo e tdo sensivel para essas mulheres que lutaram por um espaco feminino no
giro que conseguir puxar a ladainha sem a ajuda de um caderno se torna uma questdo de honra.
Segundo Lina, foi na infancia que aprendeu a ajudar a ladainha que seus pais rezavam
religiosamente todos os anos porque eram folides. Ao ver os rezadores, ela sentia uma vontade
de aprender e, por isso, ficava proxima e tentava ajudar, assim como aconteceu com Elpidia.
Porém, Lina ndo conseguia “aprender de ouvido”. “Ai cum dia eu pedi um rezador... falei assim
‘eu tenho uma vontade de aprender, podia copiar pra mim?’. Ele copiou pra mim a ladainha e
tudo, o inicio, tudo, o acabamento...”.

Com a seguranca garantida pelo caderno de ladainha, Lina comegou a ser chamada para
rezar nas casas, inclusive nas rezas de promessa, como em 24 de setembro, no dia de Nossa
Senhora do Livramento. Mas, com o tempo, a dependéncia da cOpia no caderno comecou a
incomodar e trazer davidas para a rezadeira que ndo conseguia decorar a ladainha. Por causa
disso, em uma das vezes em que foi chamada para rezar, Lina disse ter ajoelhado e pedido
intercessdo para Nossa Senhora colocar na sua cabeca “as ladainha, 0s canto tudo pra modi

poder rezar sem olhar ni caderno”. Com um sorriso e orgulho inegaveis relatou: “Cé acredita
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que levei o caderno, joeiei de frente o altar, fiz o iniciamento da ladainha e rezei sem olhar?”.
Esse dia marcou sua despedida do caderno de ladainha, j& que ndo precisou dele novamente
para fazer suas rezas.

Como pontua Avelar Filho (2017, p. 212-213), “os saberes ¢ as expressdes culturais de
um povo revelam a compreensao de seu espaco territorial e sua relacdo intrinseca com ele”, o
que nos orienta pensar sobre a defesa de um jeito de rezar ladainha, no caso sem o
acompanhamento da leitura de um caderno, ser parte, provavelmente, de uma vontade de
preservar costumes locais. A transmissao oral, para qual Elpidia traduz como “aprender de
ouvido”, promove uma unicidade de lugar afetivo, permeado pela mediagdo da propria historia
em niveis individual e coletivo. Assim, presumimos que mais do que uma separacdo entre
passado e presente e questdes geracionais, existe a busca pela operacionalizacdo da memaria
do grupo social, que acaba por evidenciar o distanciamento entre 0os modos de viver 0s
catolicismos popular e oficial.

Para além disso, as tensdes que se criam entre as diferentes percep¢des de como devem
ser transmitidas e perpetuadas as praticas culturais nos aproximam da definicdo de Santos Silva
(2011) sobre culturas desviantes. Ao estudar as comunidades ribeirinhas do Vale do Guaporé,
em Rond6nia, ele conclui que as praticas desviantes atravessam as vivéncias da cotidianidade
e se constituem como ahistéricas e repletas de possibilidades. Portanto, a pessoa que agencia
essas praticas € um sujeito comum, colocado em um lugar de marginalidade, mas que subverte
essa opressao e “(re)inventa formas de apropriacdes e usos dos espagos interditos, novos objetos
e acOes que nao foram pensadas e, portanto, ndo podem ser controladas pelos sistemas e espacos
disciplinares que anseiam a homogeneidade como garantia de controle de poder”, como reforca
Santos Silva (2011, p. 204-205).

No caso das folias de Monte Alto e da Cascalheira, representativas nesse texto das folias
“pequenas”, feitas pelo povo do Parand, percebemos a tentativa de controle por parte da igreja
na instancia do catolicismo oficial. Por mais que no contexto mais abrangente esteja se
fundamentando a concepcéo de que para ser rezadeira basta assumir a funcéo de fazer ladainhas
e benditos nos giros de folia e nas rezas de promessa, Elpidia e Lina representam a defesa de
um modo que Santos Silva (2011) entenderia como desviante de conceber e entender essa
categoria de folia. Obviamente esses tensionamentos ndo se expressam de forma combativa
como ocorreu na inser¢do das mulheres no giro, porém negar sua existéncia seria negligenciar

as complexidades dos agenciamentos e negociagdes que se constroem nesses espagos.
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Assim como 0s guias se atentam para a necessidade de formar novos folides que possam
dar sequéncia ao modo de vida folid, as rezadeiras também sdo proativas nos processos de
partilhar e formar novas mulheres para o oficio. Lina, por exemplo, quando ndo precisou mais
dos seus cadernos de oracdes, dividiu e emprestou para outras pessoas, além de fazer copias
manualmente, ou como ela diz, “na unha”. “Tem mulher que fala que tem vontade de aprender,
que ¢ bonito mesmo e fala ‘a senhora podia copiar pra mim?’. Ai eu compro o caderno, ocupo
meu tempo e tudo”. Ainda que ndo tenha sido verbalizado intencionalmente, percebemos uma
circularidade no processo de aprendizado no que corresponde a aproximacéo e o pedido de uma
copia da ladainha. A rezadeira, quando quis aprender, pediu uma cépia para um rezador. Anos
mais tarde, foi ela quem escreveu cdpias para outras mulheres. Logo, concordamos mais uma
vez com Pessoa (2018) em sua afirmacao de que a folia € um dos espacos em gue a transmissao
dos valores diversos de um grupo atravessa, sem disfarces, as praticas e gestos contextuais e
que, assim, funcionam como instrumentos de comunicacao.

Pensar essas estratégias de interagdo, que € “lugar de ocorréncia da comunica¢do”, como
defende Braga (2012, p. 26), nos faz pontuar as sociabilidades que se estabelecem nos giros e
pousos de folia. Apenas circulando nesses espacgos e sendo vistas como pessoas interessadas é
que se consegue o desprendimento necessario para abordar uma rezadeira e pedir que ela Ihe
ensine. Lina perdeu as contas de quantos cadernos ja escreveu, mas sabe dizer que apenas duas
mulheres se tornaram rezadeiras de dom. “Pra aprender mesmo tem que ter forca de vontade,
nao ¢ so porque a hora que viu rezando ‘ai acho bonito e tal, quero aprender’, depois vira as
costa e ndo quer saber de nada”. Por acreditar que jogou muitas sementes para pouca colheita,
Lina ndo faz mais copias dos cadernos, mas empresta os que ainda tem guardado. “quando eu
tava aprendendo era tudo copiado, dai eu empresto meus caderno de ladainha, de bendito de
todos os santos, empresto e ele vai...e ndo volta mais”. Ela ainda aposta nesse incentivo tanto

por acreditar que é reflexo de um dom recebido, como para fortalecer o catolicismo popular.

Se Deus deu esse dom pra mim ndo foi pra modi guardar pra mim néo, é pra
servir a Deus e 0 povo. Entdo a gente vai rezar nas folia. E como eu falei né,
a folia € um modo de evangelizar as pessoa, que as pessoas mora na roga, ndo
tem muito como ir na igreja, né, ter contato assim, entdo a folia é
evangelizacdo do povo que menos entende, pessoa mais homilde né, diga
assim. E isso af, nos vai pra rezar as ladainha (LINA, rezadeira, 2019).

Apesar das dificuldades, as rezadeiras mantém a confianca de que novos dons serdo
despertados, pois como pontua Elpidia, ndo é dificil que apare¢cam novas pessoas pedindo ajuda

e demonstrando interesse para aprender a ladainha. Para ela, essa renovagéo significa também
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a manutencéo do espago das mulheres nas performances em frente ao altar durante o giro de
folia. “A gente ta confiando que deva que elas vai aprendendo também né, porque de premera
0 uso era s6 os home rezar e as mui¢ descansou muito”. Evidentemente Elpidia reconhece o
trabalho no interior das casas que recebem o giro de folia, como ser4 mostrado mais adiante,
porém, ter um espago para que as mulheres assumam a lideranca na frente do altar é uma
questdo importante localmente. E a partir da leitura de Strathern (2006) podemos entender que
essa € uma defesa para que as mulheres existam ndo como mercadoria nos sistemas de trocas
de dadivas, mas sim, como agentes mediadoras.

Inseridas no jogo das trocas de dadivas, podemos interpretar que as rezadeiras também
reproduzem, em determinado nivel, as regras da generosidade que Mauss (2013, p. 81)
observou entre os Andamans quando, na troca dos presentes, “misturam-se as almas nas coisas,
misturam-se as coisas nas almas. Misturam-se as vidas”. Essa questdo fica explicita no
comportamento de Elpidia nos dois primeiros dias de giro na Cascalheira. Uma crianca de
poucas semanas de nascida, neta do dono do 1° pouso da folia da Cascalheira, Abelino Ferreira
dos Santos havia manifestado dor causada por fortes célicas, circunstancia que fez, inclusive,
0s pais pedirem um cantorio de intercessao pela salde e recuperacdo do filho na noite de 1° de
maio. Porém, no dia seguinte, durante o almoco que foi servido na casa do casal, situada na
frente de onde ocorreu o pouso, a crianga continuava com colica.

A procissao que se encontrava na sala principal da casa, onde foi feito o altar, percebia
pelo choro da crianca que ela ndo estava bem. Os comentarios que circulavam entre os folides
era de que estava com “espremedeira”. Elpidia também ndo estava se sentindo bem, mais tarde
ela diria que estava com a cabeca pesada de tanto pensar na crianga. Foi durante o cantorio para
0 morador que a rezadeira tomou o primogénito do casal nos bragos, sentou no sofa que havia
naquele recinto e pediu que buscassem trés ramos de arruda. Ao longo das oracdes mediadas
pelos guias para a familia, sentada mais afastada do altar e dos pais — moradores, Elpidia fazia
0 benzimento. Com o corpo do bebé apoiado em suas pernas, a rezadeira usava uma mao para
segurar a fragil cabeca e a outra estava com os trés ramos de arruda. Ela fazia o sinal da cruz e
passava por todo o corpo do bebé que, aos poucos, se acalmou e dormiu enquanto ela continuava

rezando. Elpidia ndo fala abertamente sobre os mistérios* que envolvem sua religiosidade e

44 Ao ser benzida de “arca caida” por Manoel Punbu, Dias (2011b, p. 160) também se interessou em saber mais
sobre as oracdes de benzimento, mas o benzedor foi categorico ao dizer “quem deve saber essas coisas ja sabe”.
Com isso posto, demarcamos que essa dimensédo das culturas populares corresponde a um elemento carissimo
pelas pessoas envolvidas, a ponto de ndo partilharem despretensiosamente com os outros, sobretudo com quem
ndo integra aquele universo.
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funcéo de benzedeira*, mas disse que se sentiu conectada com a crianga e que, ao olhar para
ela, sentiu seus l&bios se moverem quase em suplica para que recebesse ajuda.

No ambito das culturas populares parece ser recorrente 0 comedimento nas expressoes
sobre as funcdes de benzedores. Dias (2011b), ao estudar com as pessoas do quilombo de Barra
de Aroeira, também observou que apesar da maioria dos moradores mais velhos saberem
benzer, ndo divulgam essa proficiéncia facilmente, fazendo com que apenas a convivéncia
revele os sujeitos que mantém essa pratica. Apesar disso, existe o conflito sobre essa ser uma
pratica que esta, cada vez mais, dificil de encontrar. Por essa razao, os benzedores ocupam um

lugar de destaque social porque sdo acionados sempre que existem males afligindo o grupo.

5.3 REZA E LATIM RURAL
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Ladainha de promessa na casa que foi de Chico do Morro
Assim como existem as folias de promessa, também existe para o povo do Parand, a

ladainha de promessa que, muitas vezes, é traduzida no termo: reza. A reza, por sua vez, tem

um santo de invocacdo a quem foi feita a promessa, e na da fazenda Monte Alto é o Divino

4 Os trabalhos de benzedeira ndo estdo interligados com o catolicismo popular ou com as folias de santo, porém,
fazem parte dos sistemas simbolicos que envolvem os sujeitos da folia que acompanhamos. Em sintese, o ato de
benzer alguém diz de movimentos ritualisticos orientados por oragdes para promover e/ou mediar a cura para
determinada questdo que aflige a pessoa que procura ajuda.
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Espirito Santo. Como mencionado nos capitulos anteriores, a folia de meu avd, feita ao ensejo
dessa reza foi a propulsora dessa dissertagdo. De 1950, Francisco Suares Filho, Chico do
Morro*, e a esposa Avelina Carlos Soares, até o fim de suas vidas, em 1995, fizeram a reza em
louvor ao Divino e soltaram giro de folia. Dos doze filhos que ficaram, a metade se juntou aos
netos e bisnetos e voltaram com a promessa em meados de 2000, fazendo giros de folia e a
pontual ladainha do Divino ao meio-dia na data em que o calendario catdlico determina como
sendo de Pentecostes. A reza sempre € feita no altar da casa onde foram criados pelos pais, de
frente para um altar.

Na tentativa de entender porque a promessa foi feita, abordei Valdivino Carlos Suares,
tio Négo, na primeira incursdo em campo devido a relacdo entre seu nome e a devogao do seu
pai ao Divino Espirito Santo. Na oportunidade, ele pensou um pouco e, no final, disse que ndo
se lembrava do que motivou a promessa, mas que o nome de batismo nédo era Valdivino, mas
sim, Rafael. Assim, comegou a contar que quando tinha por volta de um ano e meio morava em
Alto Paraiso de Goias e, um dia, enquanto sua mae estendia a roupa que estava lavando em um
poco, ele se arrastou até o local, onde se afogou e ficou desfalecido, sendo encontrado por
Avelina (sua mée) e dado como morto. Porém, apos oracoes feitas pelos pais, seguida de uma
promessa, ele voltou a vida e passou a se chamar Valdivino.

Apos saber desse relato comentei com minha mée, Maria Bonifécia Rodrigues Soares,
sobre o assunto e ela confirmou a historia, acrescentando o fato de que sua mée falava que no
dia em que Négo quase faleceu, havia patos na beira do poco que cantaram a morte do Rafael.
Nesse ponto nos aproximamos das questdes geracionais e de memoria dos sistemas culturais
populares, pois as geracdes mais novas da familia ndo tém conhecimento sobre essa histdria em
especifico, apesar de integrarem os rituais e reproduzirem a devogao ao santo. 1sso, nos estudos
de Santos Silva (2011, p. 68) se explica na propor¢do de que 0s modos como se organizam 0S
espacos sociais sdo “representacdes vivas da memoria”. Com isso, na cotidianidade as pessoas
inseridas nas culturas populares podem, assim como as culturas/préaticas desviantes que Santos
Silva define, vivenciar os imaginarios, significados, simbolos, fabulagdes e narrativas porque a

premissa nos encadeia para o aprender fazendo — aprender vivendo.

4 O apelido de “Chico de Morro” se deu em razio do lugar em que o migrante de Correntina (BA) consolidou
familia no municipio de Sdo Jodo D’Alianga. Sua roga, que aos poucos foi aumentando para 0s 625ha, agora
divididos entre nove herdeiros que assumiram propriedades rurais. O local fica a 14km de distancia do centro da
cidade e préxima ao védo do Parand, por onde passa o rio. Por ser uma regido de terreno acidentado, com cadeia de
serras, tornou-se costume se referenciar a regido como “Morro”, em alusdo & formagao geogréafica da regifo. Além
disso, esse nome pelo qual ficou conhecido, sinaliza uma identidade e o pertencimento ao Cerrado e a terra.
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Ainda sobre a ladainha de promessa, José Carlos Soares, irmao de Négo e Maria, contou
que a devocgédo de Chico do Morro com o Divino Espirito Santo comecou realmente em Alto
Paraiso de Goias quando seus pais ainda tinham apenas dois filhos, Inés Carlos Zacarias e Négo
e contrairam “maleta”, um nome popular para a doenga de malaria, e corriam risco de morte. A
familia veio até Sao Jodo D’Alianga tentando se curar da doenga e foi onde Chico do Morro
arrendou um pedaco de terra para cultivo de mandioca e cana, na esperancga de conseguir vender
0s produtos para o proprietario em troca da terra. Na memoria de José, as negociacdes do terreno
que seria a fazenda Monte Alto, duraram longos anos e gerou, inclusive, desentendimentos com
vizinhos. Os desafios, porém, serviram para fortalecer a devocdo do patriarca. Em 1950, a
ladainha no dia do Divino Espirito Santo comecou a ser rezada pontualmente ao meio-dia e
mesmo quando por alguma razdo a folia ndo girava, a ladainha era religiosamente rezada.

A devocdo ao santo, nesse sentido, justifica a energia depositada pelos membros da
familia na manutencéo desse ritual que celebra a dimensdo transcendente do catolicismo
popular (PARKER, 1995). As ladainhas, portanto, sdo ensinadas e aprendidas pela oralidade —
mesmo quando transcritas em caderno. Isso porque séo rezadas em um latim passado de geracéo
em geracdo que, com o tempo, se tornou um “latim rural”, uma forma apropriada de rezar.
Avelar Filho (2015) que também se aproximou da Folia da Roga de Formosa, argumentou que

o latim mesclado com o portugués rural confere originalidade a folia.

Se, por um lado, alguns mais escolarizados sentem a necessidade de reeducar
0 latim cantado pelas rezadeiras na ladainha de Nossa Senhora, a
Ecolinguistica compreende, por meio dessa propriedade da Linguistica
Ecossistémica, um lugar proeminente dessa variedade ruralizada, que mantém
sua singularidade em comparagdo ao latim eclesiastico, tanto quanto o
portugués rural, comparado a norma padrdo (AVELAR FILHO, 2015, p. 95).

O “jeito de se rezar” das rezadeiras, portanto, aciona diretamente uma memoria coletiva
do povo do Parand porque é também o jeito que se reza na fazenda Monte Alto. De forma
semelhante as ramagens dos cantorios, as ladainhas também s&o entoadas em diferentes ritmos,
porém, seguem a légica de fazer a introdugdo em portugués, saudando a Virgem Maria e todos
0s santos antes de iniciar os versos em latim que seguem em carater responsivo até o
encerramento, que também é em portugués. Ao contrario do que foi observado nas ladainhas
feitas durante as incursdes em giros de folia em 2018 e 2019, a conducdo do ritual da ladainha
na reza é diferente, pois se reza mais de uma vez. A depender das pessoas presentes, pode-se

puxar um numero indefinido de ladainhas, isso porque apos rezar a de promessa existem aqueles
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que pedem uma ladainha para alcangar salde e unido ou para agradecer. Desse modo, todos
continuam de joelhos e rezam outra ladainha, dessa vez, em uma ramagem diferente.

Na fazenda Monte Alto, embora seja um homem a atuar como o “rezador de dom”, que
puxa a ladainha, o coro que o0 acompanha é formado por vozes femininas, das mulheres que séo
da familia e das que foram criadas com o hébito de ir na “reza do Morro”, como Valceni Ferreira
da Silva. Também é comum, sobretudo entre as mulheres mais novas, o uso do caderno de
ladainha. Na familia, Avelina Parode é quem copiou, ouvindo José rezar a ladainha e, por
consequéncia, reproduziu cépias e distribuiu para quem solicitasse. O modo como sdo feitas
essas copias se assemelha com os cadernos de Lina e evidenciam o desprendimento de tempo

e cuidado, como observamos na figura 6:

Figura 6 — Caderno de ladainha de promessa para o Divino Espirito Santo

Fonte: Autoria prdpria (2019)

Os versos da ladainha demonstram que apesar de ser uma nova forma de acessar o
conteldo, os tracos da oralidade sdo marcantes e nos impede de dissociar as palavras da melodia
da oracéo, especialmente porque 0s versos sdo emendados, como no trecho “Agnus Deus que
tolles pecata ¢ mundi Deus”, que aparece escrito separado, mas que é dito em uma Unica frase

durante a ladainha. Vera Couto afirma ter aprendido o latim eclesiastico e que ao conhecer a
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forma como se rezava em Formosa ficou impressionada porque era um latim diferente e pensou
em ensinar o0 “modo correto” de pronunciar as palavras, porém, foi aconselhada pelo bispo a

nao interferir na cultura local.

Um dia eu conversei com o bispo ¢ ele falou “Dona Vera, vocé ndo modifica
nada. A prondncia do latim que é da senhora é o latim classico, o dela [Elpidia]
é o arcaico. E outra coisa, a mesma coisa que a senhora fala elas estao falando
e elas falam do coracédo. A fé td no coragdo. Nao adianta falar rosa pucra, essas
coisas que todo mundo fala, mas aquilo ali elas estdo falando com fé e
devocdo, entdo ndo mexa” (VERA COUTO, folid, 2019).

O movimento do catolicismo oficial de Formosa na preservacao do modo folido popular
também apareceu na pesquisa de Avelar Filho (2015) e demarca o respeito e reconhecimento
da passagem de uma “cultura aristocratica medieval para a cultura popular sertaneja”, como
fala Bosi (1992, p. 15) sobre as apropriacGes que se seguem dos processos de emancipacao de
populacdes colonizadas. O catolicismo popular € uma vivéncia especifica da religiosidade e as
ladainhas sdo dispositivos interacionais importantes na folia, pois acionam elementos
codificados na interacdo que sdo enfatizados em seu decorrer (BRAGA, 2011b). Por estar em
latim e ser repassada de geracdo em geracao pela oralidade, a ladainha em latim rural é um
elemento de conexdo entre rezadeiras, devotos e instancia divina. O processo comunicacional,
nesse ambiente, ocorre por meio de interacBes complexas e permeadas por cddigos especificos,
uma vez que o latim oralizado consiste em uma forma bastante apropriada de um idioma que
se ritualizou ao longo da constituicdo do sistema simbdlico local. Na perspectiva da
diferenciacdo de vivéncias e do tempo simbélico, Elpidia ameniza a abordagem sobre o0 uso do

caderno nas ladainhas.

Elpidia: Hoje tem uma diferenca muito grande daquele tempo do tempo de
hoje. Hoje, tem muitas coisa na frente de vocés pra mostrar pra Vocés, procés
vé e seguir aquilo que vocés deseja seguir, as vezes até ndo sdo boas. Outra
coisa também, hoje também vocés tem no sangue e na memoria é porque € o
corpo todo [...] o sangue ta circulando, cés tem, n6s tem tudo, um veneno
muito grande que nds tomamo todo dia, bebemo todo dia. As vezes a gente
acha que isso ndo compete a nos, compete. Porque a doenca do cancere
atacou demais. De premera ninguém falava isso, né cumade? Depois que 0
veneno comecgou entrar, depois que veio as lavoura grande de soja, de
tomate, de tudo, do tempo que ndo tinha quase nada pra vender, hoje tem.
Lina: Hoje ndo tem salde. Ta tudo envenenado.

Elpidia: N&o tem, porque tem veneno. Outra também que océs veve no mundo
que é aquele paradeiro no ar, paradeiro, vocé t4 ali parece que a memoria sua
ndo t4 aberta pra decorar as coisas, cé t4 parada. Porque existe uma
interferéncia na memoria.

Lina: E hoje a pessoa ndo tem tempo pra nada né, tudo é corrido...
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Elpidia: Isso é coisa que atenge seu consciente, é seu consciente. (ELPIDIA,;
LINA, rezadeiras, 2019. Grifo nosso).

A conversa com as rezadeiras aponta duas grandes problematicas da modernidade que
perpassam o modo de vida capitalista, quais sejam o tempo acelerado incentivado pelos meios
técnico-cientifico-informacionais e a monocultura com o uso de agrotédxicos. Discussdes feitas
por Almeida (2008) e Chaveiro e Barreira (2010) evidenciam 0s riscos que a expansao da
monocultura exp6e a biodiversidade e as populagdes locais, ainda que favoreca o comércio
brasileiro. Chaveiro e Barreira (2010) nos propGe pensar sobre o que significa o Cerrado para
os “atores que o utilizam para gerar renda territorial por meio de produtos de exportagdo em
conformidade com ditames da economia internacional?”. Embora os autores fagcam uma
comparagdo com os individuos que evidentemente constroem uma relacéo de subsisténcia com
o Cerrado, também ¢é possivel tomarmos essa indagacdo inicial para refletirmos sobre o
incobmodo que Elpidia e Lina manifestam sobre o “envenenamento” e os plantios de graos.

Antes de discutirmos essa questdo, precisamos pontuar que tanto Formosa, quanto S&o
Jodo D’Alianga sdo cidades em que a agricultura de monocultura se destaca enquanto fonte de
renda econébmica. De acordo com dados do IBGE sobre Producdo Agricola - Lavoura
Temporaria, em 2018 Formosa produziu 59.700 toneladas de milho, 36.300 toneladas de soja,
5.348 toneladas de feijdo e 3.400 de tomate. No mesmo ano de referéncia, Sdo Jodo D’ Alianga,
produziu 90.000 toneladas de soja, 81.800 toneladas de milho, 21.400 toneladas de feijdo e
1.620 de tomate. Esses dados alertam para 0s processos de substituicdo de vegetacdo nativa
para cultivo de produtos que alimentam e incentivam a balanca comercial.

Nesse sentido, percebemos um novo movimento de imposicao hegemonica, de carater
também colonialista, que toma o uso da terra cerratense para fins exploratorios, contribuindo
ndo sé para o éxodo rural, pelo qual passaram Lina e Elpidia, mas também para a degradacéo
do ecossistema que alcanca as pessoas em suas dimensdes simbdlicas, bioldgicas e de
coletividade. Nas palavras de Castilho e Chaveiro (2010), “a territorializacdo do capital
moderno no Cerrado representa a sua negacdo enquanto ambiente natural como também de sua
existéncia para a vida”, por isso os relatos das rezadeiras nos falam ainda das transformacées
gue perpassam a natureza que se Vvé e aquela que se vive. Quando elas falam de um tempo

2

anterior, “quando de premero...” ndo ¢ simplesmente um acionamento de uma memoria
saudosista, mas a leitura de que foram inseridas mudancas capazes de afetar, inclusive, a relagéo

com a dificuldade que as mulheres apresentam em decorar a ladainha.
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O Cerrado goiano tem o histdrico de ocupacdes de horticultores e ceramistas que, como
apresentam Castilho e Chaveiro (2010), pouco alteraram o ambiente natural. Essa constatagéo,
quando em comparagdo com a insercdo de atores que controlam e reproduzem a ldgica do
capital, nos faz entender sobre as diferentes percepcdes e significados do Cerrado. Enquanto
para atores hegemonicos, agenciados pelo Estado, o Cerrado se tornou “um ambiente capturado
por relagdes ditadas pelas classes hegemonicas” (CASTILHO; CHAVEIRO, 2010, p. 44), para
as pessoas que pertencem a esse territorio, o Cerrado significa vida, saide e memdria.

Na pesquisa de Dias (2011a) com as quebradeiras de coco do Bico do Papagaio, fica
evidente a relagdo simbidtica de grupos populares com o bioma local. Apesar da regido ser um
encontro de diferentes biomas brasileiros, Cerrado, Caatinga e Floresta Amazonica, a mengao
ainda é valida porque também existe a presenca marcante de agentes hegemonicos de controle
e substituicdo de vegetacdo nativa. Frente aos olhares enviesados dos grandes proprietarios de
terra da regido, as mulheres se organizam e defendem o ecossistema dos babaguais, porque
“elas dependem*’ dos babaguais e estes delas num relacdo de reciprocidade e ndo como
universos distintos previamente pensados” (DIAS, 2011a, p. 75). Além disso, a quebra do coco
envolve um processo de sociabilidade entre as mulheres do Bico do Papagaio e delas com os
babacuais.

Na conversa com as rezadeiras ndo houve mengdo a um movimento para desenvolver
articulacGes que fagcam uma contraposic¢éo direta ao que elas chamam de envenenamento, ainda
gue pontuem a questdo como importante. Entretanto, na medida em que se parece possivel,
existe um movimento contra-hegeménico que atua pela relacdo com a folia e os modos de
vivenciar o catolicismo popular. A manutencdo de uma cultura popular e rural que se desloca,
constroi e descontroi nos ambitos urbanos pelos giros de folia, sejam nas dimensdes dos

cantorios ou das ladainhas e benzeduras, sdo representativos da resisténcia da vida cerradeira.

47 No livro Mulheres de fibra, Dias (2011a) explica que o compromisso das quebradeiras de coco em manter a
palmeira em pé diz também da sobrevivéncia do préprio povo, uma vez que é do extrativismo do babagu que se
garante o sustento das geracdes atuais e futuras.
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6 BENDITO DE MESA

Meu alferes pegou no mastro e os devoto acompanhou
Vamo agradicé a mesa desse nobre morador

Reuniu os irméo devoto todos presente contrito

Ao redor dessa mesa vamos rezar o bendito

(Trecho do Bendito de mesa)

Nos giros da Cascalheira e Monte Alto é comum ouvir devotos dizerem que sO vao
embora da folia depois do Bendito de mesa. A fala, acompanhada geralmente de um sorriso,
tem duplo sentido porque remete tanto ao cantorio do bendito, que é bastante popular e tido por
alguns folides como “o mais bonito”, quanto a marcagdo da hora em que a comida foi servida.
Também ndo é raro ouvir que a comida de folia é mais gostosa. A justificativa dos folides para
essa declaracdo vai do fato de ser feita em grande quantidade, ser abencoada e, ainda, pela
gratuidade. A questdo é que esses elementos contribuem para a manutencdo de um jeito de se
apresentar a comida no contexto folido: bacias ou panelas grandes, cheias de comida e
enfileiradas em uma mesa retangular que fica no centro da area, garagem ou primeiro cémodo
de mais facil acesso da casa, para facilitar o transito de folis, folifes, devotas e devotos. Nos
cafés da manh4, almoco e jantar as bacias ou panelas vao sendo abastecidas por alimentos recém
preparados na cozinha até que todos estejam alimentados e satisfeitos.

A mesa farta e rodeada por pessoas € uma cena que faz parte do imaginario cristdo. Parte
do simbolismo das celebraces catdlicas traz consigo elementos que apontam para a linha ténue
que separa a comida do que pertence a esfera divina. O primeiro milagre de Jesus Cristo, a
transformacéo da agua em vinho nas bodas de Cana; a multiplicacdo de pées e peixes; e a tltima
ceia sdo apenas alguns dos exemplos em que a partilha dos alimentos esteve associada a
elementos divinos. Essa perspectiva ganha adensamento quando pensamos no modo como a
liturgia cristd incentiva os fiéis a seguirem os passos de Jesus, fazendo com que, especialmente
nas festas populares, a partilha seja um momento de congregagdo entre os devotos e de
fortalecimento de vinculos.

Por isso, a comensalidade é um conceito que remete a uma organizacao social. Moreira
(2010) a entende como uma forma de sociabilidade que se manifesta quando a comida é
compartilhada. Portanto, por meio dela, conseguimos acessar como se formam as redes de
sociabilidade e os lagos e nos que fortalecem essas relacfes. Também o modo de ocupar 0s

espacos que envolvem os processos da comensalidade evidenciam como se constroem as
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estruturas do dia a dia das pessoas nos &mbitos privado e publico, sendo o privado o ambiente
da casa e o publico, a rua e demais ambientes externos.

Neste capitulo, aprofundamos a discussdo sobre a formacao das sociacdes, dessa vez
com um olhar direcionado para as dindmicas e conjunturas sociais como, por exemplo, 0
ambiente familiar. Essas reflexdes apontam para a prética do catolicismo popular e a
intensificacdo de trocas materiais e imateriais nos contextos das folias, como nos demonstra
Brand&o (1981). A partir disso, ponderamos que o ambiente da festa popular contribui para que
as relacGes sejam construidas em uma logica dialética, onde é possivel, de fato, entendermos

uma relacéo processual que agrega os sujeitos envolvidos.

6.1 SOBRE A TROCA DE DONS

Fonte: Autoria propria (2019)

Devota fazendo o beijamento dos simbolos da folia

A familia costuma ser o primeiro espaco de experimentacdo das vivéncias do
catolicismo popular. Guias e rezadeiras, por exemplo, tiveram o primeiro contato com a vida
folid através da devogdo de seus pais. Nesse sentido, nos apropriamos da leitura de Mauss
(2013) sobre a etimologia da palavra familia ter surgido a partir do sanscrito dhmana, que
significa casa. A casa, nos giros de folia, representa, assim como na concepgao maussiana, mais

do que um espaco fisico pela ideia de abrigo. Além dos itens de carater material, a casa envolve
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as relacOes, tradicGes e meios de vida e, por isso, é representativa da abertura para a
sociabilidade e interagdo com pessoas que partilham modos de vida, e nesse caso, de
religiosidade. As casas de folides que recebem a procissdo em giro expdem a intimidade da
familia porque séo abertas para a circulacdo das pessoas e ndo apenas do alferes com a bandeira
e da guardia com a imagem da santa. E uma casa, momentaneamente, ptblica.

Martin-Barbero (1997, p. 58), ao estudar o comportamento na “cultura de massas”,
percebeu a familia e a escola como espacos de “redutos da ideologia”, que chegaram a ser
superados pelos meios de comunicacdo de massa nas relac@es de sociabilidade e mediacdo. Na
perspectiva da critica cultural esse tipo de mediacdo, apesar de alcancar os mais diversos
estratos da sociedade, contribui para a construcao de uma centralizacdo de poder que enfraquece
culturas locais em favor do que o autor nomeia de cultura supra ou transnacional.

Contudo, a analise de Bosi (1992) sobre as culturas populares e a cultura de massas se
mostra mais otimista e, inclusive, mais préxima do que foi possivel observar nas incursdes em
campo em 2018 e 2019. Segundo ele, mesmo quando a cultura de massa tenta reproduzir e se
apropriar de elementos populares, ainda se mostra ineficiente no rompimento com o
“dinamismo lento, mas seguro e poderoso da vida arcaico popular, que se reproduz quase
organicamente em microescalas, no interior da rede familiar e comunitaria, apoiada pela
socializagdo do parentesco, do vicinato e dos grupos religiosos” (BOSI, 1992, p. 12).

A cultura popular enriquecida pela aptiddo da representatividade sociocultural,
materializa modos de vida e de pensar das classes colocadas em situacfes de subalternidade.
Ademais, evidencia “[...] as formas como sobrevivem e as estratégias através das quais filtram,
reorganizam o que vem da cultura hegeménica, e o integram e fundem com o que vem de sua
memoria histérica” (MARTIN-BARBERO, 1997, p. 105), como pudemos notar na relacio de
Elpidia e o video-documentario no Youtube, descrita na figura 1. Na vida folid, as redes de
sociabilidade atuam como modos pelos quais se ativa o juizo contrario a dominacao e, por onde
se desenha o que apreendemos como comunica¢do popular no contexto folido, uma
comunicacéo horizontal, de interacdo e mediacdo entre devotos.

Para além do ambito familiar, os bairros — que propomos aqui entender como 0s
caminhos pelos quais passam 0s giros - atuam como extensdes desses espacgos de sociagéo,
como observou o proprio Martin-Barbero (1997) e Pierre Mayol na obra em que Certeau et.al.
(1996) discutem os conceitos de morar e cozinhar, evidenciando como as relagdes de poder
estabelecem circunstancias que delimitam o que cabe ao espaco publico e ao espaco privado. O

trajeto, portanto, &€ um lugar de reconhecimento onde o0s sujeitos mediam interior e exterior e,
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nessa dialética, se estabelecem ndo apenas as relagdes com o outro, mas, sobretudo, a
convivéncia e os cddigos sociais que resultam dela.

Ao indicarmos que as casas que recebem os giros de folia se tornam, momentaneamente
publicas, acionamos as relacdes entre os sujeitos que integram essas redes de sociabilidade
como sendo gerenciadas pelos cédigos dos modos de vida que se estabelecem. O que da a
seguranca para que as portas da casa se abram para uma procissdo*® que nem sempre vai ser
formada somente por pessoas conhecidas e/ou que foram previamente expostas a algum nivel
de sociacdo, € um contrato social ndo verbalizado, mas fundamental da pratica folid. Folias,
folides, guias e rezadeiras mantém e gerenciam uma polidez sobre como deve ser o
comportamento do grupo nas casas alheias. Assim, mesmo com o desconforto fisiologico
causado pelas andancas no giro, pois se expdem ao sol escaldante, chuviscos, serenos em longas
distancias a pé, é de praxe que ao chegarem nos lares facam primeiro “as obrigagdes” da fungéo
de guia ou rezadeira para somente depois pedir permissdao aos donos das casas para usar 0
banheiro ou para se hidratarem.

Essas normas ndo escritas da cultura folid evidenciam a existéncia desses contratos que,
por meio do uso social do corpo, mediam as mensagens sociais articuladas e sustentadas
localmente (CERTEAU et. al, 1996). Entre os folides, um dos lemas repetidos era do trabalho
enquanto prioridade. “As obrigagdo primeiro e as diversdo depois”, como defende Jovenite.
Logo, a conveniéncia de Certeau et. al. (1996, p. 55) aparece como consequéncia dessa troca e
imp0&e os controles dos espacgos sociais fazendo com que o corpo também assuma o perfil de
memoria que “manifesta, pelo jogo das atitudes de que dispde, a efetividade da inser¢do no
bairro, a técnica aprofundada de um saber-fazer que sinaliza a apropriagdo do espag¢o”. Com
isso, concordamos com Martin-Barbero (1997) quando afirma que o bairro — e em nossa
dimensdo o percurso do giro - € genuinamente cultural e entendendo que a cultura, em seu
sentido antropologico, corresponde a um conjunto de regras que se atualizam e se expressam
de infinitas maneiras, propomos pensar sua existéncia da comunicacdo como um lugar que
permite a sociabilidade, o didlogo e a interacéo.

Delimitando a discusséo para o espaco da cultura popular, Arantes (1982) recomenda

olharmos a cultura no plural e no tempo presente, posto que retira-la do contexto social significa

4 Uma procissdo de folia ndo tem um nimero exato para percorrer o giro. Nas incursdes de 2018 e 2019 foi
possivel apreender que dependendo do dia, a quantidade de folides dispostos a girar varia. O grupo que acompanhei
tinha uma média de 20 a 40 pessoas. Imaginar essa quantidade de gente dentro de um cémodo principal das casas
gue recebem o giro aproxima da impressdo causada com a chegada do giro. Por diversas vezes folides precisaram
ficar do lado de fora para permitir melhor mobilidade aos guias durante o cantorio, outras vezes ficavam de fora
simplesmente porque ndo cabiam todos no mesmo lugar.
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transforma-la em uma representacéo do que 0s outros — que ndo os atores sociais diretamente
envolvidos — fazem dela. Bosi (1992, p. 10) adensa essa discussdo quando aponta o
materialismo, animismo e viséo ciclica da existéncia*® como caracteristicas da cultura popular
brasileira que deixa implicito “no termo popular que essa cultura € acima de tudo, grupal, supra-
individual, garantia, alias, de sua perpetuacdo, que resiste a perda de elementos individuais”.

A sociacdo que se estabelece através da religiosidade e devogao ao santo expressa um
espaco em gue o corpo media a troca de sentidos, em que a cultura continuadamente se constroi,
onde se estabelecem ritos e convencOes e, especialmente, onde ocorre 0 gerenciamento
simbdlico da conveniéncia que mantém o agrupamento. Parker (1995) elucida essa questéo
afirmando que a religiosidade latino-americana se constréi nos espacos familiares, mas
desempenha funcdes e produz significacdes no contexto da cultura popular, o que nos faz
recuperar o pensamento da dadiva maussiana e a proposta da circularidade que percorre lugares
externos as légicas hegemonicas. Esse movimento faz com que exista a compreensao de que
no sistema da vida folid mais importa a doagéo, entrega e ligacdo com a espiritualidade.

As folias que acionamos apresentam um modo de celebrar o festejo que possibilita
abrirmos a discusséo sobre a apropriacdo da identidade local e ressignificacdo a partir da cultura
do lugar. Nas incursbes das folias de promessa que acompanhamos ndao observamos as
cavalhadas e congadas vistas por (BRANDAO, 1981), dentre outros ritos que diferem de acordo
com a regido. Para assegurar 0 registro histérico das praticas populares da folia de Formosa,
Vera Couto sistematizou cada elemento da folia como modo de contribuir para a manutencéo
dos sentidos e das préaticas que foram se consolidando. Ao falar sobre o corredor de bananeiras,

a folid tomou o cuidado de considerar as diferentes formas de culto.

Do cruzeiro até a porta principal da residéncia sdo fincadas bananeiras,
formando um corredor por onde s&o conduzidos os foliGes em dire¢édo ao altar,
preparado na sala da casa. Estas bananeiras s&o em nimero de 12 ou 15 pés,
representando os 12 apostolos ou as estagdes da via sacra. As vezes sdo
colocados arcos com flores, o chdo coberto de folhas verdes que representam
a entrada de Jesus em Jerusalém. A saudacdo do Cruzeiro é cantada pelo guia
da folia ou foli&o indicado por ele; onde costuma-se cantar o nascimento, vida
e ressureicdo de Jesus Cristo. Em algumas regides ainda usam o batismo do

4% No texto em que fala sobre cultura popular, Bosi (1992) faz uma divisdo de classes em que as pessoas pobres se
associam com os modos de vida popular. A partir disso, ele explica que os homens e mulheres pobres, em
contraposi¢do a racionalidade burguesa, buscam na relacdo com uma forca superior a manutengdo de um sistema
simbolico desenvolvido e alimentado pela sabedoria empirica rural. “O materialismo animista (fundado, como a
prépria analise semantica da expressao nos ensina, na jun¢ao dos opostos corpo/alma) transmitiu-se por séculos e
séculos de vida predominantemente rural” (BOSI, 1992, p. 10). Essa visao de mundo ainda facilita a crenga de um
movimento ciclico da existéncia humana e de que nada morre por definitivo.
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Cruzeiro, a Igreja recomenda que ndo se faca este rito, pois o Batismo é
destinado somente as pessoas. (COUTO, 2004, p. 22-23)

O que a folid expde com o alerta para ndo se fazer o batismo do Cruzeiro € uma
orientacdo que parte do catolicismo oficial, do qual ela também tem proximidade — tanto que
essa proximidade foi circunstancial para a institucionalizacdo das mulheres no giro. Todavia, 0
batismo do Cruzeiro ainda é uma pratica recorrente nos giros de folia. O batismo de um Cruzeiro
é feito quando ele é utilizado pela primeira vez, sendo assim, ndo ha a necessidade de batizar o
mesmo Cruzeiro duas vezes. Isso ocorre porque, especialmente as folias de promessa, séo
representativas do movimento contra-hegemonico do modo de vivenciar a religiosidade crista.
Portanto, possuem relagdes, identidade e simbolismos especificos.

Entretanto, apesar de suas singularidades, as folias populares compartilham entre si uma
relacdo direta com o circulo da dadiva de Mauss (2013). Brand&o (1981) foi um dos primeiros
pesquisadores a perceber como a dadiva maussiana se encaixa no giro, a transformando em um
ritual por onde transitam devotos e dadivas que articulam e fazem circular uma troca de dons e
contradons. Usualmente, as folias ocorrem a partir do desejo de grupos articulados pelas redes
de sociabilidade, que se organizam anualmente para cumprir uma promessa ou esporadicamente
para agradecer alguma graca alcangada. Logo, é na relacdo interativa entre devotos e a
divindade que percebemos o sistema de trocas ( MAUSS, 2013), que nao ocorre por intermédio
de valores referentes ao dinheiro, mas sim, da oferta semelhante ao potlatch®®, em que o dom
se fundamenta no ato de dar, receber e retribuir.

Branddo (1981) formulou um esquema do sistema de trocas que envolve todos os
personagens da folia, do qual tomamos como base para formular o nosso préprio. Ainda que
ele tenha, inicialmente, feito o esquema para explicar a circularidade da folia de Reis, foi
possivel fazer adequacgdes para explicarmos o principio do circulo da dadiva no contexto da
folia do Divino Espirito Santo. Para tanto, fizemos alteracdes significativas, como demonstrar
a folia como uma das dadivas. A partir dessa leitura, propomos perceber os atores sociais do
contexto enquanto elementos que compdem a circularidade, ndo apenas em um lado da triplice
obrigagdo de dar-receber-retribuir, mas sim, como parte de todo o processo em suas trés

dimensdes, como pode ser observado no esquema 1.

50 De acordo com Mauss (2013, p. 63), o potlatch é o “sistema das dadivas trocadas”. Em tradugdo literal, conforme
explica o autor, a palavra significa nutrir e consumir. Por razdo dessa ampla definicdo, o potlatch pode ser
observado nas civilizagbes da Polinésia, Melanésia e Noroeste americano, onde se respeita a composicao
hierdrquica dos grupos em que os chefes devem dar o potlatch. Na oferta e redistribuicdo de bens, os presentes séo
destruidos como um ritual que demarca o final da cerimonia (MAUSS, 2013).
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Esquema 1 — A dadiva na folia do Divino Espirito Santo

DEUS
D4, exige e retribui

|

DIVINO ESPIRITO SANTO
E NOSSA SENHORA DA CONCEICAO APARECIDA
Concedem e/ou recebem os pedidos de béngéos dos devotos
Recebem devocao e louvores
Retribuem com mais béncéos

DONOS DA PROMESSA
E POUSEIROS
Pedem ao santo e fazem promessa
em troca de devocdo. Retribuem a
dadiva com bens materiais e
imateriais

GUIAS, REZADEIRAS
ALFERES E GUARDIAS
Déo a vida em sacerddcio.

Trabalham como mediadores dos
pedidos de devotos. Séo acolhidos
durante o giro e retribuem com

canticos e oragoes

DEVOTOS
Eventualmente fazem pedidos ao santo.
Recebem dadivas em troca da devocao e

retribuem acompanhando a folia

Fonte: Adaptado de Brandédo (1981)

No esquema apresentado, baseado nas apreensdes obtidas em campo, Deus aparece
enquanto instancia a quem sdo devotadas as intencdes e oracfes dos fiéis que estdo inseridos
no festejo. Ao contrario das demais categorias, Deus aparece como alguém que exige® e, essa
caracteristica corresponde ao grau de autoridade que exerce dentro desse circulo. Embora

também seja ele um elemento dependente — e, por isso, pede tanto -, por ser um superior

51 Cabe ressaltarmos que a hierarquia apresentada entre Deus e os santos refletem a literatura cristd-catélica.
124



hierarquico, foi colocado na parte externa do circulo que desenhamos. Dessa forma, como
representante de Deus entre os cristdos, o Divino Espirito Santo e a Nossa Senhora da
Conceicdo Aparecida aparecem enquanto divindades mediadoras entre o divino e os fiéis.

Além disso, existem no esquema as categorias de guias, rezadeiras, alferes e guardids
que sdo as principais funcbes acionadas ao longo dos giros, pois é por meio dos dispositivos
interacionais coordenados por eles que pensamos a comunicagdo popular da folia. Obviamente,
esses processos comunicativos ndo fariam sentido sem a presenca dos donos da promessa e
pouseiros, outra categoria que age como idealizadora e realizadora dos giros de folia. Essas
pessoas sdo responsaveis por oferecer a casa, comida e abrigo para folids e folides.
Completando o circulo da dadiva estdo as pessoas devotas, aquelas que comparecem aos
festejos, mesmo sem terem assumido um compromisso com o santo por meio de promessa ou
uma funcao ativa no ritual.

O esquema, embora apresente as categorias e fung¢des correspondentes que observamos
nas incursoes, ndo foi exposto de modo a lancar um olhar limitante ao campo de ac¢ao dos atores
sociais envolvidos, uma vez que 0s movimentos que envolvem grupos populares, como explica
Dias (2011a), possuem uma dinamicidade propria que se encontra em um constante processo
de construgdo. Ainda assim, essas apreensdes servem para, neste ponto do texto, rememorar e
demarcar um panorama geral da organizagdo da folia e como a dadiva maussiana conduz,
através da experiéncia com o divino, o festejo.

Sendo o giro da folia 0 meio de acdo do circulo da dadiva, ou seja, o sentido por onde
sdo conduzidas as acdes dos atores sociais envolvidos, podemos entendé-lo a partir de sua
individualidade. Os giros dd materialidade ao que Arantes (1982) discute sobre
transformacdes sendo inseridas mesmo quando existe a tentativa de reproducao de um sistema
cultural. Isso porque cada giro de folia possui sua individualidade que o distingue dos anteriores
e dos futuros. A incapacidade de reproducdo de um mesmo giro se da tanto por causa da
mudanca dos folides, da presenca ou auséncia de determinados atores sociais, mas, sobretudo,
pelo contexto do acontecimento que, inevitavelmente, ndo é possivel de ser reproduzido.

Nesse sentido, o giro também apresenta um esquema de ritos que atuam com finalidades
e sentidos particulares. A relacdo entre a religiosidade e a instancia méagica, para Van Gennep
(2011) é ténue, uma vez que ele observa os ritos de passagem - separa¢do, margem e agregacao
-, como verdadeiros rituais que demarcam modos de vida inerentes a existéncia em uma
sociedade organizada. Logo, para aléem da universalidade das a¢6es, entendemos a sociabilidade

e a divisdo dos grupos da folia como parte de um plano coletivo em que por vezes o individuo
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sera entendido como um elemento sozinho e, em outras circunstancias, como parte de um grupo
e distante dos outros.

Durante o percurso, a folia assimila as circunstancias dos rituais citados por Van Gennep
(2011), uma vez que podemos entender a Alvorada como seu nascimento; o caranguejar, COmo
Silva (2009) chama o giro, perpassa ritos de agregagéo e separagdo uma vez que o transito da
procissdo é delimitado, com datas de chegada e de partida. E, por fim, a separa¢éo final com a
Desalvorada da folia, momento final de encontro. Com base nisso, entendemos que durante o
giro, as pessoas da folia vivenciam as trés grandes dimensdes que Van Gennep (2011)
menciona, porque uma das premissas do trajeto do festejo é a visitacdo de casas e locais
considerados lugares de graca e adoracgdo. Portanto, aqueles que seguem a procisséo vivem o0s
ritos de chegada e de despedida ao longo do giro, em um pleno exercicio de viver em sociedade,

que indica como os ritos sao transformadores de nés mesmos e dos outros.

Os ritos de chegada correspondem os ritos de despedida, constituidos por
visitas, por uma ultima troca de presentes, uma refeicdo em comum, pelo
vinho que se bebe rapidamente no momento da partida [‘coup de 1’étrier’],
desejos e votos, acompanhamento durante ‘um pedago do caminho’, e as vezes
mesmo sacrificios. (VAN GENNEP, 2011, p. 49).

Ao falar dos ritos de chegada e separacdo, Van Gennep (2011) evidencia os sentidos
que delineiam os ritos em sociedade demarcando que, mesmo ap6s o distanciamento fisico,
parte de quem vai embora permanece incorporado na sociedade e vice-versa. Essa perspectiva
aponta uma aproximacao entre os ritos e os presentes que, quando partilhados, se confundem,
na esfera simbdlica, com o hau, “o espirito da coisa dada”. O momento do encontro, da oferta,
possui uma caracteristica magica porque as coisas que sdo dadas e retribuidas carregam a
dimensdo simbolica e espiritual (MAUSS, 2013). O presente, no contexto folido, ndo precisa
necessariamente ser algo material ou fisico, por vezes € o gesto do dono da casa colocar cadeiras
nas areas para que a procissao possa descansar; é oferecer &gua ou um lanche, mesmo que ndo
esteja no cronograma; é pedir uma brincadeira e estar junto nos momentos de oracao.

A procissao nunca nega um presente ou um pedido dos devotos que aparecem. No giro
da Cascalheira, logo ap6s o café da manha na casa de Nadir, saimos em procissao e na primeira
casa que pediu a passagem dos simbolos, foi servido um cachorro quente com suco. As folids
e folides, mesmo satisfeitos, ndo fizeram “desfeita” e comeram o alimento ofertado. Negar

comida é tido como ofensa e, por isso, ndo era possivel outra reagdo do grupo. Comer significa
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muito mais do que um ato fisioldgico para manter-se nutrido, como nos indica Almeida (2017).
Comer € uma forma de comunicar, de se envolver e de expressar suas culturas.

A comida na folia tem um significado tdo forte que gerou uma categoria especifica para
cuidar dessa questdo: os mussungueiros. A mussunga é uma ferramenta folid utilizada nos giros
rurais e nas grandes folias, como as diocesanas. No inicio dos giros, a mussunga era uma
capanga ou barraca com alguns mantimentos que serviam de alimento para os folides e mestres
guias. Com o tempo, a mussunga passou a ser também uma forma de levar alimento para
aqueles devotos que queriam receber a bandeira, mas tinham receio de que o0 pouco gue tinham
ndo fosse suficiente para alimentar toda a procissdo. Assim, 0 mussungueiro, pessoa
responsavel por cuidar da mussunga, compartilhava mantimentos para que todos pudessem ser
alimentados.

Nos dias atuais, a mussunga ganhou outro significado. Nas folias diocesanas e nas folias
de promessa na roga, como foi na da fazenda de Monte Alto em 2018, a mussunga que
acompanha os folides apenas serve café, cha e biscoito e oferece um espago para sociagao e
descanso. Entretanto, vale ressaltarmos que na Folia da Roga de Formosa, existe uma mussunga
das mulheres e uma mussunga dos homens. Elpidia inclusive brinca com essa distin¢do dizendo
que todo mundo vai na “mussunga das mui¢” porque o café ¢ mais gostoso. De qualquer modo,
0 que antes servia para partilha de alimentos para consumo nos rituais da folia —almoco e janta
-, hoje serve como ponto de encontro para fortalecimento das redes de sociabilidade.

Como nas folias de promessa, sobretudo as que percorrem a cidade, ndo existem 0s
mussungueiros, a sociabilidade se estabelece nos pequenos momentos de descanso que, quase
sempre, surgem ap6s um lanche, almogo ou jantar. Segundo Van Gennep (2011), o ato de
sentar-se a mesa e fazer uma refeicao ao lado de pessoas queridas faz parte do rito de agregacéo,
enguanto a troca de comida e preparac6es reforca os vinculos estabelecidos. Dessa maneira, a
comensalidade se baseia nas sociacdes construidas e nos permite entendé-la como uma
celebragéo ou, de fato, um ritual que promove a agregacao dos sujeitos.

A comensalidade, portanto, se insere no circulo da dadiva porque configura um modo
pelo qual os donos de promessa e pouseiros pedem e/ou retribuem a dadiva. A Ana Maria, dona
da promessa da folia da Cascalheira, se tornou devota do Divino Espirito Santo no momento
em que se viu desabrigada e com filhos pequenos. Em seu relato, a devota compartilha a
trajetoria de luta. “Eu vivia debaixo dos pau, debaixo de chuva com meu fi tudo pequenininho.
Al eu joeiéi no pé de manga, cé vé que aqui tem o pé, eu joeiéi no pé de pau e pedi o Divino

me dar saude pra mim arranjar um emprego pra mim comprar ao meno um mei lote”. O trabalho
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que Ana encontrou pouco depois de fazer a suplica a fez entender que foi atendida pelo santo.
“Ele me deu coragem, eu trabaiei oito ano num matador pra adquiri essas coisa e tenho até hoje
gracas a Deus [...] aqui ndo tem esse negdcio de que foi home que deu ndo, tudo foi meu suor.
Comprei o lote, comprei os meterial, pago pra fazer, tudo do meu suor”. A forma como a devota
manifesta, orgulhosamente, sua independéncia evidencia a consciéncia das opressoes de género

que Ihe foram impostas e a reiteracdo de sua contraposi¢do ao sistema vigente.

6.2 NOS ENCONTROS, RITUAIS
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Fonte: Autoria prépria (2019)

Mulheres servindo o almogo de folia

Por se tratar de um movimento da cultura popular, a folia, por si s6, representa uma
forma de manifestar e compartilhar a vida social de um grupo (DAMATTA, 1986a), entretanto,
a abundancia da comensalidade indica o sistema que sustenta essa pratica. Elias (1993) discute
cultura e civilizacdo na obra O processo civilizador, para chegar a discussao sobre os costumes
que moldam comportamentos, habitos e inclusive cenas da vida social®’. Além das

diferenciacbes entre os géneros (educacdo para meninos) e faixa etaria, o autor demarca a

52 Ainda que em um primeiro momento o texto se assemelhe a um livro de etiqueta por trazer elementos dos
tratados do século XVI de boas maneiras, o autor traz complexidades ao tema ao demonstrar os diferentes
repertorios exigidos para uma mesma finalidade: comer
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distingdo entre quem cozinha e quem come. Esses marcadores surgem a partir das estruturas de
desenvolvimento em que se criam unidades sociais que servem de modelo a ser seguido no
processo civilizador (ELIAS, 1993).

De acordo com DaMatta (1986b, p. 41), “as sociedades e os grupos fazem coisas
parecidas” e, por isso o Brasil, assim como outras sociedades, assume como rotineiro o que
corresponde ao trabalho. Isso significa dizer que, embora a folia faca parte da memoria social,
sdo as obrigacBes que ocupam os mecanismos que fazem funcionar a rotina. Por isso, a festa
acaba sendo associada a alegria, um momento para extrapolar o trivial. Assim, em que espaco
as folias populares se encaixam? Ao contrario do carnaval, a folia ndo propGe a supresséo de
fronteiras, tampouco emprega os “ritos de inversdo”, segundo DaMatta (1986b), entretanto,
proporciona uma ressignificacdo do sacrificio do corpo por associar a peniténcia e doagdo o
cumprimento de dever, devocao ou ordem.

A partir disso, retomamos a questdo levantada por Elias (1993, p. 130) sobre os
marcadores para relativizarmos o sentimento de obrigacdo dos devotos em relagdo ao trabalho
durante as celebracdes religiosas, pois as “explicagdes racionais t€ém bem pouca importancia
em comparagdo com outras”. Em sintese, cada sistema cultural encontra sentido no contexto
em que esté inserido e um olhar externo pode, usualmente, implicar em uma leitura equivocada
e, portanto, irrelevante. Em termos praticos, podemos citar o giro da folia, ou até mesmo outras
as procissdes religiosas em datas festivas, quando os fiéis caminham longas distancias, em
passo lento, em louvor a sua divindade de devoc¢édo. Analisando o contexto que DaMatta (1986b)
indicou ser do perfil das pessoas brasileiras esperar pelo dia de folga para vivenciar um
momento de felicidade — sem obrigacOes, ndo parece coerente enfrentar uma caminhada
enquanto havia a possibilidade de descanso. De igual modo, podemos citar a situacdo em que a
pessoa cozinha diariamente e, quando chegam datas festivas, insiste em — ou é condicionada a
- estar na cozinha e preparar um prato especial para sua rede de sociabilidade.

Defendemos aqui que o que motiva o devoto a caminhar na procissao e incentiva a
pessoa a cozinhar é o circulo da dadiva. Seja para dar, receber ou retribuir, a entrega de uma
mesa farta de comida alimenta a dimenséo simbolica e os vinculos sociais. Mauss (2013, p. 97-
98), comenta que “o alimento dado ¢ alimento que voltara neste mundo ao doador; é 0 mesmo
alimento, para ele, no outro mundo; ¢ ainda o0 mesmo alimento na série de seus renascimentos’.
Essas sentencas, nessa circunstancia, ddo pistas de que a comensalidade transpassa um codigo
divino. Essa aproximagdo com a instancia divina tambem foi percebida por DaMatta (1986b)

na metafora da festa de aniversario em que a mesa e o bolo sdo os personagens centrais, dos
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quais todas as pessoas convidadas se alimentam simbolicamente do aniversariante representado
no bolo. A liturgia cristd catdélica também apresenta um caso especifico de comunhdo quando
Jesus, na ultima ceia, parte o0 pdo e o vinho com os 12 apostolos dizendo que Ele, enquanto
instancia divina, estava representado naqueles alimentos.

Pelo pensamento maussiano, essas expressoes sao atos de fortalecimento de elos sociais,
mas, sobretudo, de doagdo. O resultado do ato de entrega e doagdo profundas, por sua vez,
implicam na valorizacdo e prestigio em que a expressao simbdlica, chamada mana, certifica a
retribuicdo da dadiva ao alcancar o vinculo de almas. Por isso, comer a mesa nao consiste em
simples reproducdes de manuais de etiqueta, visto que a propria preparacdo da comida pode
estar envolvida em significados sociais. No contexto da folia, toda a comida servida, na maioria
das situacOes, deriva de um arduo trabalho das pessoas envolvidas na cozinha gque preparam 0s
alimentos manualmente.

Mesmo que seja um trabalho dificil que exige fisica, mental e financeiramente das
mulheres®3, é um espaco que centraliza seus espacos de dominio. Strathern (2006) fala sobre
como as mulheres das Terras Altas, mesmo em uma divisdo do trabalho da heterogeneidade,
replicam as relacdes entre os sexos, em analogia a politica coletiva dos homens, e promovem o
crescimento das plantas e das criangas, alimentando e nutrindo. Embora os amparos as
necessidades mais imediatas ainda recebam menor valor social, quando comparado as esferas
dos homens, a citacdo ao trabalho da autora é necessaria para entendermos que o deslocamento
do lugar do particular — coletivo faz toda a diferenca sobre a leitura do trabalho das mulheres
nas cozinhas da folia.

Cozinhar diariamente para a familia, na intimidade da esfera particular, ndo pode ser
comparado com o mesmo trabalho de cozinhar para uma procissdo folid. Essa concepcao
aparece com veeméncia nas falas de Ana e Natalia Lopes Barbosa, 59 anos, quando falam do
medo de passar vergonha ao receber o giro. “Passar vergonha” seria a principio a comida nao
estar bem temperada, porém, nesse contexto, ndo cozinhar o suficiente ou ndo ter comida
suficiente para oferecer € a questdo mais preocupante para quem vai oferecer um café, pouso
ou almoco no giro de folia. Natélia s6 ofereceu o primeiro pouso de folia quando se separou do

marido e explicou que foi, na época, muito dificil organizar tudo sozinha, principalmente a parte

53 0 universo do catolicismo popular contribui para que determinados espacos sejam separados em acordo com as
relagdes de género impostas. Por isso, encontramos mais mulheres nos trabalhos do espago privado, como a
cozinha, do que no trajeto da folia. Branddo (1981), inclusive, deixa explicito que nas folias que estudou, cabia
aos homens os trabalhos referentes a liturgia da folia, como portar o mastro, liderar o giro, cantorios e dangas;
enquanto as mulheres ficavam reclusas no espaco privado, passando a circular com mais recorréncia nos momentos
de comensalidade e celebracdo com dangas.
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financeira. “Mas o Divino ¢ tdo maravilhoso que foi tanta gente que me ajudou, pessoas que eu
ndo pensava nunca em me ajudar chegava com um litro de éleo, um pacote de aguicar, um pacote
de arroz, um macgo de macarrdo...”. A solidariedade entre as pessoas que se envolvem na folia,
aliada com o auxilio das redes de sociabilidade, seja de ambito familiar ou ndo, possibilita a
realizacdo dessa preparacdo cerimonial indispensavel e que, em muitas ocasides, é a Unica
forma que algumas mulheres encontram para manifestar e participar de sua religiosidade.

Pelo observado nas duas incursdes em campo, as mulheres formam nesses espagos
novas sociaces em que fortalecem e sustentam a funcdo de alimentar. Em 2018, Inés Carlos
Zacarias, aos 75 anos, com brago deficiente e dores por todo o corpo, trabalhou dias a fio na
preparacédo de biscoitos (pétas, bolachas, bolo de mandioca e pao de queijo) em seu forno de
barro para a ocasido da Alvorada. A ajuda, quando veio, partiu das mulheres da familia. Embora
seja evidente a formacdo de uma sociacdo entre a familia que oferecera a folia, € curioso
percebermos que essa relacdo se estabelece muito mais pelo motivo que os relne naquela
circunstancia do que, propriamente, a relagdo consanguinea. A intengdo nas trocas, ofertas de
si e de materiais, perpassam uma logica mais aproximada com a preparacdo para um ritual
(VAN GENNEP, 2011) e o cumprimento de uma promessa feita ao santo, que é, como explica
Parker (1995), uma caracteristica do catolicismo popular latino-americano.

Fato semelhante se repetiu no ano seguinte, em 2019, ao ensejo da preparagdo para a
reza que serviu café da manha com biscoitos preparados por Inés® e Lenir Dias e almogo apos
a ladainha, preparado por Nolzira Carlos Soares de Oliveira, Preta e Négo. Nesse caso em
especifico, a presenca de um Unico homem na cozinha nédo é suficiente para dizermos que a
I6gica sistematica que se construiu nesse ambiente, no contexto da folia, foi alterado. Apesar
disso, se olharmos pelas lentes da Strathern (2006), podemos apontar essa presenca masculina

% A familia atua como uma organizacéo social e, frequentemente, estabelece uma hierarquia que condiciona
atribuicbes e comportamentos considerados padrBes dentro dos vinculos que se criam. Portanto, a interacdo e
vinculo familiar oferecem condicdes necessarias para a formacdo de uma sociacdo, sobretudo porque permite a
construgdo de mais de um elo de ligag8o, uma vez que, por ser um espaco de poder, desencadeia sentimentos duais,
elementos que Simmel (1983) destaca como necessarios para manter a relacdo permanente de um grupo. Os
biscoitos de Inés sdo famosos em Sdo Jodo D’Alianca e sua demanda aumenta, consideravelmente, no periodo de
festividades, especialmente a romaria do Muquém que também integra o calendario cat6lico dos sdo-joanenses.
Anualmente, centenas de familias migram para Niquelandia, onde montam acampamento nas proximidades do
Santuario Diocesano de Nossa Senhora D’ Abadia e ficam até 15 dias no local, por isso, algumas familias costumam
levar os biscoitos produzidos pela Inés para consumir no periodo em que estardo acampados. Contudo, nos dias
14 e 15 de maio de 2018, Inés se dedicou a producdo dos biscoitos que seriam servidos na folia do Divino da
fazenda Monte Alto, assumida pelo seu filho Nilton Sidney. Auxiliada por Lenir e Maria, Inés se dedicou a
producédo do alimento da festa e sequer dispunha de tempo para fazer um almoco regular, contando com o prato
de almoco que a filha Miracy Suares lhe trouxe. O sacrificio fisico e mental dessas devotas se mesclou com 0s
comentarios sobre as dificuldades que surgem em periodos préximos a realizagdo de um evento e o cansaco do
corpo. As conversas e a fluidez com que circulavam seus corpos e 0s assuntos demonstraram que elas formam
uma sociacdo, conforme elucida Simmel (1983).
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como um indicativo de mudancas que podem ser empregadas nas estruturas até entdo vigentes.
Como sabemos, o0 espaco da cozinha possibilita a construcdo e fortalecimento de vinculos
através das sociacdes e do dialogo (CERTEAU, ET. AL, 1996), a exemplo das conversas que
ocorrem no ziguezaguear entre o fogdo e a pia das cozinhas. Mais comum, mas ndo menos
importante, as conversas que ocorrem a partir da mesa certificam a comensalidade.

A preparacdo das refei¢des e a ocupacao das mulheres no trabalho da cozinha foi algo
amplamente estudado por Luce Giard no Il tomo de Certeau et. al (1996), onde defendeu que
essa situacdo deriva de uma construcdo social e cultural e que, portanto, ndo manifesta a
“esséncia feminina”, embora algumas mulheres descubram um certo prazer em cozinhar. Com
iSS0, a autora acrescenta a discussdo a invisibilidade social e 0 ndo reconhecimento cultural nos
trabalhos desempenhados por mulheres na esfera privada e doméstica. As refeicdes que sdo
feitas durante a folia retratam trocas simbdlicas (MAUSS, 2013) e a comunhao entre os devotos
do santo. A despeito da existéncia de uma defesa por fundamentos exclusivamente religiosos
por parte de um grupo mais institucionalista, como afirma Branddo (2004, p. 129), a ocasido da
folia também significa festar, pois, “proclama os valores de uma ordem social consagrada e
reproduzida nas relacbes mantidas entre os sujeitos dos festejos através das trocas rituais com
que efetivam suas cerimonias”. 1sso implica reconhecermos os niveis de socia¢ao e 0s contratos
estabelecidos entre folies e devotos.

Preparar e servir a comida de folia representa ndo somente o ato de bem servir e da
hospitalidade que encontramos no trabalho de Elias (1993). O que percebemos, com o ato de
se doar durante o cozimento dos alimentos € que essas mulheres entregam parte de si no que
preparam. Desse modo, podemos pensar a dadiva maussiana e a comunh&o que se firma pela
dedicacdo com que cuidam de cada detalhe no preparo dos biscoitos. Ao servirem a comida,
servem parte de si, como uma forma de hau que acompanhara quem aceitar a oferta e partilhar
do alimento. Nessa direcéo, faz sentido entendermos que cozinhar para o giro é também um
ritual que expde essas mulheres, ainda que ndo da mesma forma como ocorre com as rezadeiras
e as guardids, ainda mais porque o campo de atuacao delas € distante do altar e do “publico”.

Reconhecer esse momento significa reconhecer a participacdo dessas mulheres que,
muitas vezes, mal conseguem acompanhar os rituais que sdo feitos em suas casas. Ndo foram
poucas as vezes em que 0 guia precisava pedir a alguém que chamasse a dona da casa para que
ela presenciasse os cantorios de morador, de pedido de agasalho, de despedida e, ainda, de

promessa. As rezadeiras, por sua vez, ndo cobram a presenca das mulheres, mas intercedem por
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elas antes de iniciar a ladainha. Natalia traduz a rotina de quem recebe o giro de folia e tem a
funcéo de alimenta-los.

Quem da o pouso ndo assiste nada porque t& ali com a cabeca focada naquilo
que cé ta fazendo. Ai é o caso gque todo mundo fala, o peso é sentido porque
vocé tem que arrumar quem te ajuda. Hoje ndo té& facil cé arranjar quem te
ajuda. E alimentacdo tem que ser muita coisa. Vocé ndo sabe o tipo de gente
gue vem, cé ja fica preocupado, né? Porgque vem gente de todo jeito, a casa
fica aberta e fica por conta do povo. Ento é tudo isso, é uma preocupagéo. E
0 que a gente fala que pesa num pouso de folia, é caro (NATALIA, folig,
2019).

A expressao da folia encontra eco no relato de Ana Maria sobre uma das vezes em que

soltou a folia e pensou que a comida ndo seria suficiente para o grupo que chegou.

Teve uma vez que arrumei aqui e falei “Nossa Senhora, 6ia o tanto de gente”.
Que eu vi minha filha, falei pra primo, “primo de Deus minha comida nao vai
dar”. Entrei ca na cozinha e falei: “Oh meu Divino me ajuda, ndo deixa eu
passar vergonha nao meu Divino”. D4. Cé acredita que ainda sobrou comida?
Ainda sobrou comida e eu dei pros vizinho ai. Por isso que eu falo pra vocé, a
gente fazer as coisa com boa vontade. Eu comprava porco inteiro pra fazer,
esse ano que eu nao pude comprar porque meu marido morreu. Se meu marido
tivesse ai eu tinha certeza que eu tinha minha carne de porco, que o porco era
grandao. Eu assei o porco no forno, temperei ele bem temperadinho, o lombo
e o pernil de porco. O povo tava até dando briga porque queria mais (ANA
MARIA, folid, 2019).

A distribuicdo das sobras das comidas integra 0 modo de vivenciar a folia, assim como
a generosidade com os devotos que chegam para participar do ritual de comensalidade,
inclusive, os “cata pouso”. Essa expressdo “cata pouso” ¢ usada pelos folides para nomear as
pessoas que ndo acompanham os demais ritos do giro, ndo acompanham a procissdo, mas
aparecem na hora de partilhar a comida. Esse jeito de chamar as pessoas que aparecem para
comer surgiu ainda na época em que apenas 12 homens giravam folia. Na ocasido apenas 0s
donos da casa e os folides almogavam ou jantavam e, apenas se sobrasse, 0s “cata pouso”,
podiam comer.

A mesa proporciona um lugar privilegiado de interacdo, porém, na folia a mesa € o
préprio colo do folido. Nem sempre um lugar com cadeira esta disponivel, assim ndo é raro
encontrar foliGes encostados nas paredes ou agachados nos cantos com o prato na médo. Mas,
ainda assim, a classificagdo de maquina social que Certeau et. al. (1996) atribui a mesa, ainda
é valida, caso pontuarmos essa adequagdo, porque mesmo sem estarem, aparentemente,
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confortaveis, esse € um momento de convivio e interacdo entre folides. Para Almeida (2017, p.
6), “com a comida, celebramos nossas relagfes mais que nossas individualidades”, e no caso
da folia essa afirmacdo se confirma na medida em que as interacBes suscitam risadas e
brincadeiras entre o grupo.

Nesse sentido, a comensalidade assume um papel relevante para a manutengdo da
cultura popular, ainda que as préticas culinarias sejam desprezadas na cotidianidade apesar de
ser algo na vida humana (CERTEAU et. al., 1996). Porém, como explica Bourdieu (2015, p.
59), a religido intervém com interesses “extra-religiosos na medida em que instaura um sistema
de simbolos ordenados em torno de uma ética”. Dessa maneira, o habitus dos devotos ganha
proximidade com as doutrinas estabelecidas pela instituicdo, distanciando a comunh&o
realizada no ambito de um rito celebrado na igreja, da comunhao entre religiosos em um espaco
popular e ndo controlado. Comer junto — ou comungar - ganha, portanto, novos significados.

Agora que foram expostos os processos de ressignificacdo da comida pelo contexto
folido, explicamos que antes do café, almoco ou jantar ser servido, toda a procissao e moradores
da casa se reunem ao redor da mesa. Na sequéncia, 0 guia ou a rezadeira puxam um
agradecimento coletivo pela hospitalidade e alimento oferecidos e rezam juntos abencoando a
mesa e 0s alimentos. Elpidia, sempre que lidera a ora¢do, pede béngdos as “maos que
prepararam” o alimento, porque “se ndo tivesse ninguém na cozinha nés ndo tinha essa
maravilha que t4 aqui preparado pra n6s”. Como a performance ¢ uma questao importante para
a rezadeira, é compreensivel — e admiravel — que ela postule a presenca das mulheres, sobretudo
as que estdo na cozinha, nos rituais da folia.

Para se servir, o grupo forma uma fila que obedece a ordem hierarquica. Assim, o guia
vai na frente seguido do alferes, da guardia, do caixeiro, das rezadeiras e dos demais guias,
folias, foliGes e devotos. Ao final da refeicdo, ha uma pequena pausa para digestdo e, logo mais,
0 caixeiro da o sinal batendo na caixa, indicando que o Bendito vai comecar. O Bendito de mesa
pertence aos rituais fixos dos giros e sempre é feito apds o almogo ou a janta. Por isso, €
esperado por parte dos devotos que acompanham a procissdo. Ao contrario do cantorio, 0 canto
entoado pelos foliGes ndo é improvisado, 0 que permite que demais fiéis acompanhem a
procissdo que se forma ao redor da mesa enquanto os donos da casa, folibes e rezadeiras
celebram a comida que foi preparada e servida. A presenca de Jesus Cristo no texto da cancgéo
remonta a discusséo de comensalidade perpassando o sentido de servigo trabalhado na obra de
Certeau et. al (1996) e, especialmente, Mauss (2013) quando fala das trocas de dadiva, pois

aqui se completa parte da triade dar-receber-retribuir.
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No ritual do Bendito de mesa, todos os alimentos sdo retirados e apenas o prato de
farinha com trés garfos encruzados permanecem no centro da mesa, como pode ser visto na
figura 7. O alferes e a guardid entregam a bandeira e a imagem da santa, respectivamente, para
0s donos da casa porque sao eles que lideram o giro que sera feito em torno da mesa onde foi
servido o alimento. A fila fica girando durante toda a introducdo do Bendito de mesa e, apenas
quando o trecho “Bendito louvado seja, bendito louvado seja as trés palavra de Deus” ¢ cantado,
0 grupo para, com os donos da casa na cabeceira da mesa, e terminam de fazer o cantorio

tocando a caixa, violao e pandeiro.

Figura 7 — Trés garfos encruzados na farinha

Fonte: Autoria propria (2018)

Os trés garfos encruzados em um prato ou recipiente de farinha representam a
consagracao do almogo ou jantar que foi partilhado. Para Vera Couto, os trés garfos séo o Pali,
Filho e Espirito Santo, mas para Martinho, os garfos simulam apdstolos de Cristo que estdo
com a “maozinha pra riba pra testemunhar pra Jesus como nds fomo alimentado”. A farinha,
além de sustentar os garfos, simboliza um dos principais alimentos da regido, sendo que seu
consumo ¢ bastante comum nas casas dos folides. “Ela ¢ consagrada por Deus. Muita gente

pega um pouquinho de farinha e faz a cruz de farinha no prato pra ele comer e pra livrar do
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inimigo”, avisa Martinho. Enquanto reprodug¢ao social na cultura folia, a farinha desempenha a
funcdo de fortalecer a estrutura da sociedade e dos sistemas simbdlicos (ALMEIDA, 2017).
Nesse espaco, € comum que 0 guia que esta fazendo o cantorio também faca a despedida da
casa, porque quando esta em giro, a folia logo apés se alimentar segue em procissdo para a
proxima parada.

Nas palavras do guia sdo cantados os agradecimentos. Em uma das despedidas foi dito:
“receberam as santa bencdo que Deus Pai mandou da gloria; E recebeu seus confidente e
alevanta meus irmao; os dois mistério ndo pede um brindo que o brindo vocé ja deu, agasai6 0s
dois mistério de uma noite para o dia”. Esse trecho serve para indicar que a coleta orientada
pela pardquia, é dispensada™ para as pessoas que ja contribuiram com o giro oferecendo pouso
ou almoco. Como mencionado, ao longo dos giros das folias de promessa autorizadas pela
Diocese, ha a solicitacdo da paréquia que assina a autorizacdo, para que as folias e folides
recolham doagdes em dinheiro dos devotos e devolvam para a igreja administrar as reformas da
institui¢do. Esse dinheiro ora chamado de “esmola”, ora de “brinde/brindo” ¢é recolhido pelo
alferes e colocado em uma sacola chamada de bornal ou capanga, que ele carrega durante todo
0 giro. Essa capanga, feita de tecido vermelho com estampas da folia do Divino Espirito Santo,
é entregue ao guia responsavel da folia apds a desalvorada.

Pelo que foi possivel observar durante o giro da Cascalheira, alguns devotos fizeram a
doacdo mesmo quando o guia ndo pediu no cantorio um brinde. Em outras vezes, o pedido
pareceu ter causado surpresa. Essa diferenca nos aponta que a esmola néo integra a cultura folid
na mesma totalidade que outros ritos o fazem, como o beijamento, por exemplo. O beijamento,
segundo Couto (2004, p. 15) ¢ “uma forma de devogéo e respeito” representada no ritual da
pessoa devota se ajoelhar diante da bandeira e a beijam pedindo bengéo ao tocar o tecido e as
fitas. Usualmente passam a bandeira para tras da cabeca e suas méos seguem em frente até tocar
a imagem de Nossa Senhora da Conceicdo Aparecida que estd nos bracos da guardia,
acostumada a se posicionar ao lado do alferes quando este inclina a bandeira para o beijamento.

Esse ritual ocorre tanto nas visitas as casas de giro como também é conduzido pelo guia
de folia antes do pernoite no pouso e nas despedidas. Assim, todas as folids e folides formam
uma fila de duplas e seguem cantando rumo ao altar onde estdo o alferes e a guardida com os
simbolos: “beijemo, beijemo em tdo boa hora, Divino Espirito Santo e Nossa Senhora./ Nossa
Senhora da Piedade que é mae das estrela e das divindade”. Logo, 0 beijamento é um dos rituais

em que o devoto interage diretamente com o objeto que representa o santo de sua devogéo.

%5 Os guias também dispensam a esmola, durante o cantorio, para pessoas enfermas, acamadas ou criangas.
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Outra interacdo entre devoto e divindade pode ser observada durante os ultimos
cantorios de giro, feitos na casa de desalvorada, em que alguns folides e devotos, dispensam a
mediacdo do alferes e escolhem entregar sua oferta diretamente ao Divino amarrando sua
doacdo em uma das fitas da bandeira. Assim, ao invés de ser o alferes o responsavel por recolher
a quantia oferecida, é o proprio Divino quem recebe durante o ritual. O simbolismo dessa a¢do
parece estar conectado com a vontade de demonstrar para 0 santo suas inten¢des que podem
ser, por exemplo, um pedido ou agradecimento. Essa troca de pedidos e agradecimentos direto
entre devotos com os icones ou imagens de santos e santas catolicas é recorrente no catolicismo
popular, ndo sendo dificil encontrar moedas e notas aos pés de imagens ou em altares nos

espacos de culto.

6.3 DE PES E MAQOS, DE CATIRA E CURRALEIRA
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Folibes pulando curraleira

No circulo da dadiva, 0 modo como os folides retribuem a comensalidade ofertada pelos
moradores e devotos transita entre a oragcdo e a celebragdo. Essa defesa se compreende na
estrutura sistémica da folia em que a comida figura como um dos elementos essenciais, tanto
na composicdo do circulo da dadiva, na proposta de oferta e contra-oferta, como também no
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imaginario da festa. Isso demonstra que os dons partilhados nos festejos exigem uma
interpretacdo que ultrapasse os limites do ritual em frente aos altares e imagens sacrossantas.

Ap0s o Bendito de mesa, faz-se um momento de festa onde guias mais velhos, criangas,
mulheres e pessoas de todas as idades se juntam para pular curraleira e catira. A curraleira e
catira, além de fazerem parte do sistema simbolico dos povos do Cerrado, integram uma
instancia que aciona a dimensdo ritualistica que rompe com a estrutura hierarquica ao assumir
um lugar de liminaridade (TURNER, 1974). Além do mais, aciona uma memoria que vai desde
0 século XVIII com as andancas dos tropeiros, durante o ciclo do gado, na regido que hoje é
conhecida como Formosa. Segundo Avelar Filho (2015), esses grupos se reuniam para comer
carne, cantar e dancar a curraleira, uma danca parecida com a catira, porém mais dangante e
que foi inspirada no gado curraleiro criado na regido do nordeste goiano.

As expressdes “pular curraleira” e “pular catira” no contexto folido indicam, em partes,
como funcionam as mecéanicas das dangas. A catira exige um ritmo marcado pela caixa e pelas
violas, com os folides batendo as maos e os pés de forma firme e pontual, por isso, ndo se
costuma usar o pandeiro. As letras e melodias das musicas de catira costumam ser mais lentas
e solenes e, por vezes, falam das coisas da divindade. A curraleira, por sua vez, tem um ritmo
mais acelerado e, assim como na catira, ha a presenca da caixa e da viola, mas também do violao
e dos pandeiros. As letras da curraleira costumam trazer assunto cotidianos. A semelhanca entre
as duas, porém, esta na formacao enfileirada de duplas para a danca que, em seus movimentos,
faz com que as pessoas girem em seu préprio eixo e em volta do grupo durante a cancao.

De acordo com Couto (2004), a catira mistura elementos das culturas de povos indigenas
e africanos dancada por grupos formados apenas por homens ou s6 por mulheres. Entretanto, o
que se observou durante as incursfes na mesma regido € que houve uma ruptura com a
separacdo generificada dentro das dancas. Assim, tanto a catira quanto a curraleira se destacam
justamente pela mistura de diferentes tipos, géneros, tamanhos, racas e idades de folides. Dos
espacos da folia, as dancas — ou brincadeiras, como sdo chamadas por alguns guias — séo as
mais democraticas. Pessoas inexperientes, principalmente criangas, sdo usualmente chamadas
pelos folides para “aprenderem pulando”. O sentido das festas populares reside na troca entre
0 ensino e o aprendizado, como defende Pessoa (2018). Assim, ele argumenta que “a festa tem
uma dimensdo educativa muito forte. Nela se aprende que ha coisas que ndo se pode perder,
mas nela se disponibilizam coisas novas a serem vistas, conhecidas e, quando julgarem

oportuno, serem incorporadas pelo grupo festejante (PESSOA, 2018, p. 188).
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Nessa direcdo, faz sentido recuperarmos a concepc¢do de Schechner (1995) do ritual
enquanto um comportamento que se transforma pela capacidade de abreviar, exagerar e repetir
acOes que possuem atribuicdes e/ou intuicbes especificas. O conceito de play, que no trabalho
de Schechner (1995) ¢ um termo mais abrangente que a sua tradugdo literal “jogo”, ¢ um
caminho que o autor desenha para alcancar a performance. Assim, ele defende que o ritual, o
jogo e a performance se tornam complementares e praticamente indissocidveis, 0 que torna
dificil a apreenséo real de sua intengdo com a discussdo de jogo. O que podemos perceber da
proposta, no entanto, é que ao jogar se faz uma performance do ritual, como uma forma de
ensinar, no sentido de perpetuar e manter o rito, mas, também na dimensé&o do simbdlico.

Ainda assim, Schechner (1995) nota os rituais como sistemas dinamicos de performance
gue podem gerar recombinacdes. Perceber essa dinamicidade faz com que nos aproximemos
dos sistemas simbolicos que fundamentam as realizac¢6es dos ritos de passagem e dos rituais e
como devemos apreendé-los em um contexto amplo, como recomenda Van Gennep (2011). As
recombinacfes no contexto acionado podem ser entendidas como a propria insercdo das
mulheres nas brincadeiras. Ainda hoje, principalmente os membros mais velhos da folia,
tendem a dizer que a catira e a curraleira sao feitas “pelos meninos”, desconsiderando a presenca
das mulheres. E 16gico que tanto nos movimentos, quanto nas letras das cangdes, o discurso que
predomina vem do universo masculino e muitas vezes machista pois busca nas relacdes e nos
sistemas simbdlicos partilhados naquele universo, a inspiracdo para a composicéo dos versos.

Durante o estudo sobre um ritual do povo ndembo, o Isoma, Turner (1974) discute que
o0s simbolos dos rituais, quando isolados, se tornam univocos, ainda que possam atuar como
interconexdo de planos separados. Porém, pelo ponto de vista da totalidade, os simbolos
apontam para um principio mais préximo da dualidade e da ambiguidade percebida nos grupos
sociais. A liminaridade, como discutimos, contribui para a reorganizacdo da anti-estrutura onde
“as entidades liminares nao se situam aqui € nem l4; estdo no meio e entre as posi¢des atribuidas
e ordenadas pela lei, pelos costumes, convengodes e cerimonial” (TURNER, 1974, p. 117). Com
essa habilidade de transitar entre os espacos e sobrepor estruturas inclusive hierarquicas, ndo
h& como ndo concordar com Schechner (1995) e a percepcdo dos elementos de dimensédo
simbodlica, ritual, jogo e performances, como constituintes do que pensamos na folia de santo.

Com isso, a catira e a curraleira ndo podem ser reduzidas a um mero momento de
distracéo, sendo que a partir dessas interacdes e trocas, 0s grupos de folibes se comunicam entre
si e com os moradores da casa para quem dancam em forma de gratiddo. Durante o giro da

Cascalheira, por duas vezes os devotos por onde a procissao passou, pediu que o grupo fizesse
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alguma brincadeira. O agenciamento dos corpos dos folides durante uma danca que permite a
entrada até mesmo dos moradores da casa e de criancas de todas as idades, evidenciam a
internacionalidade desse dispositivo que media as relacdes entres os individuos. Entre os sons
ritmados, gritos de “salva” e risadas se aglutinam quase a totalidade da procissao porque se sabe
que é um momento especial e divertido.

Ainda que os versos dos cantorios de catira e curraleira sejam curtos, sao ritmados e
repetidos a exaustdo de modo que no final da danca as pessoas ja consigam repetir e cantar
junto com os folides. Em uma das dancas, Zé Caixeiro, principal autor das musicas de
curraleira, cantou: “Falei pra companheira que tem folia de promessa, 6h folia, 6h eu vou girar,
6h saudade demais que eu vou passar, 0 amor é uma fumaca que o vento carregou, 6h folia, 6h
eu vou girar, 6h saudade demais que eu vou passar”. Em outra cangéo, a relagdo com a parceira

se apresenta com outra abordagem.

[...] Mas eu fiquei com raiva foi na hora da novela a mulher foi assistir e deixd
gueimar as panela. Deixd queimar o arroz, deixou queimar o feijdo. Deixd
gueimar o arroz, deix6 queimar o feijdo. Deixd queimar as carne, deixd
queima o macarrdo, mas eu fiquei com raiva foi na hora da novela a mulher
foi assistir e deixd queimar as panela (VERSOS DE CURRALEIRA, 2019).

A histdria contada nessa musica de curraleira provocou risadas e comentarios no giro
da folia da Cascalheira. Em outra curraleira, 0s versos, “no dia do casamento a mulher quase
morreu, mas que menina linda, mas que coisinha louca, mas eu ndo tenho sorte de beijar a sua
boca” demonstram como a imagem da mulher é entendida no contexto. A naturalizagdo da
critica publica e a ironia da serviddo feminina sdo sentidos que foram produzidos e reproduzidos
no contexto da folia pelo processo de construgdo de um sistema do catolicismo popular machista
e patriarcal. N&o por acaso, as mulheres precisaram se organizar e reivindicar o direito de
pertencer e performar os espacos de folia. Por mais que avancos tenham sido notados — e
evidenciados nessa dissertacdo — a légica sistémica que educa os corpos das mulheres para
reproduzirem padrbes de subalternidade (LOURO, 2000) ainda macula as existéncias que
buscam combater modos hegemdonicos.

Atualmente, os géneros sdo atravessados pelas estruturas e convengdes das culturas
vigentes que reforgam um padrdo de comportamento e de identidade heteronormativo que causa
danos ndo somente as mulheres, mas também aos homens. Em algumas curraleiras, folides
brincavam entre si por meio de agressdes fisicas como chutes leves nas pernas e tapas que néo

pareciam ter sido fortes, mas que ndo deixam de manifestar a reprodugéo de um sistema que
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educa os homens a entenderem seus sentimentos, seja de afeto ou de desagrado, pela violéncia.
Se aproximar das culturas populares orienta esse olhar para as diversas camadas de sentidos
que se constroem entre 0s sujeitos e que apontam, até mesmo nas distracdes, o lado mais

humano — portanto, complexo - da existéncia contemporanea.
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7 DESALVORADA

Quando acionamos o campo popular para pensar a comunicagédo escolhemos entender o
povo como uma categoria politica atuante nos processos comunicacionais. Por isso, nessa
dissertacdo desenvolvemos a defesa da mediacao entre as pessoas tanto pela oralidade quanto
pelo acionamento dos dispositivos interacionais criados nos sistemas simbolicos do contexto.
O anseio de assumir uma comunicagdo, de carater popular, para além dos meios técnico-
cientifico-informacionais nos motivou a voltar o olhar para as relacbes humanas onde
encontramos 0s indicadores para pensar as possibilidades de uma comunicacdo popular
mediada pela sociabilidade e dispositivos interacionais.

Por inimeras vezes, durante as conversas com folids, folides e rezadeiras, surgiram
interjeicdes que acionavam a memoria de um dialogo anterior. “Foi quando eu disse... Ele
falou... ela contou, ai eu falei...”. Essas inferéncias presentes na fala das pessoas que foram
interlocutoras deste trabalho nos apontam a presenca da sociabilidade e do didlogo como
fundamentadores das experiéncias na cultura folid. Nao € possivel entender essas relagdes sem
ter o devido cuidado com a interagéo e a relacdo circunstancial desta com a vivéncia do grupo.
Sdo pessoas que se comunicam fora e dentro dos rituais de giro, mas que permanecem em
contato porgue partilham de um mesmo modo de vida: a folia.

Nesse sentido, essas relacOes reforcam a perspectiva freireana sobre as estruturas
horizontais de comunicagéo serem uma forma de exercer a autonomia e que, relacionada com
Dias (2011a), orienta a interpretacdo das estratégias de enfrentamento ao que é hegemonico.
No caso das folias de promessa, por mais que existam as regras e restricdes advindas do
“catolicismo oficial”, as sociabilidades do grupo delimitam em que medida essa interferéncia
atua nos processos. Essa observacdo, inclusive, nos remonta as articulagdes lideradas pelas
folids para a institucionalizacdo das categorias de mulheres nos giros e, especialmente, para a
performance delas na frente do altar, seja carregando a santa ou fazendo as rezas. Esses
tensionamentos que transformaram a cultura folid evidenciam o caréater vivo do festejo e nos
faz concordar com Hall (2009) de que a cultura popular é de fato um espaco de transformacdes
em gue ndo apenas se expressam diferentes modos de atuar no mundo (DAMATTA, 1986),
mas se desenham novas propostas de sistemas simbolicos.

As relagdes interativas de troca que interpretamos a partir da sociacdo postulada por
Simmel (1983) se mostraram de caréater processual e dialdgico, o que nos possibilitou entender

gue o dialogo ndo apenas sustenta a sociabilidade como atua na dimenséo da cultura folia pela
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caracteristica transformadora e autdnoma das folids, foliGes, devotos e rezadeiras. E essa
autonomia e espaco de interacdo que nos permite assumir que, de fato, s&o desenvolvidos
dispositivos interacionais para a mediacao entre esses atores sociais, sobretudo durante o giro.
Esses dispositivos, ainda que ndo sejam midiatizados, sdo prenhes de sentidos e complexidades
porque sdo “vivos” e atravessados pelos simbolismos proprios da cultura folid, das intencoes e
funcgdes no circulo da dadiva maussiano e das trajetorias de cada pessoa que 0 aciona.

O cantorio, que os guias defendem ser feito de forma espontanea, obedece a uma linha
de raciocinio ligada a matriz crista e popular onde se faz o “persinal”, a saudacao ao Divino e
se pede licenca aos outros guias. Somente apds essa mencdo a hierarquia sdo acionados
elementos do contexto, momento em que o guia dialoga com os pedidos das pessoas devotas e
elabora os componentes da oracdo. Assim, falam da experiéncia vivida (lugar) e das praticas
sociais (catolicismo popular) que Braga (2011b) demarca como fatores importantes a se
considerar na criacdo de dispositivos de interacdo, uma vez que eles sdo transpassados pelos
sistemas simbdlicos de onde foram produzidos.

De modo semelhante, as ladainhas também produzem mediacdo uma vez que séo
direcionadas para o cumprimento de promessas ou para o atendimento de votos ou pedidos.
Inseridas em matrizes interacionais (BRAGA, 2011b) determinadas, as ladainhas ainda
reelaboram o modo de rezar por apostarem na oralidade como meio de produgéo e reproducéo.
Ainda que as rezadeiras utilizem o registro em cadernos de reza, 0 modo como as palavras séo
escritas representa o som das palavras ditas, ou seja, por mais que a ladainha esteja
materializada nos cadernos, ela continua acionando a oralidade como forma-padrdo no ensinar-
fazer. Uma pessoa que nunca ouviu uma ladainha e que tenha acesso apenas ao caderno nédo
sabera decerto rezar uma ladainha, pois a descricdo ndo alcanca o que é feito pelo grupo de
rezadeiras.

A bandeira, a imagem da santa e 0s instrumentos sonoros como a caixa, por exemplo,
somente fazem sentido como dispositivos interacionais na cultura folid. Ao bater na caixa, 0
caixeiro anuncia o inicio da folia, faz a matina, convida os folides para se reunirem, avisa que
a folia estd passando na rua, fala do encerramento e, ainda, participa de todos os cantorios e
dancas. Apenas quem é folido saberd como se portar quando o caixeiro bate na caixa e caminha
em direcdo ao altar. Ndo é preciso dizer uma palavra porque a caixa ja comunica. Com 0s
foguetes a comunicacdo — tentativa — também dispensa palavras. Quando se sabe que € chegada
a época de folia, as redes de sociabilidade de bairros proximos onde ocorrera a Alvorada sabem

que o giro vai comecar quando os foguetes s&o disparados contra o céu. O barulho estrondoso
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que alcanca alguns metros sinaliza a folia e estende o convite para que todos se relinam na casa
que sera alvorada.

E comum que pouco tempo depois, um aglomerado de pessoas se junte na casa de folia,
tanto para celebrar o santo de devocao quanto para participar da comensalidade. A partilha de
comida € uma das caracteristicas mais presentes no catolicismo popular e evidencia o género
das dadivas trocadas e o carater solidario que ressignifica a necessidade fisioldgica de se
alimentar. N&o é apenas fazer muita comida. E fazer com que todos possam comer. N3o é
apenas comer, é comer junto. Essas relacdes adensam a sociabilidade da folia na mesma direcao
em que envolve devotos como agenciadores no circulo da dadiva.

As brincadeiras na dimensdo das dancas de curraleira e catira acionam parte das
construcdes sociais e fazem a demarcacao de que embora mulheres participem do ritual, esse é
um espaco masculino e machista, reflexo de uma trajetdria historica da sociedade patriarcal
presente na regido. Apesar disso, através de seus corpos os foliGes se comunicam ndo apenas
com os devotos e pouseiros — que aguardam o momento da brincadeira —, mas com seu proprio
grupo, uma vez que trazem experiéncias cotidianas capazes de reforcar um sistema simbdlico
ainda vigente.

O que percebemos com os elementos que foram possiveis de serem acessados durante
essa dissertacdo nos conduzem a leitura de que a cultura folid, pelos giros, constr6i uma
comunicagdo popular — que como menciona Peruzzo (2008), ndo se caracteriza por um tipo
especifico de midia -, inteiramente dependente do povo folido. Falamos em “povo” porque
reconhecemos que ndo basta ter guia e rezadeira se ndo tiver devoto e vice-versa. Essa co-
dependéncia fortalece o grupo e as folias pequenas, folias de promessa e folias cerradeiras.
Substanciadas pelo didlogo, pela oralidade e pelos dispositivos criados para organizar essas

interacdes, essas folias fazem comunicacao popular.
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