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RESUMO

O presente trabalho aborda a variedade de ritmos e géneros musicais que sdo apresentados durante as
Festas e Folias do Divino Espirito Santo em Goias, especificamente nos municipios de Crixas,
Pirendpolis e Colinas do Sul — onde a pesquisa de campo foi realizada. A partir da comparacao entre a
programacgdo em cada um deles e suas manifestagdes culturais, buscou-se compreender tanto suas
caracteristicas préprias gquanto seus pontos em comum. Teve como objetivo principal o levantamento
de estilos, investigando suas possiveis origens e 0s processos histéricos pelos quais passaram em cada
local — de acordo com sua localizagdo geogréafica no estado e seu tempo de fundagdo. Justifica-se pela
dificuldade em se identificar expressdes (ou mesmo elementos) que representem a cultura popular do
Estado — quanto mais de uma maneira que se possa dizer tipica, tradicional e sobretudo, exclusiva
desta regido. Baseou-se na recente abordagem da Histéria Cultural, que admite a inclusdo de fontes
orais e da memoria coletiva de cada comunidade ao lado de documentos e fontes tidas como oficiais —
sendo que essas Ultimas, em relacdo a festas populares em Goias, sdo bastante escassas e esparsas. 1sso
ampliou o campo de abrangéncia do objeto de estudo e suas possibilidades de analise a partir do
conceito de RepresentacGes Sociais — que envolve justamente a negociacdo e os conflitos entre
segmentos, instituicdes, entidades e pessoas (publicas e andnimas) da sociedade sobre o tema em
questdo. Outro conceito que embasa esta dissertacdo ¢ o de Hibridismo ou Hibridacdo, que aqui é
aplicado a manifestagdes culturais geradas por fusdes entre elementos de origens e épocas diferentes,
ou mesmo a partir de duas ou mais manifestacdes distintas. A pesquisa revelou mais de 30 estilos
musicais, dancgas, autos, cantos de louvagdo e brincadeiras — quase todos presentes, em algum
momento historico, nas festas e folias do Divino goianas (e também do Tocantins, que antes fazia
parte de Goias). A grande maioria dessas expressdes culturais é de carater popular, mas também
identificamos varias de carater erudito. Outro resultado significativo foi o de que 1/3 dessas
manifestacGes estdo praticamente extintas da cultura goiana: muitas delas entram “em vias de
extingdo” justamente apos excluidas das festas ou folias do Divino — ndo raro, seu ultimo refugio
cultural. Confirmou-se a diversidade musical relacionada aos seus varios eventos como caracteristica
marcante em todos os locais pesquisados, 0 que da ensejo a outro suporte tedrico importante aqui
utilizado: o de Processos Identitarios. Ele nos auxilia nas avaliacfes realizadas sobre quando, como e
principalmente porque certas expressdes foram excluidas ao longo dos tempos; bem como 0s motivos
de outras permanecerem nas festas e folias até hoje. Sao esses processos que determinam as escolhas
dos eventos, das manifestacBGes e sua relevancia dentro da programacao geral em cada comunidade:
determinam, portanto, sua propria identidade cultural. Nas Considera¢Ges Finais, ficaram evidentes
processos coincidentes ou similares entre as cidades em questéo e outras, principalmente de origens
coloniais. Tais processos podem configurar uma Identidade Cultural referente ao Estado de Goiés
como um todo — representada pelas festas e folias do Divino Espirito Santo.

Palavras-chave:
Festa do Divino; Folias; Manifestagfes Musicais; RepresentacGes; ldentidades.
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ABSTRACT

The present work addresses a variety of rhythms and music genres that are presented during the
traditional festivals of “Folias do Divino Espirito Santo” in the state of Goias — Brazil, particularly in
the towns of Crixas, Pirendpolis and Colinas do Sul, where the field research took place. Based on a
comparative study between the program of each one of the events and the cultural expressions present
in it, we tried to understand their particular features as well as the common points in them. The aim of
the work was to identify different styles, investigating their possible origins and the historic processes
they went through in each one of these places - according to their geographical location in the state
region and the time of their foundation. This work justifies itself by the difficulties in identifying
expressions (or even elements) that represent the popular culture of the state — even more in a way that
could be defined as typical, traditional and, above all, exclusive. The work is based on the “Cultural
History” approach, which allows the inclusion of oral sources as well as group memories, together
with the documents and sources that are usually considered official — which, in the case of the
traditional festivals in Goias, are scarce and sparse. This approach widened the coverage of the
research subject and the possibilities of its analysis stemmed from the concept of “Social
Representation” — which involves precisely the negotiation and the conflicts between the society’s
segments, institutions, entities and people (public or anonymous) on the subject concerned. One other
concept that supports this research is the “Hybridism” or “Hybridization”, which is applied here to
cultural manifestations formed by the blending between elements of different origins and historical
periods, or even formed by two or more distinct manifestations. The research revealed more than 30
music styles, dances, acts, hymns of praise and frolics — almost all of them present in some historical
period in the festivals and “folias do Divino” in the state of Goias (and in the state of Tocantins, which
was previously part of Goias). The vast majority of these cultural expressions have a popular nature
but we have also identified many with erudite aspects. Another relevant result of this research was that
one third of these manifestations is practically extinct from Goids’ culture: many of them became
threatened with extinction precisely at the moment they were excluded from the festivals or “folias do
Divino” — which are often their last cultural refuge. We have confirmed the musical diversity related
to the various events of these festivals as a remarkable characteristic in all the places where the
research took place, which leads to another important theoretical support used here: the “Identitary
Processes”. This concept helps us in the conducted assessments regarding when, how, and foremostly
why certain expressions have been excluded over the years; as well as the reasons why some other
expressions have remained as part of the festivals and “folias” up to the present. These are the
processes which determine the choices of the events, of the manifestations and their relevance inside
the general programming in each one of the communities: they determine, therefore, their own cultural
identity. In the Final Considerations, it became evident the coincidental or similar processes between
the concerned towns and others, especially those with colonial origins. These processes can shape a
Cultural Identity related to the whole of the state of Goias which is represented by the festivals and
“folias do Divino Espirito Santo”.

Keywords:
Festivals of “Divino”; “Folias”; Musical Manifestations; Representations; Cultural Identity
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LISTA DE LINKS PARA VIDEOS DAS MANIFESTACOES (YOUTUBE)

» Link “Negroéide Pesquisa” — canal no YouTube com todos os videos disponiveis:
https://www.youtube.com/channel/UCOHCdYQv0 OwYCLfvdNp6uw/videos

» Links dos videos na sequéncia em que aparecem na Dissertacgao:

Link 1: Banda de Couro — Festa do Divino 2015 de Pirenopolis (GO)
https://www.youtube.com/watch?v=BzS9YiVuAeA

Link 2: Congada — Festa do Divino 2016 de Pirenopolis (GO)
https://www.youtube.com/watch?v=D9IMgWoJTsDE&index=14&list=UUOHCdYQv0 0wY

CLfvdNp6uw

Link 3: Danca do Congo — Festa do Divino 2015 de Pirendpolis (GO)
https://www.youtube.com/watch?v=7e07Cq90QcJE&list=UUOHCdYQv0 OwY CLfvdNp6uw
&index=22

Link 4: Banda Phoénix — Cortejo Imperial, Festa do Divino 2015 de Pirendpolis (GO)

https://www.youtube.com/watch?v=LMmyrwLdCv4

Link 5: Orquestra e Coral N2 Sra. do Roséario — Missa do Divino 2015 em Pirendpolis

https://www.youtube.com/watch?v=HczXoH65704

Link 6: Desfile dos grupos musicais e culturais — abertura das Cavalhadas,_Pirendpolis
https://www.youtube.com/watch?v=iAhhxGNVfUc

Link 7: Cantorio de Chegada — Folia do Divino de Crixas, 2015
https://www.youtube.com/watch?v=I-xzgXiWBXQ

Link 8: Saudagdo ao Arco — Folia do Divino rural de Pirenopolis (GO), 2015
https://www.youtube.com/watch?v=yG __LiGWStY

Link 9: Louvacédo ao Altar — Folia do Divino urbana de Pirenopolis (GO), 2015

https://www.youtube.com/watch?v=F-TakrACrn0

Link 10: Bendito de Mesa — Folia do Divino urbana de Pirendpolis (GO), 2015
https://www.youtube.com/watch?v=Z2zQnV2AI5W0

Link 11: Bendito de Mesa — Folia do Divino de Crixas (GO), 2015


https://www.youtube.com/channel/UCOHCdYQv0_0wYCLfvdNp6uw/videos
https://www.youtube.com/watch?v=BzS9YiVuAeA
https://www.youtube.com/watch?v=D9MgWoJTsDE&index=14&list=UUOHCdYQv0_0wYCLfvdNp6uw
https://www.youtube.com/watch?v=D9MgWoJTsDE&index=14&list=UUOHCdYQv0_0wYCLfvdNp6uw
https://www.youtube.com/watch?v=7eo7Cq9QcJE&list=UUOHCdYQv0_0wYCLfvdNp6uw&index=22
https://www.youtube.com/watch?v=7eo7Cq9QcJE&list=UUOHCdYQv0_0wYCLfvdNp6uw&index=22
https://www.youtube.com/watch?v=LMmyrwLdCv4
https://www.youtube.com/watch?v=HczXoH657Q4
https://www.youtube.com/watch?v=iAhhxGNVfUc
https://www.youtube.com/watch?v=I-xzgXiWBXQ
https://www.youtube.com/watch?v=yG__LiGWStY
https://www.youtube.com/watch?v=F-TakrACrn0
https://www.youtube.com/watch?v=ZzQnV2Al5W0

https://www.youtube.com/watch?v=XaYil4-ncv8

Link 12: Cantorio de Tirar Esmola — Folia do Divino de Crixas (GO), 2015
https://www.youtube.com/watch?v=g-pLsXy0-20

Link 13: Danca do Xa (ou “Cha”) — Folia do Divino rural de Pirendpolis (GO), 2015
https://www.youtube.com/watch?v=nEidfMhqlrQ

Link 14: Catira e Moda-de-Viola — Folia do Divino de Crixas no palco do Encontro, 2009
https://www.youtube.com/watch?v=Sbh1m2o0zY ZI&t=9s

Link 15: Catira e Moda-de-Viola — Folia do Divino e N2 Sra. do Rosario, Colinas do Sul

https://www.youtube.com/watch?v=blZv8aZgW8Y

Link 16: Recortado — Folia do Divino de Crixas no palco do Encontro de Culturas

https://www.youtube.com/watch?v=mgGOvF5p3 k
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Link 17: Veadeira — Folia do Divino de Crixas no palco do Encontro de Culturas da Chapada

https://www.youtube.com/watch?v=5XbROTiTmgU

Link 18: Curraleira 1 — Folia do Divino e N2 Sra. do Rosario, Colinas do Sul (GO), 2015
https://www.youtube.com/watch?v=r20HJ0a290w

Link 19: Curraleira 2 — Folia do Divino e N2 Sra. do Rosério, Colinas do Sul (GO), 2015
https://www.youtube.com/watch?v=SiEnDhS7In0

Link 20: Minuana — Folia do Divino e N Sra. do Rosario, Colinas do Sul (GO), 2015
https://www.youtube.com/watch?v=IGGggMjf6SY

Link 21: Carolina — Folia do Divino e N2 Sra. do Rosério, Colinas do Sul (GO), 2015

https://www.youtube.com/watch?v=Ea rztAjCc0

Link 22: Canto de Despedida — Folia do Divino de Crixas (GO), 2015
https://www.youtube.com/watch?v=26vu8okeGU4&t=9s

Link 23: Canto de Despedida — Folia do Divino e N2 Sra. do Rosario, Colinas do Sul (GO)
https://www.youtube.com/watch?v=bEyJCTQIzMc

Link 24: Danga do Ponto — Folia do Divino de Crixéas (GO), 2015
https://www.youtube.com/watch?v=D6EwKjlyc30



https://www.youtube.com/watch?v=XaYil4-ncv8
https://www.youtube.com/watch?v=g-pLsXyo-2o
https://www.youtube.com/watch?v=nEidfMhq1rQ
https://www.youtube.com/watch?v=Sbh1m2ozYZI&t=9s
https://www.youtube.com/watch?v=bIZv8aZgW8Y
https://www.youtube.com/watch?v=mgG0vF5p3_k
https://www.youtube.com/watch?v=5XbRQTiTmqU
https://www.youtube.com/watch?v=r2OHJ0a290w
https://www.youtube.com/watch?v=SiEnDhS7ln0
https://www.youtube.com/watch?v=lGGggMjf6SY
https://www.youtube.com/watch?v=Ea_rztAjCc0
https://www.youtube.com/watch?v=26vu8okeGU4&t=9s
https://www.youtube.com/watch?v=bEyJCTQlzMc
https://www.youtube.com/watch?v=D6EwKj1yc3o
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INTRODUCAO

Até o final do século XIX, a Festa do Divino representava para a entdo capital do
Império o que o carnaval representa para 0 mesmo Rio de Janeiro de hoje: sua festa mais
popular, com uma significativa diferenca: a trilha sonora do carnaval carioca é composta
quase que exclusivamente por um sO género, 0 samba - com seus varios estilos e vertentes
ritmicas -, enquanto nas antigas Festas do Divino cariocas existia uma diversidade de estilos
que ia “da valsa ao batuque rasgado” (ABREU, 1999, p. 76).

Com a proclamacdo da Republica, em 1889, o que era, ou podia ser associado ao
Império, foi combatido, desencorajado ou tido como ultrapassado e antigo. Foi o caso da
Festa do Divino Espirito Santo, tdo relevante durante o periodo histérico imperial no Brasil
que chegou a influenciar na escolha do titulo de Imperador para Dom Pedro | pelo ministro
José Bonifacio, em 1822, e ndo o de Rei. (CERON, 2013, p. 63). Isso porque o Imperador do
Divino — figura de destaque na festa — era, na época, ainda mais popular.

Durante o século XX, e até os dias de hoje, a Festa do Divino ndo sé resiste no
interior do pais — do Rio Grande do Sul a Roraima, onde sua folia é realizada por via fluvial —
como talvez tenha importancia comparéavel a de 150 ou 200 anos atras em alguns lugares. E
assim em Pirendpolis, cidade goiana tombada pelo Patrim6nio Historico e Arquitetdnico que
em 2010 recebeu outro grande titulo: sua tradicional Festa do Divino foi registrada como
Patriménio Cultural Imaterial do Brasil pelo IPHAN. Foi a segunda festa popular do pais a
receber este titulo — a primeira foi a Cirio de Nazaré, que acontece em Belém do Para.

Desde o século XVIII, ha registros sobre festas e folias do Divino Espirito Santo
em Goias. No verbete “folia”, do Dicionério do Folclore Brasileiro, Camara Cascudo da
exemplos das duas folias mais populares do pais: a de Reis e a do Divino. Para exemplificar a
do Divino, Cascudo cita uma descricdo do naturalista europeu Saint-Hilaire — que em 1819 se
deparou com uma folia no meio do cerrado, préximo ao povoado de Curralinho, regido da
Cidade de Goias. (CASCUDO, 2012, p. 306)

Curiosamente, a partir desse mesmo ano de 1819 em que Saint-Hilaire registrou
seu encontro com uma folia goiana, foram feitos em Pirendpolis os relatos mais detalhados
sobre a Festa do Divino. O Imperador do Divino do ano de 2016 (o Gltimo de nossa pesquisa
em campo) foi o de numero 198, mas é possivel que a Festa aconteca ha mais tempo — pois €

licito supor que esta ja deveria ser popular a época em que comegaram 0S registros mais
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significativos e constantes. A Festa do Divino de Pirendpolis mantém a caracteristica de
diversidade musical da mesma festa realizada na entdo capital do Império, Rio de Janeiro, no
século XIX, relatada por Martha Abreu (1999). Também contempla a descricdo de Maynard

Araujo sobre festa “polarizadora” de outras festas, de dangas e de géneros musicais:

Nos a recebemos de Portugal. O folclore europeu aqui se modificou para se
adaptar as realidades brasileiras, e as diferencas regionais devem concordar
com a estrutura social (...). Deslocou-se no calendario ao chegar em terras
brasileiras, o que provocou algumas modificacGes, mas, ao mesmo tempo,
ela se tornou a polarizadora de varias festas populares do calendario
folcldrico (...). E uma festa em que n&o é a esperanca que domina, mas sim o
agradecimento, dai os grandes, tradicionais e populares divertimentos de
acordo com as regides: cavalhada, tourada, bailados do Mocambique, da
congada e do caiap6 e dangas do batuque, jongo, catereté, cururu e fandango.
(ARAUJO, 2007, p. 9)

A Festa do Divino revelou-se como um evento de cultura popular de grande
abrangéncia e incidéncia em territério goiano, em um primeiro levantamento de literatura e
em minhas pesquisas anteriores a0 mestrado — para compor e arranjar trilhas sonoras e
trabalhos autorais, e ainda para o programa de radio Espirito da Musica (veiculado pela Radio
Universitéria e via Internet), do qual fui pesquisador, programador e redator. As “diferencas
regionais” que Maynard Araujo cita, podem ser observadas em regides distintas do Estado de
Goiés, onde a Festa do Divino adquire fei¢cGes proprias em cada local, com diferentes géneros,
dangas e brincadeiras (como os folides chamam as manifestagdes “profanas” das folias).

Atuando como musico profissional e compositor, tenho recebido encomendas —
por parte de produtores de documentarios, espetaculos de danca e pecas de teatro — de trilhas
sonoras para trabalhos que tratam de assuntos e temas regionais, ou que tém locagcdes ou
cenarios no Estado. Nesses casos, buscam uma masica que seja tipica de Goias, com ritmos,
géneros musicais e canticos préprios ou elementos caracteristicos. Por outro lado, como
musico e compositor dos grupos “Umbando”, “Sertdo” ¢ “Negroide”, tenho desenvolvido
trabalhos autorais em que utilizo elementos da cultura popular do Estado, sejam ritmicos,
melodicos, harmdnicos e/ou poeéticos, resultantes de um trabalho pessoal de pesquisa.
Portanto, constatei por experiéncia propria que ndo é tarefa facil identificar, no universo plural
reinante, elementos identitarios de uma cultura goiana. N6s, musicos, acabamos esbarrando na
dificuldade dessa identificacdo e do acesso a materiais sobre expressdes artisticas que possam
representar diferentes regides de Goias, capazes de caracterizar culturas e a tradi¢ées do povo

goiano.
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Observo ainda que Goias é pouco reconhecido nacionalmente como um estado
rico em cultura popular ou detentor de grande diversidade de manifestacGes tradicionais,
difundidas e conhecidas por todo pais, como acontece com outros estados brasileiros. O que
parece ser reconhecido como representativo do Estado, numa primeira instancia de
observacdo, consistindo-se em uma das mais frequentes manifestacGes culturais populares na
regido, é a Catira — ou o Catira, como os foliGes geralmente falam, executada tanto nas “Folias
do Divino” como nas “Folias de Reis”. Heranca principal dos paulistas, que a chamam de
Catereté, a Catira € encontrada na regido Sudeste e também no Centro Oeste (CASCUDO,
2001), ndo sendo, a principio, um elemento que destacaria Goids no cenario da cultura
popular nacional em termos de originalidade ou exclusividade.

A partir do meu contato, desde a infancia, com as Folias do Divino do municipio
goiano de Crixas, de onde é procedente toda minha familia materna — tradicionalmente
envolvida com tais Folias, achei pertinente inclui-lo na presente pesquisa. Afinal, tenho
acesso facil e direto aos eventos que compdem a Festa do Divino crixaense, mediado por
parentes proximos e interessados em divulgar sua cultura, além de acervos particulares e
producdes locais. Por meio do contato familiar com a Festa do Divino em Crixas, pude,
assim, acompanhar processos histéricos e culturais pelos quais ela passou durante as Gltimas
quatro décadas — particularmente as folias, que no municipio ocupam a maior parte da
programacao total da Festa. Ademais, minha prépria irmd, Denise Climaco, em seu Trabalho
de Conclusdo de Curso na area de Comunicacdo da Universidade Federal de Goias (UFG),
produziu um documentario sobre o tema, talvez o Unico de carater ndo-doméstico, junto ao
hoje cineasta Carlos Cipriano. Intitulado “Viva Todos que Prestaram Atencdo!”, esse
documentério se constituiu em trabalho de grande importancia para esta dissertacéo.

Meu contato em Pirendpolis com sua Festa do Divino foi mais recente, mas ainda
anterior ao ano de 2010, ano em que esta recebeu o titulo de Patriménio Cultural Imaterial do
Brasil pelo IPHAN, o que a tornou reconhecida como a festa em louvacéo ao Espirito Santo
mais relevante no Estado e uma das mais importantes do pais. Diante de tal reconhecimento
nacional, julguei ser fundamental a inclusdo de Pirendpolis em nossa pesquisa, possibilitando
um rico estudo comparativo entre as Festas do Divino das duas cidades, que foram fundadas
na mesma época e contexto, ou seja, apos as descobertas de ouro e posterior exploracdo das
minas que iniciaram o povoamento desta regido. Entretanto, Crixas e Pirenopolis sdo cidades
diferentes em muitos aspectos, inclusive em relacdo & suas Festas do Divino: as folias
pirenopolinas, por exemplo, ocupam menos de um ter¢o da programacao geral de sua Festa,

ao contrario de Crixas. Além do mais, os registros audiovisuais realizados durante essas festas
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poderiam demonstrar o carater de diversidade e variedade de manifestagbes musicais
apresentadas nas Festas do Divino de Goiés, em pleno Seculo XXI.

Ainda como ideia para o projeto de pesquisa, investiguei a presenca de expressoes
afro-brasileiras nas Festas do Divino em Crixas e Pirendpolis — afinal, tal associacdo €
relatada tanto por tanto Abreu (1999), como por Maynard (2007). Com a constatacdo da
exclusdo de muitas dessas manifestagdes em tais cidades, busquei outra localidade que
apresentasse tais caracteristicas. Colinas do Sul, situado na regido da Chapada dos Veadeiros,
se mostrou o municipio apropriado para representar influéncias nitidas de matriz africana,
associadas a devogdo catolica ao Divino. Desde 2001, assistia ao “Batuque da Rainha” no
povoado de S&o Jorge, vizinho a Colinas do Sul — local de grande concentracdo turistica por
sediar o portal de entrada para o Parque Nacional da Chapada dos Veadeiros (PNCV) — e
onde acontece, anualmente, o Encontro de Culturas Tradicionais da Chapada dos Veadeiros.
Neste evento, o Batuque da cidade de Colinas se apresenta todos anos, por ser a “trilha
musical” do evento e da Festa mais representativa da cultura colinense: a “Cagada da Rainha”.

Em 2007, a Associacdo de Moradores de Sdo Jorge (ASJOR) produziu um CD
denominado “Culturas Tradicionais do Norte de Goias”,' com uma faixa do “Batuque da
Rainha” e outras duas que fazem parte das Folias de Colinas do Sul: um cantorio (como
chamam os folides) religioso e um género “profano”, chamado Curraleira, que fazem parte
das Folias do Divino. Mais ou menos na mesma época, a ASJOR produziu um livro e um
DVD, denominados como “Cacada da Rainha — a festa da fé” especificamente sobre o evento
em Colinas. A essa altura, eu ja sabia que “Batuque” e “Folias do Divino” sdo manifesta¢des
que fazem parte de uma mesma festa denominada como “Cacgada da Rainha”. Dai a inclusdo
do termo “Folias” no titulo desta dissertacdo, e ndo apenas “Festas do Divino”, ja que as
festividades de Colinas do Sul levam outro nome, bem como também louva outra entidade
além do Espirito Santo: Nossa Senhora do Rosério, protetora dos negros em tempos de
escraviddo. Com o respaldo dessas esclarecedoras fontes bibliograficas e audiovisuais,
Colinas do Sul foi a terceira e Gltima cidade escolhida para nossa pesquisa de campo.

Foi o quadro acima que suscitou as seguintes questdes: Quais cenarios e contextos
ensejaram e ensejam a realizacdo de tais manifestacdes? Quais elementos sdo comuns e quais
marcam as diferencas entre as citadas manifestages populares? Quais manifestacOes festivas

e religiosas integram as Festas em louvacdo ao Divino nas localidades investigadas? Quais

' 0 ¢D citado foi realizado em parceria com o selo musical do violeiro e pesquisador Roberto Corréa.
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instrumentos musicais, ritmos, dangas e géneros musicais caracterizam as Folias? Quais
elementos musicais estruturais caracterizam as “Festas ¢ Folias do Divino” em cada um dos
municipios goianos selecionados?

Buscando responder a essas questfes, a pesquisa teve como objetivo geral a
investigacdo das “Festas e Folias do Divino” nos municipios de Crixas, Colinas do Sul e
Pirenodpolis, enfocadas sob o viés das representacdes sociais e identitarias.

O estudo e a divulgacdo do patrimonio cultural do Estado de Goias por si
justificam essa pesquisa, uma vez que ainda é pouco conhecido no Brasil e mesmo do povo
goiano, o que inclui musicos e pesquisadores que lidam profissionalmente com o tema.
Assim, esse trabalho facilitara as pesquisas ligadas a cultura popular goiana — em particular as
suas Festas do Divino, além de favorecer o cultivo da memoria dos cidaddos que sdo sujeitos
dessa pesquisa.

Mais recentemente, o tratamento da cultura popular deixou de estar vinculado
unicamente aos campos do folclore, para se ampliar para antropologia, musicologia e histéria
cultural, dentre outros. O método de pesquisa utilizado neste trabalho foi o da abordagem
qualitativa, num contexto em que documentos oficiais e religiosos foram relacionados a
documentos e fontes de irmandades, gravacdes de varias épocas e ainda depoimentos de
antigos folibes, pesquisadores e mestres da cultura popular, ou seja, a meméria individual e
coletiva que formam a trama historica desse evento religioso-cultural que remete aos
primordios de Goias e do Brasil.

A revisdo de literatura se constituiu como a primeira etapa desse trabalho,
evidenciando o que ja foi investigado e registrado sobre o tema: livros, artigos, monografias,
dissertacOes e teses de mestrado. Buscou-se também obras de autores que versam sobre o
histérico dos municipios selecionados, sobre as Festas e Folias do Divino, sobre as
manifestacdes culturais populares no estado de Goias e sobre 0s autores e conceitos ligados ao
embasamento tedrico que fundamenta esse trabalho: a nog¢do de cultura como o resultado de
articulagbes simbolicas (GEERTZ, 1989; CASTORIADIS, 1995), a no¢do de representacoes
sociais (CHARTIER, 1990; PESAVENTO, 2003) e o enfoque de processos identitarios
(HALL, 2006).

A etapa seguinte aponta para um levantamento documental, para a pesquisa
realizada em arquivos institucionais e arquivos pessoais, sobretudo nos municipios em
questdo; levantamento de possiveis LPs, CDs e gravagdes sobre toques e cantos populares do
Estado de Goids, de outros estados brasileiros e dos proprios municipios enfocados,

especialmente os agregados a Festa e a Folia do Divino; videos, entrevistas e reportagens
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colhidos na internet; e principalmente fotos, filmagens e gravagdes realizadas pelo
pesquisador. A exploracdo de fontes orais foi também de grande importancia, ja que se
pretendia chegar a dados através dos relatos colhidos em entrevistas semiestruturadas,
realizadas com integrantes das “Festas e Folias do Divino” observadas: com o publico
presente, com pessoas antigas da cidade, com musicos participantes, com cidadaos diversos e
autoridades locais, dentre outras. A pesquisa de campo foi de fundamental importancia nesse
processo, ja que o pesquisador acompanhou de perto a realizacdo desses eventos,
oportunidade em que péde também gravar, filmar, fotografar e, sobretudo, observar, in loco,
as manifestacdes acontecendo. A parte da pesquisa de campo que acompanha 0s eventos
aconteceu de maio a julho de 2015, com pré-producdo e alguns registros nos dois anos
anteriores e etapa complementar no ano seguinte. Portanto, foram necessarios quatro anos
para contemplar toda a programacao das Festas nas trés cidades..

Outro momento da pesquisa refere-se a compilacdo, decupagem e anélise das
gravacdes das manifestacOes e entrevistas — o material coletado nas pesquisas de campo. O
registro e as transcri¢fes das musicas e ritmos observados foram recursos importantes que
possibilitaram o contato com o material basico para a analise e interpretacdo musicais. A
analise de grava¢des em LP’s, CD’s, sites e outras midias sobre toques e cantos populares
presentes em Goias e outros estados brasileiros, principalmente os que tém a Festa do Divino
como evento geral agregador de manifestagOes diversas, constitui um passo interessante nessa
abordagem metodoldgica, a titulo de comparacdo e até de possivel influéncia, levando em
consideracdo semelhancas e diferencas, permanéncias e reelaboracdes, ressignificacdes e
novas criagcdes, possibilitando confirmar as pressuposicdes apresentadas no corpo desse
projeto. Este procedimento deixou evidente quais elementos dessas manifestacdes revelam
escolhas e peculiaridades relacionadas a Goids, quais sdo encontrados também em outros
estados, quais foram extintos ao longo do tempo e quais s6 sdo encontrados no estado.

Para atender aos objetivos expostos, a dissertacdo foi estruturada em cinco
capitulos. O primeiro deles, intitulado “Goids e a Festa do Divino”, investiga a antiga
louvacgdo ao Espirito Santo no Estado e suas festas: comega com uma breve contextualizacdo
da colonizacdo de Goias e de seu povoamento inicial, quando estdo inseridas historicamente
as fundagdes de Crixas, Pirenopolis e S&o Félix — extinto arraial colonial que deixou as
herangas culturais para Colinas do Sul. Prosseguindo o Capitulo 1, buscamos um histdrico das
festividades em devocdo ao Divino no Brasil colonial, que foi demonstrada ocorrerem ainda
em alto-mar, nas naus portuguesas que navegavam em direcdo ao Novo Mundo. Apos

abarcarem por aqui, a louvagéo dos portugueses ao Espirito Santo se espalhou pelos pioneiros
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povoados habitados, continuando a acontecer na Colonia desde entdo. Assim, tentamos
desvendar o “estagio histérico e cultural” em que se encontrava a Festa do Divino no pais a
época em que Goias foi se estabelecendo como territério — e as possiveis influéncias que
podem ter Ihe sido repassadas. E encerrando o Capitulo, investigamos as mais que provaveis
origens portuguesas da louvacdo ao Espirito Santo no Brasil — porém, identificamos tal
louvacgdo também “em outras plagas além das lusitanas™, e possiveis herancas aqui deixadas.

O segundo Capitulo parte do conceito de “Festas dentro da Festa”, que por si s
reforca o carater de diversidade musical, cultural e religiosa relacionada as Festas do Divino
que propomos neste trabalho, desde o titulo. Destaca as Folias, por ser o Unico dos eventos —
ou das “festas” — comum as trés localidades de nossa etnografia, e a todas as outras goianas a
gue tivemos acesso em revisdo bibliografica e audiovisual. Tratamos também neste Capitulo
“do ato de recolher esmolas nas folias europeias, brasileiras ¢ goianas”, pois em Goias essa
pratica é bastante arraigada, assim como na maior parte do Brasil onde ha Folias.
Curiosamente, esse carater precatério ndo esta presente nas folias portuguesas — segundo
Cascudo 2012 e outros autores que ele cita. E chegando ao aspecto musical, ressaltamos dois
sistemas de folias ja classificados: o sistema chamado de “Folia Mineira” e o chamado de
“Folia Goiana” — e constatamos que € justamente este Gltimo o executado em todas as Folias
do Divino que pesquisamos. O Capitulo 2 prossegue além das folias para construir “uma
etnografia das Festas do Divino em Pirendpolis, Crixas e Colinas do Sul” encerrando com
outras manifestagdes (ou “festas”) que compdem sua programacao: as de origens negras.

O Capitulo 3 trata dos instrumentos musicais mais utilizados nas folias dos
municipios da pesquisa de campo e também da pesquisa “tedrica”: a viola de 10 cordas, a
caixa-de-folia e os pandeiros. Tal formacdo instrumental revela herangas de séculos da folia
portuguesa, quando esta era um género musical, com danca caracteristica, ainda desvinculada
da Festa do Divino — e aparentemente anterior a difusdo desta em terras lusitanas. Ja imersos
no universo musical das Festas em questdo, analisamos outras “expressfes musicais para além
das Folias em Pirendpolis” — municipio onde a quantidade e a diversidade de eventos, grupos
e manifestaces sdo as maiores, entre os trés tidos como “amostras” desta pesquisa.

No Capitulo 4 aprofundamos no aspecto musical das Folias do Divino — tratando
tanto da parte religiosa do ritual (com seus canticos sagrados), como das dangas “profanas”
(chamadas de “brincadeiras” pelos folides) executadas na parte festiva do mesmo ritual em
cada cidade. E por fim, o Capitulo 5 — chamado "Das Representacoes e Identidades” — faz
uma andlise sobre a atuacdo de varios cidaddos e segmentos sociais envolvidos com a

realizacdo das Festas do Divino em Crixas, Pirendpolis e Colinas do Sul.
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1. GOIAS E AFESTA DO DIVINO

Goiéas foi povoado, inicialmente, gracas as descobertas de ouro — e & posterior
febre da procura pelo minério na regido. Como os paulistas foram os pioneiros descobridores
das minas, “esse fato fez com que a provincia pertencesse a Sdo Paulo até 1749” (SOUZA,;
CARNEIRO, 1996, p. 27). Apo0s a extracdo nas primeiras minas fundadas por bandeirantes, “a
noticia se espalhou” pela entdo Colonia e milhares de pessoas passaram a chegar de lugares
diferentes, fato favorecido pelo posicionamento geografico central das Minas dos Goyazes. O
padre Silva e Souza escrevia, em 1812, que a regido esta localizada “no centro das capitanias
do Grao-Para, Bahia, Pernambuco, S. Paulo, Geraes e Cuyaba, com as quaes se communica e
em diferentes pontos confina” (SILVA E SOUZA, 1846, p. 450)

Antes disso, houve tentativas de conhecimento e exploracdo do territério ja desde
0 século XVI, estendendo-se até o século XVII. Paulo Bertran menciona “antiquissimas
bandeiras paulistas vindas pelo Sul”, durante os anos 1600, assim como “missdes religiosas
dos jesuitas, vindas de Belém” (2002, p. 28). Na verdade, desde 1589, mais de uma dezena de
bandeiras estiveram nessa regido, buscando a comprovacao do mito do lago de El-Dourado -
“reino riquissimo onde as casas teriam telhados de ouro, e 0 cacique pintava-se com ouro em
p6” (Ibidem). Como o mito virou lenda — ja que nenhuma bandeira chegou ao tal lago, restou
aos bandeirantes levar indios como escravos para S&o Paulo. Entre esses indigenas, estariam
pessoas da etnia que acabou por batizar a Capitania (Goyaz) e depois o estado (Goias). Essa
fase foi denominada por Bertran (2002) de “ciclo do El-Dourado”, quando, de 1589 a 1613, as
bandeiras resistiram a expedi¢fes frustradas em relacdo a seu objetivo principal: encontrar
ouro em abundéncia.

As primeiras minas de ouro em Goids foram achadas pelas bandeiras do
Anhanguera (filho), que ja tinha vindo a regido com o pai quando tinha entre 12 e 14 anos de
idade, por volta de 1682; e talvez aos 27 anos, por volta de 1670 (Ibidem). Apds o sucesso de
Anhanguera com as pioneiras minas, véarias outras foram sendo descobertas por bandeirantes e
mineradores que chegavam ao Brasil-Central em busca de ouro. Dessa forma iam se
formando nucleos populacionais que depois se tornavam os arraiais. Costa nos mostra essa

inter-relagéo entre descobertas de ouro e o nascimento dos povoados:
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Em Goiés, a maioria dos centros de mineracdo formaram-se durante 0s
primeiros 25 anos de ocupacao do territério. Em torno do pioneiro arraial de
Santana, surgiram, também em 1726, os arraiais de Ferreiro, Barra, Anta,
Ouro Fino e Santa Rita. Meiaponte surgiu em 1731 e, em 1729, Santa Cruz.
A esses povoados seguiram-se as minas do rio Maranhdo, em 1730, e, em
1732, Agua Quente, na mesma regi&o. Natividade, no Nordeste, e Crixas, na
regido do rio Araguaia, apareceram em 1734; Trairas e Sd0 José do
Tocantins, em 1735; S0 Félix e Cachoeira, em 1736; Jaragua, em 1737;
Pontal e Porto Real, em 1738; Corumba, na mesma década; Arraias e
Cavalcante, em 1740; Pilar, em 1741; Carmo e Santa Luzia, em 1746. O
ultimo grande ‘achado’ foi o de Cocal, proximo ao rio Maranhdo, em 1749.
A partir da década de 1750 foram encontradas varias ocorréncias de ouro,
porém de exploracéo efémera.

(COSTA, 2013, p. 42)

O historiador Kelerson Costa (2013) traca um panorama cronolégico do século
XVIII sobre as datas em que os povoados surgiram e a capitania se configurou, a partir dos
“achados” e da exploracdo das minas de ouro. Apos as primeiras descobertas auriferas, a
provincia passou a receber um grande fluxo migratorio, entretanto, segundo as historiadoras
Cibeli de Souza e Maria Carneiro (1996, p. 25), “essa populacdo era praticamente um
contingente volante, determinando de certa forma a vida efémera das vilas e lugarejos recém
fundados.” Um povoamento instavel ocasionado pela caracteristica de mobilidade da empresa
mineradora. Esta colonizacdo desordenada, motivada pela busca por ouro, trouxe para a
regido, em seus tempos iniciais, mineradores e comerciantes de diferentes lugares: 0s
chamados “emboabas”, que tinham estado, ha pouco tempo, em guerra com os paulistas pela

posse das Minas Gerais. Paulo Bertran nos relata melhor esta histéria:

Junto com Anhanguera vieram representantes de diversas familias de
Sdo Paulo, ressentidas na época por terem sido virtualmente expulsas
de Minas Gerais ap0s o sangrento conflito que nossa historia registra
como “Guerra dos Emboabas”, na qual os paulistas se opunham a
multiddo de “novos” mineiros nordestinos e portugueses que lhes
tomaram aquelas ricas lavras de ouro. Para se compensarem, logo 0s
paulistas descobriam as minas de Cuiaba (1719) e de Goias (1726),
nas quais se mantiveram por mais tempo. Mas junto vieram também
0S portugueses, baianos, pernambucanos, maranhenses: 0s emboabas.
(BERTRAN, 2002, p. 35)

Bertran aponta o segundo “Anhanguera” como 0 bandeirante que primeiro
encontrou ouro nesta regido (onde hoje situa-se a Cidade de Goias), mas acrescenta outros
personagens e povos a formacéo inicial da regido. A comegar por “diversas familias de Sao
Paulo”, ai incluida a do proprio Anhanguera, responsavel por organizar véarias bandeiras e por
muitos “achados” de ouro que deram origem a arraiais goianos. A cidade de Crixas, por
exemplo, foi erguida sobre uma gigantesca jazida de ouro (hoje explorada por uma grande

mineradora) que “fora descoberta por um dos muitos genros de Anhanguera, o turbulento
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Domingos Rodrigues do Prado — lider dos levantes de Pitangui, em Minas Gerais (1719),
pelos quais, fugido, foi enforcado em efigie®> (BERTRAN, 2011, p. 150), ou seja, foi
simbolicamente enforcado, ja que ndo foi encontrado.

Os antigos arraiais de Meiaponte e Sdo José do Tocantins (hoje, respectivamente,
Pirendpolis e Niguelandia) foram fundados a partir de minas auriferas descobertas por Manoel
Rodrigues Tomar, que, segundo Bertran (2002, p. 35) “foi, depois do Anhanguera e sua
familhocracia paulista, 0 mais importante descobridor de minas de ouro do Brasil Central.”
Pouco se sabe sobre Tomar, mas era portugués com certeza e provavelmente adotou este
sobrenome para se diferenciar de varios outros homénimos — homenageando a cidade de
Tomar, onde deve ter nascido. Era, de acordo novamente com Bertran (Ibidem, p.36), “um
desses ‘estrangeiros’ que arribaram nos primeirissimos tempos as minas goianas do
Anhanguera, no vale do Rio Vermelho.” Dessas primeiras minas partiram outras bandeiras,
como a de Manoel Tomar (confundido em algumas fontes com o sobrenome Tomaz).

Mas, por que essas figuras historicas interessam ao nosso objeto de estudo?
Simplesmente porque trouxeram bagagens culturais diversas que deixaram fortes marcas na
identidade tradicional do povo goiano. O conceito de tradicional é utilizado aqui ndo como
referéncia a manifestacdes engessadas ou paradas no tempo (como o termo folclérico acabou
se tornando), mas sim, como adjetivo para designar elementos culturais que permaneceram,
mesmo apds uma histéria de cerca de 300 anos — sejam hibridizados com outros,
ressignificados ou incorporados a outros contextos.

Quanto as origens da Festa do Divino em Goids, estas também remetem
diretamente ao ciclo da mineracdo do ouro. Os trés municipios escolhidos para compor a
pesquisa de campo deste trabalho estdo ligados a esse contexto histérico e cultural:
Pirendpolis e Crixas de forma direta, j& que foram arraiais fundados em 1731 e 1734,
respectivamente, a partir de minas auriferas encontradas por bandeirantes em suas
proximidades; e Colinas do Sul, indiretamente, fundada ja no seculo XX (1953), mas habitada
inicialmente por descendentes de ex-moradores da antiga Sdo Félix (1736). Extinta ap6s o fim
da escravidao no Brasil, depois de um longo periodo de decadéncia, Sdo Félix foi importante
arraial durante o referido ciclo do ouro goiano. Dela, Colinas herdou evidentes tracos

culturais, incluindo a festividade denominada “Cacgada da Rainha”, com suas Folias do Divino

? « Efigie (lat effigie) sf: Figura, representagio de uma pessoa real ou simbolica; imagem. ” (Dicionario da
Lingua Portuguesa comentado pelo professor PASQUALE”, 2009, p.228)
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e outras manifestacdes que dela fazem parte. Com foco nas trés cidades em tela, mas com
vivéncias, dados e referéncias sobre outras localidades que estdo no mesmo contexto de
criacdo e povoamento, o estudo sobre a Festa do Divino se amplia e permite uma abordagem
comparativa mais rica.

Temos a constatacdo da influéncia cultural portuguesa na formacdo do povo de
Pirendpolis, desde a origem portuguesa do descobridor das minas que viriam a originar a
cidade. Também sabemos da procedéncia paulista dos descobridores de varias minas que se
tornariam arraiais, muitos deles parentes e amigos do precursor Anhanguera, como o de
Crixas. Além disso, é inegavel a predominancia da heranga cultural paulista em todo o estado,
ja que o territorio foi inicialmente provincia da Capitania de Sdo Paulo, fazendo parte do que
Vilela (2013) classifica como “Paulistania”.’

A formagdo do povo goiano € a prdpria constitui¢do de sua cultura, que a partir da
exploracdo aurifera amalgama a heranca dos colonizadores brancos, inicialmente paulistas e
portugueses; dos escravos negros — africanos ou descendentes, trazidos para explorar as minas
de ouro; e de etnias indigenas diferentes que habitavam ou transitavam por esta grande regido,
etnias que reagiram e se relacionaram de formas diferentes com a nova realidade de cada
povoamento. Portanto, em um estudo que se propde a investigar e identificar a cultura popular
do Estado relacionada a Festa do Divino, ela prépria de carater agregador, € preciso acentuar

o0 papel desempenhado nessa sociedade pelos negros, pelos indios e pelos “emboabas”.

1.1 Goias: heranca cultural do ciclo do ouro

Em funcéo da natureza plural da colonizacdo de Goias, cabe bem aqui o conceito
de “hibridismo cultural” ou “hibridiza¢do”,* um suporte teérico importante para a analise e
interpretacdo dos dados colhidos. Além disso, com a chegada do contingente de mineradores
e trabalhadores vindos de outros estados, a formagdo da populacdo goiana se deu com a
convivéncia, nem sempre pacifica, diga-se de passagem, de culturas de origens variadas.

Diante dessa nova configuragdo sociocultural, desenvolveram-se processos
historicos em constante movimento, 0s quais geraram caracteristicas e manifestacfes culturais

peculiares, tanto no que diz respeito as de carater mais popular, como as chamadas “eruditas”

* “Entende-se por Paulistania toda a regido povoada pelas bandeiras, regido que coincide com as areas de
acomodacdo do que chamamaos de cultura caipira, ou seja, Sdo Paulo, sul de Minas Gerais e Triangulo Mineiro,
Goiés, Mato Grosso do Sul, parte de Mato Grosso, parte de Tocantins e norte do Parana” (VILELA, 2013, p.42)
* Néstor Garcia Canclini (2001, p. 19), define por hibridacéo "processos socioculturais nos quais estruturas ou
praticas discretas, que existiam de forma separada, se combinam para gerar novas estruturas, objetos e praticas".
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(mas que em outros momentos podem ter sido populares). Algumas delas chegaram até os
nossos dias e, também recorrendo a nogdo de processos identitarios, podemos encontrar
vestigios do patrimdnio cultural deixado pelo ciclo do ouro ainda hoje em Goias, tanto
material como imaterialmente.

Durante as entrevistas, ndo foram raras alusdes a historias, mitos, lendas e
“causos” relacionados ao periodo minerador e escravagista: isso ocorreu nas trés cidades que
integram a pesquisa de campo, e também em Natividade e Monte do Carmo — estas duas
ultimas pertencentes atualmente ao estado do Tocantins. A memdria secular, da cultura
nascida e desenvolvida em torno do ouro, ainda esta viva no imaginario coletivo dessas
comunidades. Podemos apontar essa caracteristica como traco marcante de um processo
identitario comum a essas cidades, antigos arraiais erguidos e impulsionados por pessoas de
diversas procedéncias e “bagagens culturais”, gerando um “capital cultural” bem diferente em
cada local, mas praticamente todos relacionados de alguma maneira a0 mesmo objeto ou
objetivo: o ouro.

Em Pirendpolis, a Banda Phoénix se apresenta na missa do Domingo do Divino —
dia mais importante da Festa em devoc¢do ao Espirito Santo — e também em outras ocasides
religiosas, junto ao Coral Nossa Senhora do Rosario, executando missas cantadas em latim de
origem europeia. Conforme o atual regente da Banda, Aurélio Afonso (2016), tais missas tém
procedéncias também outras, além das obviamente portuguesas — como italianas, por
exemplo.

Nos dominios da musica erudita, pode-se contar com registros materiais como as
partituras citadas pelo regente da Banda Phoenix de Pirendpolis, algumas do periodo colonial.
Ja no campo da cultura popular, as herangas da mineracdo sao principalmente orais, e ainda
hoje sdo cantados refrdos que remetem a essas épocas, como 0s apresentados abaixo, cantados
no “Batuque da Rainha” em Colinas do Sul/GO, presentes na Programacéo Oficial Impressa
de 2013:

O Rei é de couro, é de couro s6 /
A Rainha é de ouro, é de ouro s6

Canoeiro, canoeiro, que que trouxe na canoa? /
Trouxe ouro, trouxe prata, trouxe muita coisa boa

Batuque na cozinha, sinha ndo qué /
Fui teimar queimei meu pé.
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Figura 1: Programagdo da “Cagada da Rainha” de 2013 em Colinas, onde constam os refrdos transcritos

Este ultimo refrdo transcrito do “Batuque da Rainha” deve ter sido muito popular
na época da escraviddo, em Varias partes do territorio brasileiro, pois acabou sendo eternizado
por Jodo da Baiana no disco “Gente da Antiga” (Odeon, MOFB 3527, 1968), cujos
protagonistas foram, além dele prdprio, Clementina de Jesus e¢ Pixinguinha. “Batuque na
Cozinha”, apesar de registrada no citado LP gravado somente em 1968, foi composta por Jodo
da Baiana em 1917, acrescida de outros versos que culminam no refréo.

Marcos Alvito, em artigo publicado na “Revista de Historia da Biblioteca
Nacional”, acredita que “é bem provavel que Jodo da Baiana tenha escutado o tema que
inspirou seu batuque em uma das inimeras festas que frequentou desde crian¢a”, no Rio de
Janeiro. Contextualiza o pesquisador que, “mesmo crescendo numa cidade livre da
escraviddo, as memdarias daquele tempo ainda estavam bem vivas. (...) Morando na Cidade
Nova, perto da Praga Onze, coragdo daquilo que o compositor Heitor dos Prazeres chamou de
“Africa em miniatura”, também devia escutar antigas cances dos cativos...” (2013, p. 80).
Alvito explica que: “Seguindo uma estrutura tradicional, a musica continha apenas um refréo,
em torno do qual se improvisavam novos versos. O tema era langado na roda e cada um fazia
seu comentario ou jogava uma provocacdo. Por forca da tradicdo, muitos refrdos eram
transmitidos de geracdo a geracdo, atravessando séculos.” Magno Bissoli Siqueira afirma
categoricamente, em relacdo ao refrio de Batuque na Cozinha, que: “E claro que a letra é
mais antiga que a data de sua recolha” (SIQUEIRA, 2012, p. 91), remetendo-a igualmente aos
tempos da escravidao.

Na virada do século XIX e no inicio do século XX, a Abolicdo da Escravatura era
ainda um acontecimento recente: o préprio Jodo da Baiana (nascido em 1887, e batizado
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como Jodo Machado Guedes) era neto de escravos e foi 0 mais novo e Gnico carioca de uma
familia baiana de doze irmdos. Seu pseuddnimo (Jodo da Baiana) veio do fato de sua mée ser
conhecida como Baiana, escrava beneficiada com a Lei do Ventre Livre e uma das varias
negras que se mudaram da Bahia para o Rio de Janeiro e para la levaram todo um patriménio
cultural afro-brasileiro, riquissimo e diversificado. Inclusive, provavelmente também o refréo
de “Batuque na Cozinha”. Na capital, passaram a ser conhecidas como “as tias baianas”.
Dentre essas, a mais famosa e influente foi Tia Ciata: “Nascida em Salvador em 1854, teve
fundamental participagdo na preservagdo da cultura de seu povo” (SIQUEIRA, 2012, p. 97).

Musicos como Jodo da Baiana, Pixinguinha, Heitor dos Prazeres e Donga, dentre
outros, entraram para a histéria da musica como precursores do samba no Rio de Janeiro.
Pixinguinha chegou a declarar que: “O samba nos veio dos africanos, dos tempos da
escravidao” (PIXINGUINHA apud SIQUEIRA, 2012, p. 44). Jodo da Baiana recebeu
influéncias e legados tanto de seus antepassados escravos como da comunidade negra ja
liberta com que passou a conviver no Rio de Janeiro. O Programa Ré&dio Batuta, de 2014,
informa que esses pioneiros “combinaram as tradigdes afro-brasileiras com a musica urbana”,
se reunindo frequentemente, “nas casas das tias baianas da regido do Rio de Janeiro que era
conhecida como Pequena Africa”. Ou seja, uma ressignificacdo da cultura afro-brasileira foi
ali gestada e revelada junto com memorias dos séculos de escraviddo — e 0 samba “Batuque
na Cozinha” é um desses exemplos: em torno do antigo refrdo de dominio publico, Jodo da
Baiana (talvez com outras contribui¢cGes) compds os versos, que ainda revelam um conflito de
racas como reflexo do periodo de escravatura, com 0 personagem que canta em primeira
pessoa se identificando como mulato.”

Os versos criados por Jodo da Baiana, unidos ao refrdo cantado por negros
antepassados, resultaram na cancdo Batuque na Cozinha — regravada e cantada ao vivo por
diversos intérpretes como Martinho da Vila, por exemplo. Trata-se de processo identitario
desenvolvido de maneiras distintas em torno das mesmas manifestacbes e das mesmas
musicas. Lembrando Stuart Hall, as culturas locais e culturas nacionais “(...) sdo tentadas,
algumas vezes, a se voltar para o passado, a recuar defensivamente para aquele ‘tempo
perdido’ (...). Este constitui o elemento regressivo, anacronico na histéria da cultura nacional”
(1992, p. 57).

Partindo da constatacdo de Hildegardes Vianna de que “batuque € uma expressdo

genérica, dada pelos portugueses para qualquer danga africana”, e que “o samba nasceu do

> Versdo de Batuque na Cozinha com Donga, no LP Gente da Antiga, disponivel em

https://www.youtube.com/watch?v=DL072nRykuA
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batuque” (VIANNA apud SIQUEIRA, 2012, p. 39), ndo chega a ser tdo surpreendente que
“Batuque na Cozinha” — o samba que faz referéncia no refrdo e no titulo a esse impreciso e
genérico ritmo ancestral — ainda seja cantado em coro, em pleno século XXI, na cultura
popular de origem negra dos sertdes goiano e tocantinense, inclusive em uma manifestacao
ainda chamada de Batuque, realizada em Colinas do Sul.

Em Natividade (TO), o mesmo refrdo também é cantado, porém na manifestacdo
chamada Tambor, e ndo “Batuque” como em Colinas (GO) — e foi registrado no CD “Raizes
de Natividade” (s/d) pelo Grupo Méae Ana, em projeto da Associacdo Comunitaria Cultural de
Natividade. Em uma casa com enorme terreiro a frente — situada nos arredores da antiga
cidade e proximo a um rio que ja foi explorado como mina de ouro — esses e outros versos que
eram cantados por escravos ainda hoje sdo lembrados por seus descendentes, hd pelo menos
duas geracdes apos a promulgacdo da Lei Aurea. A casa pertence a Seu Lucino Aragdo e
Dona Felisberta Pereira da Silva — integrantes do Grupo Mae Ana e guardides da heranca dos
afro-brasileiras na regido, como as Dancas do Tambor e da Sussa (ou Suca).

Dona Feliz® — como Felisberta é conhecida na regido de Natividade e arredores,
assim como Tia Ciata, tem “fundamental participacdo na preservacao da cultura de seu povo”
(como bem definiu Siqueira em 2012): para ela, versos e refrdes como o de “Batuque na
Cozinha” retratam a relacdo do escravo com 0s brancos seus proprietarios; e podem
representar o desafio velado e até a desobediéncia a seus senhores, sugerida de forma sutil ou
bem-humorada nas letras. Sobre este refrdo, especificamente, a “sinhd” (esposa do patrdo)
dizia aos escravos que ndo queria tal comportamento em sua casa — 0 batucar na cozinha, o
negro desobedece e ainda queima o pé na brasa! Explanacdo de Dona Feliz que ndo deixa
duvidas de que a procedéncia de tais versos remete aos tempos da escraviddo.

Outro caso de verso musical que expde aspectos da relacdo de trabalho entre o
branco e o negro é contado por Dona Feliz: “O senhor botava ele pra carpir, na pedra, pra
planta feijdo... e ele com a enxada aqui, né, ia comegando a cantar e dizendo: E tunda, é tunda,
€ tunda / Feijdo na pedra ndo da.” Outro exemplo refere-se a Sussa e, ainda conforme Dona
Feliz, revela a intengdo do negro de montar o cavalo que preparava para a sinha, mas que ele
proprio ndo podia usar. Os versos dizem: “Eu vou montar / em cavalim de Sinha / Eu vou

pular / no cavalim de Sinhd”; tatica de resisténcia para com a sua situacao de servidao.

® Entrevista a mim concedida em 2015.
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Esses versos e refrdos sdo focos e elementos de expressdes artisticas
remanescentes dos tempos de mineracdo e da economia escravocrata, que formam um
conjunto diversificado da cultura popular propria de regiGes do estado Goias e do Tocantins,
com particularidades em cada uma delas. Relatos que apontam para a importancia da
multifacetada cultura desenvolvida em torno da economia mineradora e de seus ecos nos dias
de hoje. Permanéncias que envolveram e envolvem negociacOes e conflitos, e apresentam
feicGes hibridas e cambiantes tal qual teorizado por Stuart Hall (1992). Processos que, ao
ressignificar determinadas manifestacdes e excluir outras, revelam ndo s6 escolhas proprias de
cada comunidade como propiciaram encontros e cruzamentos que permitiram a insurgéncia de
préticas devocionais e festivas acentuadamente hibridas, como a louvagdo ao Espirito Santo e
a Nossa Senhora do Rosario em uma mesma folia e na mesma Festa - a “Cacada da Rainha”
de Colinas do Sul - a qual culmina com a “Danga do Batuque”. Ou a agregagdo de outras
danc¢as de matriz africana como “Sussa” e “Tambor” as Festas e Folias do Divino em cidades
tocantinenses como Natividade e Monte de Carmo. Em Pirendpolis, a Festa do Divino
também incorporou manifestacbes de heranca negra como Congo, Congada e Banda de
Couro. Tais processos, ao ganharem novos significados, geraram representacdes sociais

naturalmente diferentes das que se forjaram em outras épocas e sociedades.

1.2 A Festa do Divino no Brasil colonial e seus desdobramentos no Estado
de Goias

Cascudo (2012, p. 266) afirma que a Festa do Divino Espirito Santo “foi trazida
para o Brasil no século XVI”, ou seja, no primeiro século de historia da Colonia. Essa Festa ja
era bastante popular nas pioneiras cidades litoraneas de Salvador, Rio de Janeiro e Recife,
guando da sua suposta introducdo em Goias, no século XVIII.

A origem portuguesa das festas religiosas no Brasil se constitui em ponto pacifico
entre os estudiosos. Na verdade, essas festas eram realizadas nas proprias naus que viajavam
para 0 Novo Mundo. Segundo Ménica Martins (2000), baseada em um trabalho de Paulo
Miceli sobre as “viagens e viajantes na histdria da expansdo e conquista”, as principais datas
do calendario liturgico eram comemoradas e encenadas nos navios, assim como acontecia nas
cidades europeias, arraigada como era essa pratica em seus costumes. Indica ja haver uma
certa predilecdo dos proprios portugueses pela louva¢ao do “Divino”, j& que na sequéncia
constata que: “De todas as representacdes de bordo, a festa do Imperador do Divino Espirito

Santo parece ter sido a mais tradicional (...)” (Ibidem, p. 23/24).



31

Martins (2000, p. 24) defende que coube a Igreja o papel de difundir os festejos da
Festa do Divino no Brasil, mas reconhece que muitas dessas manifestagdes faziam parte “do
gosto da populacdo portuguesa que, mesmo em terras distantes, procurava pratica-las”,
envolvendo na sua realizacdo situacOes particulares, como colonizados né&o-cristaos,
administracdo a distancia e acordos com a Coroa Portuguesa, além de uma performance ritual
peculiar a Igreja no Novo Mundo. Em torno dessas louvacgdes trazidas pelos portugueses
desenvolveram-se processos de acomodacéo e naturalizacdo que acabaram por tornar distintas
as Festas do Divino do Brasil de sua homonima portuguesa. Processos replicados e
desdobrados Col6nia adentro, acentuando preferéncias e exclusdes, caracterizando a cultura
popular relacionada a Festa do Divino Espirito Santo em cada localidade. Marta Abreu
ressalta que “transportadas para o Brasil desde o inicio do periodo colonial, as festas do
Divino Espirito Santo continuaram se realizando com muita pompa em varias cidades, (...)
sendo que o viajante norte-americano Thomas Ewbank, em 1846, chegou a considera-las
como as mais populares do pais” (1999, p. 40).

Abreu relata que no inicio do século XIX, “as principais comemoracdes religiosas
do Rio de Janeiro, todas com origem no periodo anterior, ainda eram muito concorridas”
(1999, p. 35). Atestando que tais comemoracdes chegaram ao pais durante o periodo colonial,
a autora inicia sua obra esclarecendo que: “O século XIX recebeu de heranca o que ficou
conhecido por religiosidade colonial ou catolicismo barroco, como mais recentemente
denominou Jodo Reis” (apud ABREU, p. 33). Marta Abreu informa também que, de 1830 a
1870, a Festa do Divino Espirito Santo era a maior dentre as festividades religiosas do Rio de
Janeiro (ja entdo capital do Império), o que incluia: as festas em homenagem a Santo Anténio,
Sao Jodo, aos Santos Reis, a Santana e a Nossa Senhora da Conceicdo; as procissdes de
Cinzas, Semana Santa (Passos, Endoencas, Enterro) e Corpo de Deus; e maior até do que as
comemoracdes ao santo padroeiro da cidade, Sdo Sebastido.

A constatacdo da popularidade da Festa do Divino no Brasil, por parte do viajante
norte-americano Ewbank, em 1846, talvez pudesse ser valida para cerca de um século antes,
ou seja: pode ser que em meados do século XVIII a Festa do Divino ja fosse a festa mais
popular da Coldnia, ao considerarmos sua trajetdria historica. Chegou ao Brasil desde o inicio
da colonizacdo, apds ser realizada dentro das préoprias naus; aqui, continuou sendo cultivada
pelos portugueses e pouco depois, incentivada pela Igreja por meio dos padres jesuitas, se
popularizou com grande aceitagdo em diversos segmentos sociais de todo o territorio.

Ha registros de que a Festa do Divino passou a ser difundida nos povoados e

arraiais goianos logo nas primeiras décadas de sua formacéo, com os precursores paulistas e
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portugueses que encontraram e controlavam as minas de ouro no século XVIII em Goiés. Ida
Ceron (2013, p. 86) relata que: “Em 13 de dezembro de 1746, o sertanista Antdnio Bueno de
Azevedo fundou o arraial de Santa Luzia (atual cidade de Luziania’) e, ja em 1753, foi
instituida a festa do Divino Espirito Santo e celebrada a Festa de Pentecostes com pompa e
magnificéncia religiosa e profana”. O arraial de Santa Luzia surgiu a partir da Bandeira
formada por parentes do segundo Anhanguera (Bartolomeu Bueno da Silva, o filho), liderada
por Antonio Bueno de Azevedo. Paulo Bertran (2002, p. 35) se refere a esta familia como “o
Anhanguera e sua familhocracia paulista”, portanto a bandeira que criou a cidade de Luziania
era de procedéncia paulista, como a maioria das bandeiras que descobriram minas de ouro em
Goiéas nos seus primordios.

Nesse sentido, Martins (2000, p. 14) afirma que, ja& Pirendpolis, foi ocupada
inicialmente por uma maioria de lusitanos. Tais portugueses, como o faziam em sua terra
natal, muito provavelmente realizavam a Festa do Divino desde os primordios de sua
ocupacdo. Sdo informacGes que apontam para a chegada da Festa do Divino Espirito Santo as
Minas dos Goyazes, ainda em meados do século XVIII, pouco depois de suas descobertas e
dos arraiais formados em torno delas. A essa altura, a Festa do Divino j& percorria uma
trajetéria de mais de dois séculos na Colbnia, talvez sendo sua festa religiosa mais popular,
como relatado por varios viajantes.

Diante dessa perspectiva historica, a chegada da Festa do Divino em Goias se
constituiria em uma terceira etapa da sua trajetéria no Brasil: a primeira seria sua
transferéncia de Portugal para o Brasil, desde as naus, provavelmente ainda com as mesmas
caracteristicas e manifestacfes; a segunda etapa decorreria do incentivo dado pela Igreja a
realizacdo das festas religiosas populares na colbnia, especialmente com a atuacdo dos
jesuitas, a partir de 1549, com objetivo de atrair os indios e escravos para a catequizagao. A
partir dai a Festa do Divino se consolidou em terras brasilicas, hibridando-se com elementos
das culturas indigena e africana; e a terceira etapa seria sua chegada a Goias, no século XVIII,
onde teve grande aceitacdo popular.

Sendo a Festa do Divino uma comemoracédo de origem catélica, ndo ha como fugir
da discussdo sobre o papel da Igreja nas festas e folias em Goias. Ou seja, a Igreja aqui
pertence a teia social como agente que participa de negociagdes e conflitos, os quais acabaram
por resultar em aspectos rituais mais ou menos estaveis em cada comunidade. Historicamente,

no entanto, um dos aspectos que é pertinente mencionar sobre a relacdo da Igreja Catdlica

’ Cidade goiana localizada na regido entorno de Brasilia.
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com a Festa do Divino em Goias € que, ao contrério de muitos lugares, em terras goianas ela
parece nao ter sido instituida e difundida por padres jesuitas.

Ainda assim, podemos encontrar influéncias indiretas dos jesuitas na cultura
goiana e até na Festa do Divino, inclusive em historias de pessoas ligadas a ela. O
comendador Joaquim Alves de Oliveira, por exemplo, foi a figura mais importante de Meia
Ponte no século XIX, em diversos aspectos, inclusive econémico. Ainda no século anterior,
orfao de pai, foi enviado para um colégio jesuita em S&o Paulo, sendo ali educado por um
padre — pelo que sugere os textos, até com acompanhamento individual. J& em Meiaponte,
construiu entre 1800 e 1805, o maior engenho da Capitania de Goyaz: o Engenho de Séo
Joaquim.

Ita Pereira (2010), que morou durante anos na Fazenda Babil6nia, atual nome do
preservado bicentenario Engenho de Séo Joaquim, escreveu, em versos de cordel, um livro
com a historia do comendador e do engenho. Dona lIta, figura de destaque em Pirendpolis, nos
conta na abertura do seu livro que, em relagdo a seu conteudo, “esta historia € veridica através
da narragdo dos antepassados”. Como a Historia Cultural admite fontes orais, 0 poema que
encerra o livro de Dona Ita nos da pistas sobre o tratamento mais concessivo de Joaquim
Alves para com seus escravos e de sua ligacdo com a cultura popular, certamente herdados de
seus mestres jesuitas. Esse seu poema contém informacdes valiosas sobre expressées musicais
e de dancas populares praticadas no século XIX na regido de Pirendpolis, especialmente as
dos negros escravos, ja que o titulo indica uma “Festa na Senzala” do Engenho de Sao

Joaquim “com o som do tambor”:

FESTA NA SENZALA

Uma festa estava armada / No engenho de S&o Joaquim
O senhor do engenho se alegrou / Dando licenga para um festim.

Grande aprontagdo na fazenda / Cortam lenha para a fogueira /
Fazem também o de comer: Feijdo preto, pé de porco e aloa. /
Dancam, comem a regalar, / Catira, lundum e umbigada.

Os versos de Ita Pereira apontam para a participagdo do comendador Joaquim
Alves de Oliveira mais como observador, na festa organizada por seus escravos, além de ter
se cansado e ido dormir antes dela acabar. J& com a Festa do Divino Espirito Santo, aquela
altura consagrada socialmente em Meia Ponte (antiga denominacdo de Pirenopolis) com
intensa participagcdo de coronéis, majores, capitdes, tenentes, padres e outras figuras publicas,
0 Comendador se envolvia ativamente. Foi Imperador do Divino por duas ocasifes: em 1823,

no quinto ano a partir de quando se comecgou a registrar os imperadores da festa em
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Pirendpolis ininterruptamente (desde 1819); e em 1830. Neste ano passa a se dedicar a
atividade pela qual talvez mais seja conhecido: a de fundador e administrador do primeiro
jornal produzido em Goias, o “Matutina Meiapontense”.

Dessa forma, a Festa do Divino Espirito Santo em Pirendpolis foi se consolidando
cada vez mais com o tempo na sociedade local, reforcada por figuras ilustres da cidade como
Joaquim Alves — que, além do maior engenho, possuia também o maior nimero de escravos
da Capitania. A transmissdo oral secular de seus escravos promovendo uma “Festa na
Senzala” ¢ bastante relevante para nossos objetivos, especialmente devido a mencao das
manifestacdes dancadas por eles.

O relato de Dona Ita se constitui significativo exemplo de hibridismo cultural, em
principios do século XIX, incluindo nas dancas dos escravos as herdadas por seus
antepassados e as aprendidas com os colonizadores — no caso, o Catira. O Catira, como foi
dito, se tornou o ritmo mais popular do estado em relacdo a cultura dita tradicional, inclusive
em Pirendpolis. O que nédo se sabe é se no passado mais distante assim ocorria e se ja estava
vinculada as folias em Goiés a essa época — mas € bem provavel que sim, pois foi género
comprovadamente utilizado como estratégia de catequizacdo de negros e indios pelos jesuitas,
mesmo sendo de origem controversa. O poema “em cordel” de Ita Pereira demonstra como o
objetivo de Anchieta, seus colegas e discipulos (representados aqui pelo comendador Joaquim
Alves, em Pirendpolis) de seduzir “pagdos” para a conversdo ao catolicismo, com o incentivo
a festas populares, folias e outras tradicGes — o0 que incluia a permissdo de apresentar suas
musicas e dancas tipicas — parece ter sido atingido, rendendo frutos mais de duas décadas
apo6s a morte do padre jesuita pioneiro em tal proposta. E, em alguns aspectos — como a
representacdo do Catira nas folias de Goias — vestigios da atuacdo jesuita e de José de

Anchieta repercutem até os dias de hoje.

1.3. A Festa do Divino em Portugal e em outras plagas além das lusitanas

Muitas sdo as teorias, discrepantes entre si, quanto ao surgimento da festa do
Divino Espirito Santo, De acordo com Ceron, o culto ao Espirito Santo, em sua forma festiva,
poderia ter se originado ainda na Antiguidade Classica, na cerimonia paga do panisgradilis
(pdo destinado a distribuicdo puablica aos pobres) realizada na Grécia, posteriormente
transmitida aos romanos: “Esse estilo de festividades ter-se-ia firmado na Italia, nos comecos
da Baixa ldade Média” (CERON, 2013, p. 72). Mauro Cruz concorda com Ceron e aponta que
israelitas cultuavam o Espirito Santo nas festividades de Pentecostes, ainda na Antiguidade.
(CRUZ apud CERON, 2013, p. 72).
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Para Machado (2009), com base em pesquisas realizadas na Camara Velha de
Alenquer ?, a Festa do Divino teria se iniciado na Idade Média, na Italia constituindo-se em:
(...) eco das remotas festividades das colheitas. J& o culto ao Espirito Santo,
sob a forma de festividade, no sentido que iria adquirir mais tarde, tem inicio
na ldade Média, na Italia, com um contemporaneo de Sdo Francisco de

Assis, 0 abade Joaquim de Fiori (morto de 1212), que ensinava que a Ultima
fase da histdria seria a do Espirito Santo.

A Alemanha também entra nessa equacao, conforme Mauro Cruz (apud CERON,
2013, p. 72): “Esta devogao foi levada a Europa na Baixa Idade Média e nos estados alemaes
tomou a forma de uma festa, onde o soberano fazia recolher fundos para prover desamparados
em épocas de penuria.” Em terras germanicas teria existido uma organizacdo dedicada ao
Espirito Santo que “criou uma institui¢do de caridade, cujos bens, oriundos de doagdes,
formavam um ‘banco de esmolas’ destinadas aos pobres” (CERON, 2013, p. 73). Esse banco
de esmolas mantido por uma organizacdo do Espirito Santo também guarda fortes
semelhancas com as folias do Divino.
As festividades ao Espirito Santo chegaram a Franca na Idade Média, no século
XI11, visando ali angariar fundos para os pobres em atividades ja conhecidas como “folias do
bispo inocente” (Ibidem). Esse “bispo inocente” foi Sdo Martinho, que havia sido bispo de
Tours e que acabou batizando uma localidade francesa onde se realizavam tais folias.
A tese da inter-relacdo entre a Festa do Divino e festejos de colheita aparece em
documento do século XVII, localizado no Arquivo dos Agores:
As folias do Espirito Santo, conquanto parecam ter tido uma origem paga no
druidismo, ou na supersticdo grega, todavia elas foram introduzidas em
Portugal e nas llhas dos Agores com a maior devocéo e piedade. Antes de
estabelecidos entre nds os Impérios do Espirito Santo, tinhamos as folias
denominadas do Bispo Inocente; as quais também foram solenizadas na
Franca, e eram anualmente com esplendor festejadas em S&o Martinho de
Tours. E posto que condenadas no ano de 1260, todavia ainda no século

XVII as tivemos com grande pompa na Catedral de Lisboa.
(ARQUIVO DE ACORES, p. 183 apud MACHADO, 2009, p.20)

A versdo mais disseminada sobre a origem da Festa do Divino aponta que sua
origem se deu entre os séculos X1l e X1V, na cidade de Alenquer, onde foi edificada em 1323
uma Igreja ao Espirito Santo, pela Rainha Isabel de Aragéo, esposa do rei de Portugal. Porém,

Ida Ceron e outros autores que ela cita vao além e fazem uma contextualizacéo religiosa desse

8 Disponivel em < http://alenquertradepatri. blogspot.com.br/search?updated-min=2007-01-

01T00:00:00Z&updated-max=2008-01- 01T00:00:00Z&max-results=17 >
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periodo histérico e da popularizacdo da devog¢do ao Espirito Santo em Portugal. Os
franciscanos j& se encontravam ali desde meados do século XIlII, onde rapidamente se
expandiram, “gracas a nova ética, aos novos valores no campo espiritual (reforma do estilo
arcaico eclesial) e no social (amparo aos desfavorecidos, doentes...)”. E o que nos reporta
Ceron (2013, p. 73), irma franciscana que ressalta o aspecto religioso da Festa do Divino. Ida
Ceron encontra em outros autores ecos sobre a importancia da Ordem Franciscana no culto ao
Divino em Portugal e afirma que: “o aparecimento daquele culto se devia a agdo dos
franciscanos e que a rainha o tinha favorecido por influéncia deles” (PINTO apud CERON,
2013, p. 73 e 74), bem como “a devogdo da rainha ao Espirito Santo tem raiz na
espiritualidade pregada e vivida pelos franciscanos” (Ibidem).

A devocdo da rainha D. Isabel ao Espirito Santo acabou por tomar acentuado
carater popular, estagio conjecturado por nos. Apds a construcdo da lIgreja (e posteriormente
do Hospital) do Espirito Santo em Alenquer, o culto foi difundido com forte conotacdo
assistencial e caritativa (novamente estimulada e praticada pelos franciscanos), mas mantendo
suas caracteristicas festivas. Mais uma vez, a hibridacdo de elementos aparentemente dispares
resulta no formato original e peculiar da Festa do Divino. Tais revelagbes soam como a
polifonia de vozes que compdem o cendrio da Festa, onde os limites entre manifestacOes
festivas oficiais (religiosas e profanas) se imbricam com manifestacdes festivas populares, um
espaco de performance retroalimentando o outro em sucessivas ressignificacgoes.

Dentre as colocacBes de Ceron sobre a atuacdo franciscana e sua forte ligagdo com
a Festa do Divino, dessa vez citando Jaime Cortesdo, o0 que parece provavel é que a expansao
deste culto em Portugal teria acompanhado “o progresso da fixagdo da Ordem Franciscana”
em terras lusitanas, o que podemos denominar como “sincronismo historico” — reforgado
pelos estudiosos aqui citados. (CORTESAO apud CERON, 2013, p. 74).

Busquei contestar a versdo corrente de que a Festa do Divino foi criada em
Portugal. Isso é s6 parte da Histdria. Nesse sentido, conforme Ménica Martins, “Enes é uma
das poucas autoras que questionam o pioneirismo da Festa do Divino Espirito Santo em
Portugal e afirma que isto é pouco provavel uma vez que a sua pesquisa lhe revelou a
existéncia de inimeras Irmandades do Espirito Santo na Franga em periodo bem anterior a
instituicdo desta festa em Portugal” (MARTINS, 2000, p. 23). Na verdade, o que vai se
delineando ao investigarmos as origens cada vez mais longinquas da Festa do Divino é uma
sucessdo de cruzamentos culturais, o que significa dizer que cultura é uma producdo, seguindo

0 pensamento de Stuart Hall:
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A cultura é uma producdo. Tem sua matéria-prima, Seus recursos, seu
“trabalho produtivo”. Depende de um conhecimento da tradi¢do enquanto “o
mesmo em mutacdo” e de um conjunto efetivo de genealogias. Mas o que
esse “desvio pelo meio de seus passados” faz é nos capacitar, atraves da
cultura, a nos produzir a n6s mesmos de novo, como Novos tipos de sujeitos.
Portanto, ndo é uma questdo do que as tradicdes fazem de noés, mas daquilo
que nds fazemos das nossas tradi¢Oes. Paradoxalmente, nossas identidades
culturais, em qualquer forma acabada, estdo a nossa frente. Estamos sempre
em processo de formacdo cultural. A cultura ndo é uma questdo de ontologia,
de ser, mas de se tornar. (HALL, 2006, p. 43)
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2. “FESTAS DENTRO DA FESTA” DO DIVINO ESPIRITO SANTO

O conceito de “festas dentro da festa” denota a variedade e a diversidade de
eventos que compde uma determinada festividade. Martins (2000, p. 35) dedica um
subcapitulo de sua dissertacao a esse conceito, ressaltando que a “heranca ibérica e sincrética
reuniu no palco das festas os mais diferentes elementos da cultura popular e erudita”. Essa
caracteristica abrangente acabou “construindo uma cultura heterogénea e multifacetada (...)
em todo o Brasil”, citando como exemplos procissdes, fogos, novenas, teatros, reinados,
cavalhadas, oOperas, folias, dentre outros eventos que — em tempos e lugares distintos —
fizeram ou fazem parte das festas religiosas como as do Divino. No ambito das Festas de
Pirenodpolis, Crixas e Colinas do Sul, abordamos aqui manifestacfes festivas que por si s se
fazem “festas”, ou seja: as Folias nas trés localidades, a Congada e o Congo em Pirendpolis e

0 Batuque em Colinas do Sul.

2.1. Das Folias

Sendo uma das mais importantes festas dentro da Festa do Divino em Goiés,
dedicamos um subcapitulo a Folia, buscando desde suas possiveis origens as suas
reverberacGes nas folias goianas e tocantinenses. Cascudo inicia o verbete, em seu Dicionario
do Folclore Brasileiro, remetendo a seus primordios: “Folia. Era no Portugal velho uma danga
rapida, ao som do pandeiro ou adufe, acompanhada de cantos” (2012, p. 305). Yara Moreira
concorda que a Folia parece ter sido, originalmente — e continuou sendo, séculos depois — um
género de musica e danca dissociado da Festa do Divino ou da Festa de Santos Reis, uma vez
que, nas suas pesquisas, fontes do século XVI por ela localizadas “falam dos dangarinos, oito
homens vestidos a portuguesa e com lengos nas maos, que agitavam durante os volteios da
danga”. (1984, p. 67/68) A autora detalha os instrumentos musicais que acompanhavam a
danca e os cantos da folia: gaitas, pandeiros, guizos nos artelhos e um tambor, ao redor do
qual os folides pulavam. Cascudo (2012, p. 306) aponta que ha expressiva documentacdo em
Gil Vicente sobre a Folia portuguesa no século XVI e sua popularidade. Em seu “Diciondrio
das Personagens do Teatro”, Gil Vicente menciona os mesmos instrumentos apontados por
Moreira, bem como seus tocadores: pandeiro, gaita, atabaqueiro, tamborileiro.

No Brasil, uma manifestagao com caracteristicas da “folia” ¢ mencionada, no ano
de 1549, pelo padre Manoel da Nobrega, em um contexto festivo mas ligada a um evento

religioso: “tiveram uma procissdo de Corpus Christi ‘mui solene’, onde houve ‘dancas e
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invencdes a maneira de Portugal” (NOBREGA apud MOREIRA, 1984, p. 68). Dez anos
depois, as folias foram citadas nominalmente: “as procissdes do Sabado Santo e do Corpus
Christi de 1559 foram muito solenes ‘porque veio Folia da cidade’” (Ibidem). A partir dai,
conforme Moreira, as citacbes sdo frequentes e minuciosamente detalhadas.

Cascudo (2012) ndo chega a informar se a Folia do Divino portuguesa, apos
associada a festa instituida oficialmente pela Igreja Catélica, herdou elementos musicais da
folia mais antiga, ou seja, “uma danca rapida, ao som do pandeiro ou adufe, acompanhada de
cantos.” Também se referindo a aspectos musicais, Yara Moreira (1984, p. 68) afirma que “a
Folia foi introduzida no Brasil em sua forma original, (...) embora tenha sido popularizada na
Europa como uma mdasica de carater grave, aparecendo desta maneira como tema ou cantus
firmus em obras eruditas”. Tal colocagdo deixa claro que essa “forma original”, em termos
musicais, herdou ao Brasil o carater mais popular do que “grave” e erudito em que se
transformou na Europa.

Moreira aponta que os padres jesuitas utilizaram intensamente a folia como
recurso para a catequizacdo, sendo mais uma manifestacdo paralitirgica do que profana.
Trata-se, na verdade, da apropriacdo de uma manifestacdo, em si ndo necessariamente
religiosa, no contexto de uma festa da Igreja, se constituindo em uma “festa” dentro de outra
“festa”. O que parece manifesto por meio dessas informacfes, é que a Folia teria sido
praticada no Brasil, desde seus primordios, ja agregada as festas religiosas.

Yara Moreira ressalta que foi através de Gil Vicente “que ouvimos falar da Folia
como parte da vida popular, de seu espirito de folganca acentuada pelos cantos que
acompanhavam a danga” (Ibidem). De forma semelhante, no Brasil tal termo € utilizado com
sentidos ndo s diferentes, como praticamente opostos, assim como o atuante na folia ou
quem dela participa: o folido. Ele pode ser caracterizado, por exemplo, como um “ator social”
que busca a diversdo em bailes ou blocos carnavalescos, ou mesmo na “folia de rua”.

Na visdo de Luzimar Pereira, em “O giro dos outros: fundamentos e sistemas nas
folias de Urucuia, Minas Gerais”, “o vocabulo folia evoca a realizacdo de longas jornadas
festivas”. Esclarece que “o giro propriamente dito pode ser descrito como a principal
atividade dos folides” e conclui que “a jornada define, por exceléncia, a festividade” (2014, p.
548). Ja Yara Moreira atribui um sentido religioso predominante as folias: “para os habitantes
de determinadas regies do Brasil, a palavra Folia significa a sintese de um sistema de vida
baseado na religiosidade. Acima de tudo, para estas pessoas, Folia ¢ um ato de f¢”. A autora
ainda da seu veredito sobre esta questdo: “mas Folia é algo mais. E um encadeamento de

manifestacdes onde, através dos tempos, 0 profano e o sacro ndo conseguiram estabelecer
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fronteiras claramente delimitadas” (1984. p. 67). Esse ¢ o enfoque que adotamos aqui, ou seja,
de que a folia diz respeito a uma manifestacdo que “entrelagca” sacro e profano, existindo a
partir da devocéo religiosa a santos, entidades catélicas ou personagens biblicos — como o0s
Trés Reis Magos e o Divino Espirito Santo. Estas duas sdo, alias, as Folias mais populares e
de maior incidéncia no pais, e também em Goiés: as conhecidas Folias de Reis e Folias do
Divino.

A dificuldade em classificar “Folia” de uma forma Unica decorre, dentre outros
fatores, das préprias diferencas de processos identitarios e representacdes entre folias de
paises distintos — como o ato de angariar donativos (as “esmolas”), presente em alguns paises
europeus, mas nao em Portugal — e mesmo de diferencas entre folias de estados brasileiros.
Ida Ceron se arrisca a definir a Folia do Divino em seu Glossario como “grupo com vestuario
caracteristico e chapéu tipo mitra, que percorre as ruas (folia urbana) ou fazendas (folia rural),
levando a bandeira do Divino, recolhendo esmolas e convocando o povo para a festa”
(CERON, 2013, p. 60). Este trecho do verbete se aplica perfeitamente as folias que
presenciamos em campo. Porém, na sequéncia ela comega a tratar de variagdes: “Ha folias de
pedido de esmola e de romaria para pagamento de promessas”. A autora deixa claro entdo que
tal descricdo € uma generalizagcdo, em face das variaveis regionais em termos de
nomenclatura: “no Rio Grande do Sul, ao invés de folia sdo usados os termos ‘louvagdo’ e
‘bandeira’ — designando este termo tanto o estandarte quanto o grupo de folides. Em MG
emprega-se também a expressdo terno” (Ibidem). Luzimar Pereira informa que no sertdo do
Urucuia, em Minas Gerais, “0s grupos de cantadores e instrumentistas sdo conhecidos como
ternos ou companhias”. Nas regides goianas e tocantinenses que pesquisamos, por outro lado,
identificamos o termo “terno de folia” e a palavra “companhia” apenas em certos versos de
letras, como “O Divino reuniu sua companhia”, mas ndo como referéncia ao grupo de folides.

Apesar dessas diferencas entre regides, formatos de folias e entre as entidades
louvadas, Pereira faz uma observagao relevante sobre a “teia social” que envolve a realizagdo
de uma folia e a “cortina” de simbolismos e representacdes por tras dos rituais — OU 0 que
denomina como “codigos” e ‘“saberes cerimoniais”. Também acrescenta outros “agentes e
personagens” envolvidos com as manifestagdes, além dos folides, e sua inter-relacao:

As jornadas, entretanto, ndo se esgotam apenas com sua participacao.
Também encontramos durante suas realizagdes os imperadores (0s
patrocinadores dos festejos, para quem os folides estdo a “trabalho”), os
moradores (a quem os folides visitam em suas casas), 0S acompanhantes
(devotos que cumprem a jornada ao lado dos folides) e toda uma série de

outros agentes igualmente importantes que participam de maneira ativa das
rezas, dos cantos, dos almogos, dos jantares e dos momentos de sua
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preparacdo (os serventes, as cozinheiras, 0s convidados etc.). Todos eles
compartilham com os cantadores e tocadores os cddigos e os saberes
cerimoniais necessarios a producdo das folias. Ndo se excluem o giro dos
outros entre os personagens dos festejos nem mesmo 0s mortos e 0s santos,
com quem os foliGes e os demais participantes acreditam interagir ao longo
de um unico giro. (PEREIRA, 2014, p.547/548)

Essas consideracdes de Pereira, se ndo abrangem todas as “modalidades” de
emprego do termo “folia”, sdo bastante pertinentes e podem ser aplicadas tanto as folias dos
municipios goianos e tocantinenses como de outras localidades. Citando Marcel Mauss: “as
folias sdo, como um todo, extensos rituais de trocas sociais e simbdlicas. Nelas, homens e
divindades, vivos e mortos, familias e individuos, todos, enfim, se vém articulados através de
uma extensa rede em que pessoas, bens e servicos morais, religiosos, econémicos, estéticos
etc. sdo postos em deslocamento, trocados, dados, recebidos e retribuidos” (MAUSS apud
PEREIRA, 2014, p. 547)

Diante do exposto, é inevitavel a constatacdo da impossibilidade de classificar ou
definir a folia com um alcance universal; Luzimar Pereira justifica tal impossibilidade:

Embora seja apenas uma so, a folia também pode ser "outra". As diferencas
entre os festejos, segundo os devotos, seriam resultados das criacGes
particulares de pessoas ou grupos distintos. (...) hd 0 “sistema dos antigos” e
dos “novos”, assim como sistemas pessoais, familiares, tipicos de uma
vizinhanga, de uma cidade, de uma microrregido e de um estado inteiro. As
variagdes sdo percebidas atentando-se para tracos distintivos diversos: a
musica tocada por um grupo que é diferente da de outro, os comportamentos
valorizados pelos devotos de um grupo ao contrario de outro, a indumentaria
particular usada por um grupo e ndo pelo outro etc. Enquanto o fundamento
trata da unidade, daquilo que transforma a folia numa sé e Unica coisa "no
mundo todo", o sistema fragmenta para produzir alteridades, contribuindo

para explicar a infindavel capacidade de os festejos serem criados e recriados
ao longo do tempo e através do espaco. (2014, p.546/547)

Por esses motivos explanados, optamos por destacar algumas caracterizacGes de
folias tipicas da regido em foco neste trabalho — prioritariamente as de Goias. Como se refere
justamente a esta regido, partimos do “Dicionario do Brasil Central”, de autoria de Bariani
Orténcio. Assim, tomamos a liberdade de transcrever trechos de suas citagdes que julgamos
pertinente as folias goianas em geral, e especificamente a Folia do Divino, que apresenta
diferengas basicas em relacdo a de Reis e outras. Tampouco seguimos a sequéncia das
citacbes contidas no verbete Folia da Antologia de Orténcio, adotando uma ordem que
julgamos mais esclarecedora para a compreensao das folias com as quais lidamos em campo —

€ Seus tracos em comum ou semelhantes:
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Grupos de pessoas devotas que percorrem as fazendas pedindo esmola para
celebrar a festa do Espirito Santo: “Eram as folias, 0S pousos que o
chamavam.” B. Elis, VJ 26; “Ali ainda se realizavam as velhas folias do
Divino, dos Santos Reis, com seus alferes, seus foliGes, seus cantos e suas
rodas juntamente com as catiras e batucadas tradicionais...” CIN, 31.8.1970;
“A folia ¢ um bando precatério. Os folides percorrem as fazendas a pé ou a
cavalo e pedem a esmola cantando versos. Os acompanhamentos para oS
canticos sdo feitos com violas, pandeiros e caixas. Em versos também se
agradecem as esmolas recebidas.” R. Lacerda, PC, 25-30; “Para a realizacdo
de uma folia, inicialmente se faz uma coleta de donativos que €é feita com
uma bandeira cor vermelha, com a Pomba do Divino pintada ao centro, entre
nuvens e esplendores, nas casas visitadas.” RIN, 41.

(ORTENCIO, 2009, p. 336/337)

Em relacdo a controvérsia entre a predominancia do carater festivo/profano ou
religioso/sacro, transcrevemos aqui uma oportuna frase de Carmo Bernardes, se referindo a
Folia de Reis, mas que serve também a Folia do Divino em Goias, a julgar pelas observacdes
e analises frutos de nossa pesquisa. Diz o escritor, e também estudioso do cerrado e da
cultura de seus habitantes, que a Folia gira “sempre como uma devog¢do, uma paga de
promessa ¢ nunca uma festanga propriamente dita” (BERNARDES apud ORTENCIO, 2009,
p. 336).

Ceron (2013) descreve um Pouso de Folia completo, estruturando seu ritual em
etapas, as quais se verificam, de maneira geral, no Brasil como um todo e, portanto, se
aplicam as Folias goianas. Nao obstante, ha variagdes em alguns elementos de cada etapa,
principalmente na que a autora chama de “Cantoria ou Peditorio” — que dura até o
encerramento das atividades no primeiro dia do pouso e inclui, em sua definicdo, atividades
como o jantar seguido do Agradecimento de Mesa; “Orag¢des finais diante do altar”; Catira e
“Parte social (baile, se os anfitrides o permitirem), at¢ o “recolhimento para repouso”
(Ibidem).

Um “pouso de folia” é um ritual complexo, com uma sequéncia pré-estabelecida
de situacGes e momentos repletos de significados e simbolismos — praticamente todos com
acompanhamento musical. Para o compreendermos minimamente, vamos utilizar como
referéncia o “Passo a passo da Folia Rural”, elaborado por Ida Ceron em seu relevante
trabalho sobre o tema “Devogdo ao Divino Espirito Santo: Folias e Bandeiras” (2013), que
esclarece o “formato da Folia” e seus “momentos principais”. A explanagdo didatica e

objetiva da autora sobre um ritual tdo longo, com tantas partes e com tantos sentidos e

representacdes, certamente nos ajudara no entendimento da estrutura de uma folia —
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principalmente em seu carater religioso, em funcdo do qual tudo acontece, inclusive a masica.

Em sua descri¢do de um pouso de Folia do Divino, Ceron (2013) o dividiu em seis etapas:

1 — “Chegada a casa (da fazenda ou da cidade) ”
2 — “Entrada na residéncia”

3 — “Louvacao”

4 — “Cantoria ou Peditorio”

5 — “Matinas” e “Agradecimento”

6 — “Despedida” e novo “Agradecimento”

Essa estruturagdo — e sua subdivisdo em “momentos principais” — funciona aqui
como uma referéncia, uma vez que a adaptaremos ao aspecto musical dos nimeros, prioritario
para os efeitos deste trabalho. Todavia, analisando os dados e resultados da etnografia das
folias, e posteriormente os cruzando com a classificagdo de Ceron, chegamos a uma
observacdo a envolvendo diretamente com o carater musical: cada etapa da Folia, e a grande
maioria dos momentos principais em que sdo subdivididas as etapas, sdo orientados pelas
letras dos cantos. Ou seja: o ritual todo, com suas etapas e transicdes, é literalmente guiado
pelos cantadores e tocadores — que ditam a sequéncia, 0s momentos das manifestacfes e as
“obrigac¢des” em cada uma delas. Por isso, dificilmente haveria um termo mais apropriado do
Guia de Folia, para a “funcio principal” entre os folides. E ele que — sempre em versos
cantados — orienta, conduz ou guia todo o intrincado ritual, suas partes e a postura tanto dos
folides como dos proprios anfitrides.

O pouso se inicia com os cantos religiosos, que sdo entoados desde que a folia
chega a fazenda ou residéncia: “depois de apeados de seus cavalos, os folides, postados em
frente ao cruzeiro, acompanham os rituais de chegada e de saudacdo com as cantorias do
guia” (CERON, 2013, p. 52). No entanto, o primeiro ritmo é executado antes ainda da
chegada da folia: o solo da caixa, que anuncia a sua aproximacdo. Apés a chegada da folia na
fazenda (folia rural) ou na casa (folia urbana) o guia, também chamado embaixador ou
mestre, passa a comandar o ritual com seus canticos ou cantorias, ou mesmo “cantorios” —

como sdo conhecidos em muitos lugares de Goiés.

2.1.1. Do ato de recolher esmolas nas folias europeias, brasileiras e goianas

A devocdo ancestral dos alemaes ao Espirito Santo incluia “um soberano que fazia
recolher fundos”, papel representado de forma muito semelhante ao do Imperador do Divino —

que “contrata” uma folia com a finalidade de reunir as esmolas para a realizacdo da Festa,
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durante seu “giro” pela cidade ou zona rural. O giro da folia é definido por Ceron como o
“trajeto que os folides fazem durante a folia, visitando e abengoando as casas e os fiéis, até
chegarem a cidade onde ocorre a festa” (CERON, 2013, p. 61). E a finalidade de “reunir”,
“recolher” ou “tirar” esmolas é exatamente uma das fungdes principais das folias até hoje, em
diversos locais — e Goias é um deles.

Em Mogi das Cruzes, interior do estado de Sdo Paulo, as musicas entoadas pelos
folides “cumprem apenas fun¢do ritual. Elas ja ndo sdo utilizadas para angariar donativos,
nem para ‘pedir pouso’ ou comida para os folides” — conforme nos informa Fernando Oliveira
de Moraes no livro originado de sua dissertacdo de mestrado sobre a Festa do Divino no
municipio paulista (na area de Comunicagéo e Cultura).

O relato do autor esclarece que a folia na cidade paulista ja exerceu essa funcdo de
pedir esmolas, pouso e comida — e que hoje, apesar da folia em si ainda existir, 0s temas e
contetdo dos versos passaram por mudangas com o tempo — e até as cangfes sdo outras. “As
masicas sdo entoadas com temas populares religiosos, com muitos falsetes, jodls. Também
obedecem a um ritual. Existem musicas proprias para a visita a casa dos devotos, para as
alvoradas e para as passeatas noturnas” (MORAES, 2003, p. 91). Tal relato evidencia as
transformacgdes por que podem passar ritos ditos “tradicionais” e as especificidades que
podem adquirir: no mesmo pais, em estados diferentes, a funcdo da mdusica de “recolher
fundos” se modifica em um e em outro ndo. Em Goiés, a funcdo das folias de angariar
donativos (as “esmolas”) foi mantida, assim como as letras das musicas em relagéo a ela.

Funcdo que guarda semelhancas com as descri¢fes sobre a forma que a devogéo ao
Espirito Santo tomou nos estados aleméaes durante a Idade Média, quando a citada institui¢do
de caridade alema formou um “banco de esmolas” cujos bens eram “oriundos de doagdes”
(CERON, 2013, p. 73). Na Franca medieval, as festas “também visavam angariar fundos para
os pobres” (Ibidem), eventos dentro da Festa do Divino que ja eram chamados de “folias”.
Esse é, portanto, um forte trago identitario que a Festa do Divino manteve em varios estados e
municipios do Brasil — Goiés e Tocantins sdo dois deles... E que remete a herancas seculares
da louvacdo ao Espirito Santo em diversas regibes e épocas, e por diversos povos: 0
“recolhimento de fundos”, a “angariacdao de donativos” ou “doacdo de esmolas”.

Cascudo (2012, p. 305), ja associando as folias com a Festa do Divino em Portugal,
as descreve como “um grupo de homens usando simbolos devocionais, acompanhando com
cantos o ciclo do Divino Espirito Santo, festejando a véspera e participando do dia votivo.”
Descrigdo que atribui um carater mais formal, solene e religioso para as folias do que as

apresentadas anteriormente — tanto por ele como por Yara Moreira, Gil Vicente e outros
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autores. Enfim, Cascudo esclarece a questdo das esmolas, informando que em Portugal ndo
tem, tradicionalmente, “o aspecto precatorio da folia brasileira, mineira ou paulista. (...) No
Brasil sim, a folia é bando precatorio que pede esmolas para a festa do Divino Espirito Santo”
— diferencia o folclorista ja “classico” (Ibidem).

Dentre as seis etapas em que Ceron divide didaticamente uma folia, o
recolhimento de esmolas se situa na quinta, a de “Cantoria ou peditério” — sem, todavia,
ocupar todo seu “momento/ritual”. Portanto, na realidade, 0 momento precatorio de esmolas
das folias constitui-se em uma parte relativamente pequena, porém obviamente muito
relevante dentro de seu ritual — de alta solenidade, inclusive. E musicalmente também, por ser
um “nimero” em geral diferente de todos os outros, particularmente no aspecto melédico e
nos versos, improvisados para cada doacao.

O que pudemos observar (e constatar) até aqui, por meio de relatos de épocas
distintas, s@o semelhancas e diferencas entre as folias portuguesas e as brasileiras; e
caracteristicas e funcbes das folias brasileiras que ndo séo relatadas sobre as portuguesas,
como a de angariar fundos para a Festa do Divino.

Uma “brecha historica” se apresenta neste momento: se a Festa do Divino no
Brasil, como manifestacdo religiosa/cultural, foi trazida de Portugal e reproduzida por aqui
como era realizada 1a (principalmente em seu inicio), por que as folias brasileiras tém o
“aspecto precatorio” que as portuguesas ndo t€m? Que processos culturais aproximaram a
funcdo das folias brasileiras mais a das francesas e alemas do que a das portuguesas, nesse
aspecto? E mais: serd que a auséncia desse aspecto precatorio das folias em Portugal tem
alguma relagdo com seu carater historicamente “profano” — e com uma certa autonomia,
dentro e fora da Festa do Divino e de outras festas religiosas?

Esta € uma questdo bastante interessante dentro do tema que abordamos aqui: de
onde as Folias do Divino de todo o pais herdaram alguns elementos culturais (como a de
angariar donativos para a Festa) se em Portugal existem as folias, mas as vezes com
caracteristicas diferentes das daqui e com outros elementos? Dificil responder esta questdo, ao
menos baseado nas pesquisas bibliograficas a que tivemos acesso... 0 que pode ser um desafio
para futuros pesquisadores que se depararem com ela, e que talvez achem relevancia em
aprofundar a investigacao sobre possiveis influéncias de outros paises — que ndo s6 Portugal —
nas Folias do Divino brasileiras, e também goianas.

O conceito de “festas dentro da festa” se aplica bem as Festa do Divino nos locais
onde foi realizada a pesquisa de campo. Em Crixas, Pirendpolis e Colinas do Sul, a Festa do

Divino é composta por vérias atividades e diversos eventos, praticamente todos com
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acompanhamento de grupos e bandas musicais proprios para cada ocasido, ou pelo menos
com a presenca da masica em algum momento.

Entre as trés cidades goianas protagonistas desta pesquisa, a Festa do Divino de
Pirendpolis € a que costuma comecar primeiro — além de ser a que possui maior duragcdo. No
ano de 2015, aconteceu de 01 a 26 de maio — ou seja, quase um més de atividades religiosas e
festivas no municipio. Isso conforme a Programacdo Oficial, nesse ano impressa com o
patrocinio do Governo do Estado. No entanto, antes dela chegar a cidade, a Secretaria de
Cultura nos enviou um roteiro que inclui o “Ter¢o dos Cavaleiros” — evento que durou de 16
de janeiro a 13 de abril, acontecendo todas as segundas e tercas-feiras as 20h (Pref.
Pirendpolis, 2015). Na pratica, a populacdo local ja se envolve com rituais e ceriménias
relacionadas ao Divino quatro meses antes da festa oficial comecar, ja no primeiro més do
ano.

Ja pelas programacdes oficiais das festas em louvor ao Espirito Santo, as
manifestagdes que invariavelmente as inauguram séo as folias do Divino, fato comum néo so6
as trés cidades que constituem o foco principal deste trabalho, como a vérias outras em Goias
e Tocantins. Essa € uma das tradicGes mais fortes de tais festas religiosas populares desses
Estados: isso ocorre justamente porque sdo as folias que recolhem esmolas para a realizacéo
posterior das festividades, como foi exposto anteriormente.

No ano de 2015, a Folia da Renovagéo Cristd — chamada popularmente de “Folia
do Padre” ou “Folia da Igreja”, por ser organizada pela paroquia local — saiu de Pirenopolis no
dia 1° de maio para seu giro de nove pousos, chegando no dia 10. A Tradicional Folia do
Divino Espirito Santo — que na verdade sdo duas, uma rural e uma urbana — saiu dia 8 e
chegou dia 17, o que iguala as trés folias em quantidade de pousos.

Em Crixas também giram trés folias: a do Sertdo, a de Sdo Patricio e a de Santa
Rita. Em 2015, a saida das folias aconteceu simultaneamente no dia 13 de junho e a “entrada”
ou “entrega” no dia 27 — 0 que completa 14 pousos de cada uma. Isto €, cinco pousos a mais
do que o giro das folias de Pirendpolis. Delmira Xavier Ferreira, em seu artigo “A saudosa
Folia do Divino Espirito Santo de Crixas”, comprova que as trés folias locais sdo tradicionais
no municipio, e descreve seu trajeto desde um tempo em que que giravam durante 30 dias por
fazendas da regido, revela a autora: “A Folia de S&o Patricio seguia para o sul de Crixas, a do
Sertdo para o norte da cidade e a de Santa Rita para o oeste de Crixas, para o lado da cidade
de Santa Rita” (FERREIRA, Jornal Diério da Manhd, 2015, p. 6), com uma abrangéncia

geografica que podia até extrapolar os limites do municipio.
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As duas Folias de Colinas do Sul — a do “Giro de Cima” ¢ a do “Giro de Baixo” —
tém um curioso diferencial: elas também louvam Nossa Senhora do Rosario, com um alferes
carregando a bandeira branca com Sua imagem e outro carregando a bandeira vermelha com a
pomba que representa o Divino Espirito Santo. “Durante um periodo de 08 a 15 dias,
tradicionalmente dois grupos de folides contendo aproximadamente 30 pessoas em cada
grupo, (...) percorrem os povoados e fazendas do municipio, manifestando sua religiosidade,
levando as sagradas bandeiras, simbolos das divindades, e arrecadando doacdes em dinheiro e
donativos” (IPHAN, 2007, p. 21).

Além da variacdo entre o periodo dos giros de ano para ano, 0s proprios giros das
duas folias podem variar entre si no mesmo ano: em 2015, por exemplo, a Folia do Giro de
Cima teve onze pousos, enquanto a do Giro de Baixo teve nove pousos. As denominacdes de
Folias “do Giro de Cima” e do “Giro de Baixo” se referem ao sentido geografico do
municipio de Colinas do Sul que cada uma percorre.

O Arremate das Folias (outro sindnimo para “entrada” ou “entrega”) em Colinas —
que ocorre exatamente quando elas chegam juntas a cidade — se deu na Igreja Matriz, no
sabado que € a véspera do dia da Cacada da Rainha. Esta ¢ a “festa mae”, que batiza e tem um

dia especifico para acontecer: sempre no segundo domingo de julho (em 2015 caiu no dia 12).

2.1.2. Dos Sistemas de folias: folia goiana e folia mineira

A seguir vamos abordar um aspecto de processos identitarios, relacionados as
folias, ainda pouco explorado em publicagdes bibliogréaficas — sejam elas académicas ou ndo:

os sistemas ou formatos musicais de folias dentro do préprio Brasil.

Yara Moreira, em seu artigo “Memorias de Folias”, explica que “dois sistemas de
cantar Folias se destacam: o Goiano e 0 Mineiro. O primeiro € mais empregado pelas Folias
de Sdo Sebastido e do Divino Espirito Santo, enquanto o segundo caracteriza as Folias de
Reis” (MOREIRA, 1984, p. 84/85). Descreve cada um deles, comecando pelo que mais nos
interessa: “O chamado sistema Goiano € uma maneira de cantar que consiste em duas duplas
masculinas cantando em tercas dobradas, ndo havendo solista. (...) as vozes sdo denominadas
‘Primeira e Segunda’ e ‘Primeira e Segunda por Cima’.” Para exemplificar, Moreira
transcreve justamente uma “Cantoria (ou Cantorio) de Despedida” da Folia do Divino de

Crixas presenciada ou registrada em 1966 (lbidem):
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el EXEMPLO 01 — Folia cantada em sistema Goiano
————— ., e R R T o R

[I"o lia do Divino, Cantoria de Despedida — Crixds, Goias ( 66)]
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Figura 2: registro em partitura de Cantoria da Folia do Divino de Crixas, cantada em Sistema Goiano
(MOREYRA, Yara, Memoérias de Folias, 1984, p. 85)

Das Folias do Divino que presenciamos em pesquisa de campo, todas, sem
excecao, cantavam no sistema goiano. O fato de as musicas ndo terem um solista, e sim uma
primeira e uma segunda vozes cantando o tempo todo juntas em tercas dobradas, é muito
caracteristico de Goias, chegando a ponto de ser conhecida, ao longo do tempo, como “Folia
Goiana”. Ja quanto ao sistema mineiro, Moreira (Ibidem) define como “um contraponto
simples onde as vozes sdo apresentadas em entradas sucessivas”, fazendo a ressalva de que o
sistema mineiro ¢ “muito usado em Goias, apesar do nome”, principalmente nas Folias de
Reis.

A descricdo do aspecto vocal das folias portuguesas por Dias (apud CASCUDO,
2012, p. 306) de que “seis fidalgos se dividem em dois grupos” (um chamado de “fala” ou
“sonora” e o outro de “segundo-contra, baixo-falsete ou tipi”) guarda semelhancas tanto com
o sistema de Folia Mineira quanto com a Folia Goiana. Talvez sugira uma aproximagao maior
com esta Ultima, por relatar dois grupos cantando ao mesmo tempo (a0 que parece) e em
intervalos diferentes. Assim, a fala ou sonora e 0 segundo-contra ou baixo-falsete teriam sido
adaptados popularmente para primeira e segunda voz, nas folias da coldnia brasileira.

Ja o termo “tipi” (reducdo popular do latim tiple), também citado como “segundo-
contra” e “baixo-falsete”, geralmente se refere a voz mais aguda da Folia de Reis — que quase
sempre segue o sistema mineiro de folia. Como parte do coro (que é a “resposta” ou O
“contraponto simples” descritos por Moreira), o “tipi”” costuma entrar apenas na ultima silaba
da estrofe, e € muitas vezes cantado por criancas. Neste sistema da Folia Mineira, “o canto ¢é

desenvolvido entre 0 Embaixador e a Resposta — constituida por seis vozes” (Ibidem). Por
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isso, a Folia Mineira também ¢ conhecida por “Folia de Sete Vozes” (o solista, representado
pelo Embaixador, e mais seis vozes no coro).

No contexto da Folia portuguesa relatada por Dias, apesar dela ser formada por
seis fidalgos, estes se dividiam em dois grupos que entoavam duas vozes diferentes cada —
mesmo que uma possuisse dois nomes e outra trés, coincidindo um deles com uma das vozes
da Folia Mineira. Aspectos sutis que, em nossa analise, ainda assim aproximam mais o canto
da Folia medieval portuguesa do sistema de Folia Goiana do que da Mineira.

O canto é o aspecto que mais se destaca na diferenciacao entre os sistemas Goiano e
Mineiro de folias: sendo o canto antifonal do sistema Goiano tdo diverso do canto
responsorial do sistema Mineiro, pode-se imaginar que o aspecto vocal é o Unico que gera um
forte contraste nos estilos das duas folias. Mas ndo é: entre os dois sistemas, 0 aspecto ritmico
também ¢ bastante diferente. Mas, deixemos para aborda-lo no Capitulo 4, no qual
descreveremos as células ritmicas basicas das manifestacGes, analisando cada uma com mais
detalhamento.

Por agora, o indispensavel é mesmo registrar a ocorréncia de dois sistemas nas
folias espalhadas pelo Brasil e pelo Estado de Goias — e que um deles (mais comum nas folias
do Divino do que na de Reis) ¢ chamado de sistema de “Folia Goiana”. Mais um convincente
exemplo de como uma manifestacdo pode passar por tortuosos hibridismos; longos e
complexos processos histéricos que geram novos contornos culturais, a ponto de criar uma
identidade propria pela qual fica conhecida, relacionada ao estado onde tem forte
representatividade. E ainda assim, neste caso, guardando fortes semelhancas com folias
portuguesas que certamente a influenciaram, mas que talvez nem existam mais com tais
recursos vocais ou outros aspectos musicais.

Prosseguindo sua investigacdo sobre as folias portuguesas, Camara Cascudo
constata, em 1954 (1* edi¢do de seu referencial “Diciondrio do Folclore Brasileiro”) que em
Portugal “ja ndo usam instrumentos musicais como outrora: pandeiros, violas, adufes, etc.”
(DIAS apud CASCUDO, 2012, p. 305). Aqui Jaime Dias menciona outro instrumento usado
“outrora” em Portugal e até hoje obrigatorio nas folias goianas e tocantinenses: a viola de dez
cordas. O que se mostra aqui é que as folias brasileiras mantiveram préaticas e tradicGes
musicais trazidas de Portugal que hoje em dia ndo sdo mais executadas por la. Ora, nas Folias
do Divino, pelo Brasil afora, a musica tocada e cantada pelos folides é essencial, seja para
recolher esmolas ou para cumprir outras funcBes dentro do ritual. Aliés, os rituais das folias

séo realizados completamente ou quase que inteiramente com acompanhamento musical.
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Em Goias e Tocantins, portanto, outra heranga portuguesa preservada em suas
folias e talvez j& extinta em seu pais de origem é a formacéo instrumental: a viola e o pandeiro
estdo presentes em todas as folias observadas nas pesquisas de campo, desempenhando papel
fundamental, acrescidas da caixa. Sdo exemplos de como 0s processos de intercambio
historico e cultural — mesmo em casos de coloniza¢do — promovem hibridismos, mas também
podem promover a preservacdo ou manutencdo, por parte do colonizado, de expressoes
cultivadas e difundidas pelo colonizador.

Além de serem mantidas a instrumentacdo e a propria musica nas folias goianas e
tocantinenses, o fato é que ha ritmos e géneros musicais executados nos momentos das dancas
ou brincadeiras que podem ser descritos como Cascudo (2012) o fez e Moreira (1984)
defende. Veadeira (em Crixas), Curraleira (em Colinas), Roda (em Monte do Carmo) e outras
podem ser chamadas de “danga rapida ao som do pandeiro, acompanhada de cantos”. Seriam
vestigios culturais do “Portugal velho” no centro do Brasil, com mais de sete séculos de

distancia entre tais manifestacdes?

2.2. Uma etnografia das Festas do Divino em Colinas do Sul, Crixas e
Pirenopolis
A pesquisa de campo deste trabalho foi realizada, em sua maior parte, de maio a
julho de 2015, quando aconteceram as festas em devocdo ao Divino nos municipios
enfocados, sequencialmente em Pirendpolis, Crixas e Colinas do Sul. Neste periodo foram
registradas, em audiovisual, praticamente todas as manifestacOes apresentadas durante toda a
programacdo de cada localidade, sendo que em 2016 foram realizadas pesquisas
complementares com registros mais amadores e anteriormente, em 2014 e 2013, foram feitos
registros em forma de manuscritos e fotos — durante as viagens de pré-producdo para a
pesquisa principal, em 2015. Portanto, ao todo, a pesquisa de campo durou cerca de quatro
anos — incluindo a principal em 2015, quando todas as cidades foram contempladas, também
aconteceu em anos diferentes: de 2013 a 2016, em todas as ocasides durante as festas e/ou
folias de cada uma.
Em Crixas as folias ocupam a maior parte da programacéo total de sua Festa do
Divino, sendo que em 2015, giraram de 13 a 27 de junho. Neste ultimo dia e no seguinte, 28 —
domingo, o principal dia da Festa — aconteceram eventos religiosos como missas e procissao;
e atividades “profanas” como Levantamento do Mastro e a “Festa do Imperador e Imperatriz
com apresentacdo de dancas tradicionais no saldo paroquial”. Esta festa apresentou COmo

“dangas tradicionais” as expressdes “folcloricas”, ou “brincadeiras” — como os folides
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chamam — que s&o realizadas por eles durante os pousos de folia, como a Veadeira e o Catira.
Uma outra manifestacdo musical que estava na programacao mas acabou nao acontecendo foi
o Tambor, o que teria sido um “resgate” de um género que era tocado por escravos do
municipio e foi posteriormente agregado a sua Festa do Divino. Contudo, ha tempos havia
sumido da festa crixaense e praticamente de sua propria cultura popular.

Em 2015, a festa de Colinas do Sul foi a Gltima das trés a ser realizada: a de
Pirendpolis foi em maio, a de Crixas em junho e a de Colinas (Cacada da Rainha) em julho,
Ccomo sempre — sucessdo oportuna que nos permitiu realizar a pesquisa de campo nos trés
municipios. Estendemos a etnografia, ainda, a Monte do Carmo, cidade hoje tocantinense
onde a Cacada da Rainha acontece ha seculos — com o intuito de compara-la com a de
Colinas, cuja fundacdo é de meados do século XX e que herdou a Cacada de outra cidade

colonial (Sao Félix).
2.2.1. Colinas do Sul: festa em louvor ao Divino e a Nossa Senhora do Rosario

Foi fundamental para os objetivos deste trabalho o registro da etnografia em
Colinas do Sul, o que nos auxiliou a compreender 0s processos identitarios, as representaces
e os hibridismos tao particulares relacionados a Cacada da Rainha. A Festa de Colinas do Sul
apresenta algumas semelhancas com as de Pirenopolis e Crixas, e também notaveis
peculiaridades — e um dos motivos talvez seja o fato de Colinas ser a Unica das trés cidades
que nao foi fundada no periodo colonial, dai ndo ter herdado diretamente as festas religiosas e
culturas populares dessa época.

Mesmo o Batuque da Rainha estando situado no Subcapitulo “festas de origens
negras integradas a Festa do Divino”, sabemos que ela se encaixa nesta classificacdo com
algumas ressalvas. Primeiro porque a Festa em Colinas do Sul ndo se chama do Divino, e sim
Cacada da Rainha; depois, porque louva também Nossa Senhora do Rosario — a comecar pelas
folias, com outro alferes carregando a bandeira branca com sua imagem, ao lado da vermelha
do Divino Espirito Santo. E, principalmente, porque o Batuque ndo foi propriamente
“integrado” a Festa do Divino: tanto por ser sua principal atracdo, como pelo fato de, em
Colinas, ambos ja “terem nascidos” juntos (a Festa e a Folia em devocéo as duas entidades, e
o0 Batuque como trilha do evento que a batiza — Cacada da Rainha).

A programacdo geral da Festa em 2015 comecgou sexta-feira dia 10 de julho a
noite, com “Show Religioso” e “Som Automotivo” — portanto, um dia antes do Arremate das
Folias e dois dias antes da Cacada. Essa estreia chega a entrelacar o sagrado e o profano com

um carater surpreendentemente festivo — ja que até o evento religioso € classificado como um



52

show. No sabado dia 11 ha outro show, este sim absolutamente festivo: o “Show Baile”,
marcado para comecar as 23 horas.

Antes, porém, acontece 0 Arremate (termo usado em Colinas do Sul para
“chegada”, “entrada” ou “entrega”) das Folias na Igreja (Figura 3) — evento marcado para 18
horas e que é o destaque em termos de carater religioso do dia. Provavelmente, até pelo fato
de promover uma fusdo e um compartilhamento entre a religiosidade oficial e a popular, pois
as Folias se apresentam dentro do templo sagrado do Catolicismo. Musicalmente, o Arremate
das Folias tem aspectos peculiares — a comecar pelo acustico, pois ocorre com 0s instrumentos
tocando em um ambiente com sonoridade bem mais “viva”, mais propicia para sua audi¢ao
detalhada; apenas a voz € amplificada, com um voluntério segurando o microfone para 0s

guias e contra-guias cantarem.

"
Figura 3: Arremate das Folias na Igreja, exemplo de comunhao entre religiosidades popular e oficial
(Foto gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)

No domingo acontece a “Missa do Imperador”, que pode ter alguma relagdo
historica com a que era realizada tempos atras em Crixas — “em que o Imperador, a Imperatriz
e sua familia iam para a igreja dentro de um quadro de madeira conduzido por quatro homens.
Na igreja, eram colocados em lugar de destaque” (FERREIRA, 2015).

Enfim, apos a “Missa do Imperador” vem o evento com maior destaque e
popularidade de toda a Festa: a “Cagada da Rainha”, uma manifestagdo festiva que parece
tipica da regido nordeste do estado — dentro ou em torno da Chapada dos Veadeiros: “no
Estado de Goias, a festa da Cacada da Rainha acontece também nos seguintes municipios,
cada um com suas especificidades: Flores de Goias, S&o Jodo d"Alianca (povoado do Forte) e
Cavalcante (povoado de Capela)” (IPHAN, 2007, p. 12).
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Em Tocantins também h& a ocorréncia da Cacada da Rainha e, como ja foi
mencionado, pudemos presencia-la em Monte do Carmo — onde é tida por fontes orais,
recolhidas por Messias (2010), como heranca dos tempos da escraviddo e da mineracao;
também fomos informados da realizacdo secular da Cacada em Monte Alegre, cidade colonial
que hoje esta perto da divisa dos dois estados. Em ambas as cidades — a tocantinense Monte
do Carmo e a goiana Monte Alegre, a Cacada da Rainha € anunciada em cartazes e até jornais
das suas regides como manifestacdo que acontece de 250 a 300 anos atras (Ibidem).

Por meio dessas informagoes, uma “janela histérica” se abre para a possibilidade
de a Cacada da Rainha ter sido uma festa do inicio da escravatura em Goias (ou seja, de seu
proprio inicio) que celebrava Nossa Senhora do Rosario — sem esquecer que ela era a
principal padroeira dos escravos e negros em geral. A pioneira pesquisa do livro “Festa da F&”
sobre a Cagada em Colinas do Sul constatou que: “Sua origem remete ao século XIX,
segundo sua historia oral, e constitui hoje um dos elementos de identidade dos habitantes da
regido” (IPHAN, 2007).

Todavia, hd de se considerar que, sendo Colinas uma cidade bem mais recente,
herdou indiretamente a manifestacdo de Sdo Félix — tese sustentada por fontes orais de
familias responsaveis por sua manutencdo em Colinas a partir de 1954. E ainda relatam que
parte da antiga populacdo de S&o Félix, apos seu declinio, morou certo tempo no povoado de
Lages, antes da fundacdo de Colinas do Sul. Portanto, a Cacada da Rainha de la esta em um
terceiro estagio historico — em termos de localidade em que é realizada — que as memdrias
coletivas, familiares ou pessoais alcancam até o século 19. Porém, em Monte Alegre e em
Monte do Carmo a Cacada da Rainha acontece historicamente nos mesmos lugares desde o
século 18.

A ligacdo da Cacada da Rainha de Colinas com o louvor a Nossa Senhora do
Rosario foi mantida, porém, mesclada com a Festa do Divino — mas ndo assimilada por esta
ultima como em Pirendpolis. Em Monte do Carmo, ao contrario, ela acontece duas vezes ao
ano e faz parte da louvacao exclusiva a Nossa Senhora do Rosario: “(...) A segunda reveréncia
massiva a santa, considerada uma das protetoras dos negros em todo o pais, sera realizada
amanha e depois (12 e 13/10)” — divulga o Jornal do Tocantins em 2002, confirmando as duas
festas anuais em devogdo a santa. E prossegue, incluindo informacgdes que apontam suas
origens para o periodo colonial de Goias, constatando sua inter-relacdo com a época da
mineracdo: “Em clima de festa e alegria, os costumes da populagdo do centro do pais no

periodo da exploracdo do ouro, nos séculos 17 e 18, serdo relembrados amanha a tarde no



54

ponto alto da festa conhecido como a Cagada da Rainha (...)” (JT apud MESSIAS, 2010, p.
251) — afirma o jornal sobre a Festa de N2 Sra. do Rosario em Monte do Carmo (TO).

Outubro era 0 més em que se homenageava originalmente a santa durante a
escraviddo — tradicdo mantida em varias cidades e povoados pelo pais afora, inclusive em
Monte do Carmo. E em julho, a Festa de Nossa Senhora do Rosério foi aproximada da Festa
do Divino e da padroeira da cidade, Nossa Senhora do Carmo, em uma sequéncia de trés
festas religiosas populares que — segundo os préprios moradores — ndo tém relacdo direta
umas com as outras.

Sdo dados e depoimentos que reforcam a tese de que a Cagada da Rainha e a festa
em louvacdo a Nossa Senhora do Rosario eram manifestacfes de escravos interligadas entre si
(como ainda o séo), mas que ocorriam na sua data original e eram independentes da Festa do
Divino. Tanto que, nas duas cidades (Carmo e Colinas), a Cacada aparece associada a outra
expressdo cultural negra em homenagem a santa: o Reinado de Nossa Senhora do Rosério,
que também ocorre em Pirendpolis.

Esclarecendo e resumindo as particularidades: em Monte do Carmo (TO) o evento
chama-se Festa de Nossa Senhora do Rosario, acontece no més em que 0S escravos a
celebravam e em julho, incluindo manifestagdes como seu Reinado e a Cacada da Rainha.
Nada disso tem a ver com a Festa do Divino Espirito Santo na cidade, que acontece um dia
antes no més de julho - nem com suas folias, que louvam sé ao Divino e acontecem meses
antes.

Em Pirendpolis ndo ha a Cacada da Rainha e a Festa de N? Sra. do Roséario
original dos tempos escravistas foi extinta (BRANDAO, 2004), restando o Reinado em
comum com Monte do Carmo — porém, ja incorporado a Festa do Divino.

Em Colinas do Sul, a cultura popular afro-catélica estd em um meio termo em
relacdo a Monte do Carmo e Pirendpolis: 1a ocorre o Reinado de Nossa Senhora do Rosario
(como nas duas outras cidades), ocorre a Cagada da Rainha (como em Carmo) e existem as
folias. E todas estas manifestacdes fazem parte da grande festa — que ndo leva 0 nome nem do
Divino nem do Rosario, apesar de louvar as duas entidades, tanto nas folias como em missas e
outras celebragdes. A Festa em Colinas do Sul é chamada exatamente de Cacada da Rainha,
incorporando todas as outras expressdes e comemoracdes em torno de si.

Desde o giro das tipicas folias do Divino (mas que louvam também N& Sra. do
Rosério), a programacdo de sexta até metade de domingo € caracteristica de uma Festa do

Espirito Santo — com “Levantamento de Mastro” (citado em alguns anos nos programas
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impressos, em outros ndo), “Arremate das Folias”, “Missa do Imperador” e “Giro de Folia da
Rua do Divino Espirito Santo” (IPHAN, 2007).

A partir da tarde de domingo até seu encerramento, na segunda a noite, parece
mais uma Festa de Nossa Senhora do Rosario, como a de Monte do Carmo. Além da propria
Cagada com o Batuque da Rainha, inclui em sua programagao, no dia seguinte, “Alvorada da
Rainha”, “Cortejo”, “Giro de Folia da Rua de Nossa Senhora do Rosario” e “Reinado do Rei e
da Rainha de Nossa Senhora do Rosario” (Figura 4).

O carater devocional da Festa de Colinas do Sul € inquestionavel, e a diviséo
“equidistante” em homenagear o Divino e N* Sra. do Rosério ¢ impressionante: praticamente
todos os eventos que louvam um, antes da Cacada, louvam a outra, depois da Cacada. E como
se a Cagada da Rainha fosse o evento profano que “dividisse” a Festa do Divino da de N?* Sra.
do Rosério.

Por estar em uma posic¢do geografica de grande relevancia na cultura popular de
Goids, a “recente” Colinas do Sul apresenta uma Festa com caracteristicas bastante
hibridizadas e que alternam “preservacao” e “transformagdes” de uma maneira extremamente
particular. Evidencia, como vimos, semelhancas com a colonial Cacada da Rainha de Monte
do Carmo; contudo, demonstra sensiveis diferencas em seus sentidos e significados — e
também em suas manifestacGes musicais.

Um primeiro diferencial desse hibridismo étnico-cultural observado em Colinas
do Sul — em relacdo a outras festas religiosas populares de Goias e Tocantins — é o fato das
manifestacdes de origem negra ndo terem sido englobadas pela Festa do Divino (caso comum
principalmente em cidades coloniais). Outro diferencial é a festa ser chamada pelo nome de
uma manifestacdo profana, que quase sempre € um evento integrante da festa em louvor a
uma entidade. Em outros locais onde a Cacada da Rainha é representada, como em Monte do
Carmo, isso ocorre na festa que leva o nome de Nossa Senhora do Rosario — e ndo o contrario,

como acontece em Colinas.
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Figura 4: Cartaz com a Programagéo Oficial da Cagada da Rainha de Colinas do Sul, em 2015.

2.2.2. Crixas: uma etnografia familiar em quatro estagios

A escassez de publicagcBes sobre a Festa do Divino em Crixas € um fato
lamentavel, devido a sua riqueza cultural e originalidade, além de sua tradicdo e
representatividade no municipio — e em certa medida, fora dele também. Quando o escolhi
para compor as cidades que fariam parte desta pesquisa de campo, sabia que em Crixas as
principais fontes de consulta seriam o0s depoimentos orais de familias ligadas as
manifestacdes, suas memorias (individuais e coletivas) e seus acervos particulares. A comegar
pela minha familia: sim, um dos motivos pelos quais inclui a cidade neste trabalho foi o fato
de vérias geracOes antepassadas até a da minha mée — ela, inclusive — terem nascido e sido
criadas ali. Pode-se dizer que é uma “familia tradicional” de Crixas — termo usual no interior
goiano, e até na capital, para se referir a familias conhecidas da maioria da populacéo local e

que podem exercer influéncias em determinados ambitos de sua comunidade.
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Como j& deixamos claro que um dos objetivos deste trabalho € justamente
investigar os “personagens” envolvidos com a “trama social” de um determinado enredo — no
caso, a Festa do Divino — € inevitavel recorrermos tanto a instituicGes e poderes publicos
(igreja, prefeitura, governo do estado etc.) como a sociedade civil (Imperadores e festeiros,
folibes, pouseiros, comerciantes patrocinadores, devotos, colaboradores, etc). E, como mais
um exemplo de agentes atuantes em decisfes e que participam da Festa de alguma maneira,
varias familias locais e — das que se envolvem com ela — principalmente as “familias
tradicionais” de cada cidade. Algumas dessas familias exercem sua influéncia em ambito mais
politico ou econémico, outras j& atuam ou interferem mais no dmbito religioso ou cultural; e,
evidentemente, em muitos casos as vertentes — ou até os interesses — se misturam em suas
representacdes sociais.

Portanto, decidi utilizar minha propria familia materna como exemplo de familia
tradicional crixaense devota do Espirito Santo ha varias geracdes, com forte atuacdo na Festa
do Divino local — em geral voltada para os segmentos religioso e cultural. Assim, teria acesso
a informacdes repassadas ha desde mais de um século por antepassados de meus familiares,
além de fotos, videos e registros diversos da Festa em Crixas — e ainda de épocas diferentes, o
que ajuda a “construir” uma sequéncia de processos identitarios que chega aos dias atuais.

Antes de iniciar a pesquisa de campo e o préprio Mestrado, o material que tinha
de concreto — este sim, especificamente sobre a Festa do Divino crixaense — era 0 DVD do
documentario “Viva Todos que Prestaram Atengdo”. O trabalho ¢ fruto do TCC (Trabalho de
Conclusdo de Curso), na area de Comunicacdo, do hoje cineasta Carlos Cipriano e da hoje
pedagoga Denise Climaco, a partir de registros audiovisuais realizados em 2001durante as
Folias e a Festa do Divino locais. Mesmo ndo propondo um enfoque predominantemente
musical, o filme foi a principal referéncia sobre o tema em nossa pesquisa “documental”:
possibilitou-nos o contato com a Festa cerca de 15 anos antes de nossa pesquisa de campo, 0
que permitiu tracar um paralelo entre as duas épocas, com suas mudancas, as manutencées e
exclusdes de manifestacOes e caracteristicas. A comunidade crixaense — especialmente 0s
segmentos de devotos, organizadores e demais participantes da Festa — reconhecem a
importancia deste trabalho como representativo da cultura local, pois foi exibido até em
cadeia nacional pela TV Cultura. Como j& assumi o papel de minha familia na Festa em
Crixas, ndo é vergonha alguma — alias, motivo de muito orgulho — revelar que Denise
Climaco, idealizadora, coprodutora e codiretora do documentario, € minha prépria irma.

Ja cursando o Mestrado, mas ainda antes da pesquisa de campo, tive acesso a um

artigo publicado no jornal Diario da Manha em 2014, de autoria de Inacio Neves Filho, que
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foi referencial para nossa pesquisa sobre a Festa do Divino em Crixas. Intitulado “Xara e a
Mula Pélo de Rato”, o texto relata um “causo aconticido” — como 0 povo do interior costuma
denominar estdrias, ou historias reais (geralmente de cunho cémico ou fantastico) que passam
a ser disseminadas em “prosas” de amigos ou repassadas por geracdes, como foi o caso desta
contada pelo avé do autor a seu pai, e dele para Neves Filho. O que é mais relevante para
nosso tema é que o tal causo se passa em um antigo pouso de folia no municipio de Crixas,
gue Neves (como todo bom escritor) o descreve como cendrio para seu enredo — com detalhes
essenciais para nossos objetivos. Também acrescenta dados sobre a Folia do Divino local a
partir de suas vivéncias e sua convivéncia com a manifestacdo desde crianga, sendo que tanto
sua familia paterna como a materna sdo tradicionalmente envolvidas com as festividades em
louvor ao Espirito Santo — e com a cultura crixaense de uma maneira geral. Também néo
pretendo omitir que o autor do artigo, Inacio Neves Filho, é meu parente: primo primeiro de
minha mée, portanto meu primo de segundo grau.

No dia 11 de junho de 2015, portanto, dois dias antes de se iniciar a Festa do
Divino no municipio e na véspera de nossa partida para a pesquisa de campo, 0 mesmo jornal
goiano publicou um artigo com o titulo: “A saudosa Folia do Divino Espirito Santo de
Crixas”. De autoria de Delmira Xavier Ferreira, o artigo nos da subsidios para conhecer a
festa e as folias de meados do século 20 para ca — época que a professora testemunhou e
registra no texto — e, ao confronta-los com dados colhidos em campo atualmente, analisar sua
preservacdo e suas mudancas ao longo dos anos. Curiosamente, Delmira Xavier é prima em
segundo grau de Inacio Neves Filho: é prima primeira de sua méae, que por sua vez € irma de
minha falecida avé — portanto, a autora do artigo € minha prima em terceiro grau.

Quando chegamos a campo em junho de 2015, para as Folias e as Festas do
Divino em Crixas, ja tinhamos absorvido o conteudo dos dois artigos citados e do
documentario — que nos embasaram melhor até para a elaboracdo das entrevistas. Apds o
registro audiovisual das manifestacGes e depoimentos, j& em uma etapa de analise do
“material colhido em campo”, os relatos de Ferreira (2015), Neves Filho (2014) e o DVD de
Climaco e Cipriano nos permitiram compara-los ao estagio atual da Festa. A partir dessa
conjuncéo de fatores envolvendo protagonistas com graus de parentesco e idades diferentes,
mas que tratam do mesmo tema sobre épocas distintas, achei pertinente intitular este
Subcapitulo como “Crixas: uma etnografia familiar em quatro estagios”.

Talvez o primeiro levantamento a ser feito, a partir do proprio titulo “A saudosa
Folia do Divino Espirito Santo de Crixas”, do texto de Delmira Ferreira, é: sera que a

importancia e representatividade das folias dentro da Festa do Divino crixaense eram as
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mesmas, em outros tempos? Por seu artigo, pode parecer que Sim — pois apesar da
programacao atual da Festa ser tomada em mais de 90% pelas folias, a “saudosa” de seu
artigo é a prépria Folia, e ndo a antiga Festa do Divino. As trés folias mencionadas por
Ferreira em seu texto sobre o século passado ainda existem em Crixas: Folia do Sertdo, Folia
de S&o Patricio e Folia de Santa Rita — nomes que, originalmente, indicavam a regido para
qual cada folia girava, sempre a cavalo. Hoje, realmente ja ndo é mais assim, como ela
ressalta: a Folia de Sao Patricio, por exemplo, gira a pé e passou de rural a urbana.

Apesar de saudar as “antigas” folias, a autora, no entanto, inicia esclarecendo que:
“Para se falar sobre a Folia do Divino é preciso falar sobre a tradicional Festa do Divino
Espirito Santo, a qual trago na memoria desde os meus tempos de mocidade em Crixas”
(FERREIRA, 2015, p. 06). E prossegue seu relato nos contando que era “uma festa onde o
Imperador e a Imperatriz sdo os principais personagens responsaveis” pelo seu funcionamento
(Ibidem) — o0 que nos remete a um carater de religiosidade popular que, nesse caso, nao tem o
protagonismo da religido oficial em sua organizacao.

A “entrega” ou “entrada” das folias (chegada a cidade ap6s todo o giro), que hoje
ocorre no sabado anterior ao dia de encerramento da Festa, passou por processos histéricos
notdveis — assim como toda sua programacdo cultural. A professora a descreve
detalhadamente:

A entrada da folia é sempre em um quinta-feira. A programacéo da festa era
extensa: na sexta-feira ocorria a Festa do Capitdo do Mastro em sua casa,
com fartura de quitandas. No sabado, ocorria o Baile do Imperador na Casa
Grande. Ainda no sabado havia a Folia de Rua da Bandeira Grande, onde
iam o Alferes da Bandeira Grande e um grupo de mocgas bem trajadas com
prato na mao, a fim de receber a esmola dos moradores da rua. No dia
seguinte, dia de domingo, as 10 horas da manhd, era celebrada a missa em
gue o Imperador, a Imperatriz e sua familia iam para a igreja dentro de um
quadro de madeira conduzido por quatro homens. Na igreja, eram colocados
em lugar de destaque. (...) A Festa continuava ainda na segunda e na terca-
feira nas Cavalhadas, que hoje ocorre no sadbado e no domingo. Como na
segunda-feira ndo havia nenhuma programacdo (noturna — grifo nosso), os
jovens faziam por conta propria um baile que se chamava ‘Finta’. Na ter¢a-
feira pela noite fazia-se o encerramento da festa, com o Baile da Cavalhada.
(FERREIRA, 2015, p. 06)

O valioso relato de uma Festa do Divino crixaense de meados dos 1900 (ha mais
de meio século atras) da professora Delmira nos permite tecer comparac¢fes da programacao

contemporanea da Festa com a daquela época. No encerramento de seu artigo, a propria

autora analisa os processos identitarios pelos quais as manifestacbes passaram de la para ca:
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“A Festa e a Folia do Divino na atualidade sofreram uma grande mudanca, pois ¢ executada
em menor propor¢ao. Porém, os rituais sdo os mesmos” (Ibidem).

O folido Senhorinho Correia Meireles concorda que a Festa do Divino crixaense
passou por transformac6es ao longo do tempo — mas para ele, elas sdo mais graves: “A Festa
do Divino, pode dizer que ela acabou. O que ta existindo agora é sé a Folia. Tinha a Festa do
Divino, tinha a casa de receber a Folia, de fazer a Festa do Divino. Hoje em dia, onde é que €
essa casa, onde é que é a Festa do Divino aqui? Nao tem.” A casa a que ele se refere é a Casa
Grande — antigo e tradicional espaco que sediava festas populares, hoje demolido e que na
verdade se chamava Casa de S&o Benedito.

No mesmo documentario “Viva Todos que Prestaram Atencgdo!”, onde o violeiro
Senhorinho lamenta o fim da festa em Crixas, um outro antigo folido — conhecido na regido
por Inécio Viola — detalha as diferencas da festa que ainda presenciou, constatando seu carater
de religiosidade popular e a importancia do Imperador: “Fazia a festa, 3 dias de festa com o
pessoal da folia e outras pessoas por conta do Imperador! Trés dias comendo, comendo doce,
bebendo pinga, licor...” (CLIMACO; CIPRIANO, 2002).

As mudancas atuais comecam pela entrada das folias, que antes acontecia em uma
quinta e hoje ocorre em um sdbado. Na verdade, j& comecaram (provavelmente antes disso)
pelo proprio giro das folias — que diminuiu para menos da metade... Mencionadas por Ferreira
sobre a época de sua infincia, a “Festa do Capitao do Mastro” e a “Folia de Rua da Bandeira
Grande”, com a presenca de “mocas bem trajadas” (e ndo folides) pedindo esmolas para o
Divino, ndo constaram do cartaz com a Programacdo Oficial de 2015 — apesar dos encargos
de “Capitaes do Mastro” constarem (quatro capitdes de uma mesma familia), e também o do
“Alferes da Bandeira Grande” (Figura 5). Portanto, pode ser que 0s mencionados eventos
ainda ocorram extraoficialmente e com menor projecdo social do que antigamente; ou pode
ser apenas que os responsaveis pela divulgacdo da Festa (personagens atuantes na “trama’)

ndo julgaram prioritario ou pertinente sua inclusdo no cartaz com a programacao.
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Figura 5: Destaques da Festa, pelo cartaz — as trés folias, o Imperador com a Imperatriz, os Capitées da
Fogueira e do Mastro, o Alferes da Bandeira Grande e a Danca do Tambor na Festa do Imperador



61

Em 2015, a Festa do Divino em Crixas aconteceu do dia 13 ao 28 de junho
(domingo), com as folias saindo no primeiro dia e chegando no sabado, dia 27 — sem que
houvesse programacao paralela ao seu giro, como ocorre em Pirendpolis. Somente apds a
“Entrega das Folias” na Igreja Matriz, marcada para 16 horas, seria realizado o primeiro
evento propriamente da Festa, chamado no cartaz de “Festa do Imperador e Imperatriz com
apresentacdo de dancas tradicionais no Saldo Paroquial”. Tal evento nos pareceu uma
tentativa de “retomada” do “Baile do Imperador na Casa Grande” mencionado por Ferreira,
talvez hibridizado com outro evento antigo da Festa do Divino que era realizado no domingo
depois da missa: a “Festa do Doce na Casa Grande”, quando “Imperador e Imperatriz tinham
o0 grande prazer de oferecer para a populagdo varios tipos de doces” (...), nos conta novamente
Delmira Xavier Ferreira (2015).

As semelhancas entre a Festa do Imperador e o antigo Baile do Imperador
comecam pelo dia e local: ambos realizados no sabado, hoje no Saldo Paroquial — construido
no mesmo local onde era a Casa Grande. Porém, a Festa do Imperador ficou sem acontecer
em Crixas durante alguns anos, sendo retomada em 1998 na casa de familias que se uniram
com o objetivo de “preservar a cultura e os antigos costumes crixaenses”, antes de passar a ser
realizada no Saldo Paroquial. Eva Martins, cerimonialista da Festa do Imperador em 2004

(sétimo ano em que ela voltava a acontecer), conta mais sobre essa iniciativa:

Estamos tentando resgatar aquilo que sempre foi praticado por nossos
antepassados. Esta Festa do Imperador deixou de ser praticada por algum
tempo e sé foi resgatada na década de 1990, quando algumas familias
“Raizes de Crixas” decidiram novamente assumir a responsabilidade de
Imperador e Imperatriz da Festa do Divino Espirito Santo. (Arguivo pessoal
familia NEVES MACIEL)

A propria Eva Neves Martins — irmd do Imperador do Divino em 2004, Inacio
Neves — pertence a uma dessas familias locais que ha varias geracGes sdo envolvidas com a
cultura popular e sempre se empenharam em manter seu patrimdnio em Crixas. Assim como a
familia da esposa de Inacio, a Imperatriz em 2004, Eclair Xavier Maciel — pais de Inacio
Neves Filho, autor de um dos artigos que nos auxilia em nossas analises.

Ao ir construindo a etnografia da Festa como um todo é que fui desvendando
esses processos historicos em sua programagao e os de cada “festa dentro da Festa”, tal qual
esta sobre a Festa do Imperador. Como, além disso, tenho origens na regido e sempre ouvi
falar na Casa Grande, estava ansioso para presenciar uma manifestacdo da Festa que estava

voltando a acontecer no local onde acontecia no tempo de meus avos. A proposito, eles
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proprios foram Imperador (Olimpio Araujo) e Imperatriz no ano de 1950, e ficaram um més
“morando” na Casa Grande. Além disso, minha finada avd, Nair Xavier Maciel, é irma mais
velha da mencionada Imperatriz de 2004, Eclair, também conhecida como tia Ica — cuja
residéncia sedia invariavelmente, até os dias atuais, o primeiro pouso da Folia de S&o Patricio,
de onde sai para seu giro anual.

Enfim, a “Festa do Imperador com apresentacdo de dancas tradicionais” havia
sido marcada para sabado as 19:30 horas, e nossa equipe (que nessa viagem se resumia so a
mim, gravando video e audio literalmente a0 mesmo tempo) estava pronta para registrar o
evento. Entretanto, minha ansiedade acabou se tornando uma frustracdo: a Danca do Tambor,
anunciada no cartaz como “grande atracdo da Festa do Imperador” (Figura 6) entre as dangas
tradicionais apresentadas, ndo aconteceu — e sem nenhuma justificativa publica. O suposto
destaque da Danga ainda era reforgado pela frase: “Apresentada todos os anos apds a entrega
das Folias” (Cartaz da Programagao Oficial, 2015).

Em um primeiro momento achei que tinhamos simplesmente presenciado um
“furo” de programagdo, ou um baita azar de ndo ser realizada uma manifestacdo que, em
Crixas, passa por um processo de retomada — e justo no ano em que acompanhei e registrei
toda a Festa, durante a pesquisa de campo. Mas investigando informalmente, nos foi apontada

a interferéncia de representantes da Igreja no cancelamento suméario do Tambor.
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Figura 6: a Danca do Tambor, anunciada como um dos destaques da Festa, foi cancelada (sem nenhuma
justificativa) da “Festa do Imperador”, evento noturno do sabado com grande participa¢éo da populagéo.
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Fora a auséncia da Dangca do Tambor na Festa do Imperador, o evento foi
realmente maravilhoso, com jantar comunitario e distribuicdo gratuita de comidas (heranca
secular das folias europeias medievais e milenar do Panisgradilis grego), alem da fartura de
doces oferecidos ap0s o jantar — o que nos confirmou a ligacdo com a “Festa do Doce na Casa
Grande” que ocorria no domingo ainda no século passado, descrita por Ferreira (2015).

As “dangas tradicionais”, apresentadas na Festa do Imperador depois da janta e
dos doces, sdo as dangas que acontecem nos pousos de folias em situacdo quase igual — ap0os o
jantar comunitario, que é seguido pelo Bendito ou Agradecimento de Mesa. Ai entram em
cena as “brincadeiras”, que sao as dancgas e ritmos tradicionais de cada lugar, manifestacGes
festivas que fazem parte do ritual das folias, obrigatdrias nos pousos. Para os estudiosos e
pesquisadores, seria o momento chamado de “profano” das folias, que ocorre apos as
cantorias (geralmente sem danga) e as manifestacdes classificadas de “sagradas”. Em Crixas,
as dancas e géneros musicais que continuam sendo comumente apresentados nos pousos de
folia, e que resistiram ao tempo, sdo o Catira e a Veadeira. Na Festa do Imperador e da
Imperatriz, tiveram enorme apelo popular: a Folia de Santa Rita tocou e dancou dois nUmeros
de Catira, e a Folia de S&o Patricio um Catira e um nimero de Veadeira — efusivamente

aplaudido pelo publico presente e que encerrou o evento e a programacao do dia.
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Figura 7: Cartaz com a Programacédo da Festa do Divino de Crixas e sua duragdo em 2015 de 16 dias.

Para o domingo estava marcada as 19 horas, “procissdo saindo da Praga da
Prefeitura até a Igreja Matriz”, como primeiro evento da programacdo do ultimo dia da Festa
do Divino de Crixas. Apds a chegada a Igreja, por volta das 20 horas, ocorreu a “missa de
encerramento das festividades, queima da fogueira e levantamento do mastro” — segundo 0
programa oficial impresso em cartaz (Figura 7).

Ainda conforme Delmira Ferreira, a programacédo da Festa do Divino em Crixas,
em meados do seculo 20, somava aos 30 dias de giro das folias mais cinco dias de festa — da
“Festa do Capitdo do Mastro” na sexta ao “Baile da Cavalhada”, na terca. Em 2015, as folias
giraram 14 dias (contando a “saida” e a “entrada”) e os eventos antes realizados durante cinco
dias foram “condensados” em apenas dois — sendo que o primeiro dia inclui também a entrega
das folias, evento que tinha um dia especifico so para si. S&o comparagdes entre mais de meio
século de distancia que nos permitem constatar as mudancas e processos pelos quais passaram
a Festa do Divino em Crixas — ja que temos dados que nos permitem fazer tais avaliacdes.

O documentario “Viva Todos que Prestaram Atencéo!” (CLIMACO; CIPRIANO,
2002) e os artigos de Ferreira (2015) e Neves Filho (2014), somados a nossa pesquisa de
campo em 2015, foram produzidos em um periodo aproximado de 15 anos e tratam do mesmo
tema geral: as Folias e a Festa do Divino em Crixas. Contudo, as informac@es contidas em tais
producbes perpassam cerca de um século — remetendo, no artigo de Inacio Filho, por
exemplo, a geracdo de meus bisavos. Considerando que minha avé nasceu na area rural do
municipio em 1920, algumas dessas informacgdes tratam da geracdo de seus pais — ja
envolvida com a realizacdo da Festa do Divino e suas Folias. Portanto, sdo fontes repassadas
desde o inicio do século XX, ou até do final do século XIX.

Os mencionados artigos de Ferreira e Filho, e também o citado documentario de
Climaco e Cipriano, sdo valiosos por varios motivos: primeiro, por registrarem — de forma

escrita ou audiovisual — uma cultura que é basicamente oral, transmitida de geracdo para
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geragdo, no municipio e no estado, provavelmente desde seu inicio; segundo, por nos
passarem informacdes da Festa ha até quatro geracGes atrds, cruciais para a entendermos
melhor atualmente e trabalhar com o conceito de “processos identitarios”; e terceiro (mas nao
por ultimo), por preencherem uma lacuna que é a escassez de publicacdes sobre as Folias e a
Festa do Divino Espirito Santo em Crixas — diferentemente de Pirendpolis, onde ha razoavel
material sobre sua Festa do Divino.

Todavia, pudemos encontrar em outras fontes — que ndo tratam especificamente
do tema em questdo — dados e analises relevantes aos nossos objetivos. Um desses exemplos é
o livro de José Asmar “Crixas: do ber¢o de ouro a luta pela vida” — onde consta um capitulo
chamado “Folclore ha. E a cultura sobrevive” (ASMAR, 1988). Ali encontramos afirmagdes
que reforcam a representacdo das proprias Folias e da Festa do Divino em geral, perante a
sociedade local: “Crixas exalta o espirito da fé na festa maxima de seu calendario — a do
Divino Espirito Santo. A Festa (...) atrai peregrinos de outros municipios. E celebrada em
maio ou junho” (Ibidem, p. 87/88). Outra afirmagdo interessante: “Crixas se orgulha de um
Grupo Folclérico proprio. Fez fama e garante pagodes de catira, batugque, veadeiro e modas de
profundo laivo sécio religioso” (Ibidem, p. 88). A obra de Asmar foi premiada no “Concurso
de Monografia promovido pela Prefeitura Municipal de Crixas em 19877, o que acrescenta
aos nossos relatos e andlises fontes que ndo representam somente a visdo de minha familia
sobre a Festa do Divino na cidade de meus antepassados.

A publicacdo de Asmar contém mais informacdes que nos interessam, relativas a
assuntos que foram abordados ou comecaram a ser tratados até este momento da Dissertacéo.
Como por exemplo: “O Tambor ¢ tipico. Regina Lacerda, que entende do ramo, revela-0 em
Papa-Ceia, Noticias do Folclore Goiano” (Ibidem, p. 87). Porém, deixemos as revelagdes de
Lacerda para o Subcapitulo “representagdo negra e processos identitarios em folias e festas
goianas” — pois a pesquisadora confirma que a manifestacdo dos negros locais ja foi tipica da
cultura de Crixas em algum momento histérico e nossa etnografia constatou que, atualmente,
ela “luta pela vida” (para aproveitar o titulo do livro de Asmar). Ou seja: a Danca do Tambor
ficou um determinado tempo sem ser apresentada no municipio, entrando em vias de extingdo
de sua propria cultura popular; a partir de 1998, quando familias crixaenses “reativaram” a
Festa do Imperador (evento que também deixou de acontecer por alguns anos), o0 Tambor
voltou a ser apresentado nessas ocasifes e em alguns pousos de folia; e, hoje em dia, a
expressdo cultural herdada dos negros tenta ser retomada na cidade — ao que parece, ainda
enfrentando resisténcias, mesmo figurando como destaque no cartaz com a Programacgao
Oficial da Festa do Divino de 2015.
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2.3. “Festas” de origens negras integradas as Festas do Divino

Como temos algumas comprovacdes de expressdes culturais negras nas festas do
Divino que perpassam sua historia no Brasil — ja desde o primeiro século de colonizacao, com
a chegada dos jesuitas, e sendo um aspecto reforcado principalmente por José de Anchieta —
podemos constatar esse carater como identitario da festa no pais, apds tal préatica ser registrada
ao longo de séculos.

Martha Abreu cita o que chama de “batuque rasgado” sendo dangado durante a
festa do Divino no Rio de Janeiro do século 19, entre outros géneros musicais afro-brasileiros
como Chula, Lundu e Jongo (ABREU, 1999). Danca do Batuque e Jongo sdo estilos de
matrizes negras que Maynard Aradjo também menciona como agregadas a festas da regido
Sudeste (especialmente Sdo Paulo, onde pesquisou mais), além de outros tais quais “bailados
do Mocambique” e “Congada” (ARAUJO, 2007).

Nos estados de Goiés e Tocantins, ha varios exemplos de manifestaces musicais
de origens negras integradas as suas festas do Divino, como Batuque, Tambor, Sussa e
diversos tipos de Congos. Em Goias, a Sussa aparentemente resistiu apenas entre 0s
quilombolas Kalunga (e aparentemente desvinculada das louvacGes ao Divino — que eles
também celebram), tendo sido extinta em cidades coloniais nas quais ja foi relatada, como as
proprias Crixas e Pirendpolis. O Tambor em Crixas, como ja foi dito, esta passando por um
processo de tentativas de “recuperagdo”, “retomada” ou qualquer outro termo que denote o
seu retorno a cultura popular local — e de ser reinserida em sua Festa do Divino, como la
acontecia no seculo 20.

Mas comecemos este Subcapitulo seguindo os grupos e eventos em Pirendpolis —

neste item, os de procedéncia negra como Banda de Couro e as variacdes nos Congos.

2.3.1. A Banda de Couro de Pirendpolis

A Banda de Couro® é o grupo musical que se apresenta com maior frequéncia em
toda a Festa do Divino (sem contar o das folias). Durante todos os dias da Novena, ela faz a
Alvorada as 4 horas da madrugada e a “tocata ao lado da Igreja Matriz”, apds a missa noturna
das 19 horas. Nestes mesmos nove dias, ela também se apresenta em outras ocasies e
lugares: no 1° dia da Novena, por exemplo, além de proxima a Igreja Matriz, a “tocata com a

Banda de Couro” se estende as “principais ruas da cidade” (Programagao Oficial, 2015).

® Para assistir a trecho exclusivo de apresentagdo da Banda de Couro na Festa do Divino:
https://www.youtube.com/watch?v=BzS9YiVuAeA



https://www.youtube.com/watch?v=BzS9YiVuAeA
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Em 2015 e 2016, a Banda de Couro se alternou com a Phoénix e o grupo de
Congada no ultimo dia da Novena (sdbado), no evento diurno descrito na programacao
impressa de 2016 como “Tocada da Banda de Musica no adro da Matriz (...) e apresentacdo
de grupos folcloricos”. Porém, tanto na Programacdo Oficial de 2014 como na de 2015, o
evento era anunciado como “tocata da Banda Phoénix ao lado da Igreja Matriz”. Ou seja: a
Banda de Couro e a Congada sé tiveram seus nomes inclusos na Programacéo Oficial de 2016
— ainda assim “genericamente”, na categoria de “grupos folcléricos”, mesmo ja tendo
participado do mesmo evento em anos anteriores.

E ainda no terceiro dia da Novena (um domingo), depois da missa na Igreja
Matriz, a Banda de Couro acompanha “procissdo até a Igreja do Bonfim, levando as bandeiras
de Sao Benedito e de Nossa Senhora do Rosario para levantamento de mastro, queima de
fogueira e fogos” (Programagdo Oficial 2105). Mas sua presenca e importdncia nas
manifestacOes dedicadas a essas entidades que, em tempos de escravidao, eram celebradas por
negros de uma forma geral, ndo terminam por ai.

Na segunda e na terca-feira seguintes ao Domingo do Divino, dias estipulados
para 0s eventos em devocao aos protetores dos negros, as atividades da Banda de Couro
também sdo intensas. Ela acompanha musicalmente os cortejos que conduzem Rei e Rainha —
na segunda, para missa do Reinado de N@ Sra. do Rosario — e 0s juizes — na tercga, para missa
do Juizado de S&@o Benedito — de suas residéncias até a Igreja (anunciada em 2015 como
sendo a do Bonfim, mas foi até a Matriz) e depois fazendo o trajeto inverso, levando-os de
volta as suas casas. Nestes dois Ultimos dias da Festa do Divino em Pirendpolis, a Banda de
Couro se apresenta durante as expressoes religiosas e culturais dos antigos negros — da qual
ela também fazia parte, antes de algumas destas festas e rituais serem extintos. E outros —
como o Reinado de Nossa Senhora do Rosario e 0 Juizado de S&o Benedito — serem mantidos,
mas por processos que os incorporaram a Festa do Divino na cidade.

Sobre essa relacdo histérica entre Banda de Couro e festejos dos protetores dos
negros, BRANDAO j4 nos esclarecia em 1974, em sua obra “Cavalhadas de Pirendpolis™:

Para realizarem suas festas religiosas como a de N. Sra. do Rosario e de Sao
Benedito dos Pretos, os escravos dos primeiros tempos faziam-se
acompanhar de instrumentos de percussao: varias caixas de madeira e couro
e uma zabumba. Como alguns dos folguedos destas festas desapareceram ja,
a banda se usa para as alvoradas. Usa-se também para acompanhar a
Prociss&o do Reinado de S&o Benedito. (BRANDAO, 1974, p. 101)
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Belkiss Carneiro de Mendonca (1981, p. 249) esta de acordo com o autor, e relata
sobre sua pesquisa de campo que: “da parte profana pudemos ouvir, também 0 ensaio da
‘Banda de Couro’, originaria dos escravos e utilizada nas festas dos pretos, em homenagem a
Sdo Benedito e Nossa Senhora do Rosario.” A professora confirma também a descrigdo, feita
por Branddo, dos instrumentos de percussdo usados nos “primeiros tempos” e que parecem
ser os mesmos (ou semelhantes) até a época de sua pesquisa, em 1967. “E composta de
zabumba, rufadeira e varios instrumentos de percussdo da familia do tambor, construidos de
madeira, cobertos com couro de bezerro (o que da origem ao seu nome). E amarrados com
solas de uma forma muito rudimentar” (Ibidem).

Festas do Divino e bandas de couro em Goids, desvinculadas em seus principios —
alids, certamente anteriores aos registrados — passaram por varias transformacfes em seus
sentidos e significados até se integrarem. Apesar da professora Belkiss (e ndo so6 ela) definir
como “parte profana” as apresentagdes da Banda de Couro, constatamos na pesquisa de
campo seu carater invariavelmente religioso — explicito nas Alvoradas e tocatas apos as
missas da Novena. Aqui voltamos a questionar o termo “profano”, utilizado em muitas
situacOes para designar louvacdes a santos negros ou de devocdo dos antigos escravos e
alforriados.

Ja a respeito do instrumento de sopro que completa a formacdo do grupo,
Mendonga acrescenta informacdes valiosas para nossas analises: “essa banda (...) era,
antigamente, auxiliada por pifaros que hoje estdo substituidos por trompetes, trombones e
outros instrumentos modernos” (Ibidem). Curado (2015, p. 52) também registrou, em
Corumba — cidade bem proxima de Pirendpolis — um grupo musical com 0 mesmo nome de
“Banda de Couro”, também vinculado a Festa do Divino e, conforme o professor, “formada
por caixas de percussdo em tamanho escalonado, tridngulo e flautas. ”

Apesar de serem chamadas de Banda de Couro, suas formacGes instrumentais
originais lembram bastante as de “Bandas de Pifano” (ou Pifaro) ou “Bandas Cabagais”,
definidas por Cascudo como “conjunto instrumental de percussdo e sopro” — e constituidas
segundo ele por “dois zabumbas, espécie de bombos ou tambores, e dois pifes, soprados
verticalmente (gaita), ou horizontalmente” (2012, p. 144). O folclorista relata também a
ligagdo de tais grupos com festividades e celebragdes sagradas: “o cabagal fornece a masica
para os bailes populares, para as festas de rua, religiosas ou profanas” (Ibidem).

Aqui se abre uma nova possibilidade de processos histéricos passados pelas
Bandas de Couro goianas: elas tanto podem ja ter sido bandas cabacais, terem sido

influenciadas por estas ou terem um parentesco nao téo distante. Porém, penso que ndo seria
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mais um caso de manifestacdao cultural “importada” e adaptada para a Festa do Divino de
Pirendpolis, como a Congada (de Minas Gerais) ou as Pastorinhas (do Nordeste) — regides,
inclusive, onde as bandas cabacais tem maior incidéncia, as vezes com outros homes.

A Banda de Couro pirenopolina “¢ apresentada desde 18147, segundo Siqueira
(2006, p. 83), e a Festa do Divino é registrada desde 1819 (dado praticamente unanime) — o
que situa a Banda em periodo anterior ao da Festa. Nos relatos de Mendonga (1981) e
Siqueira (2006) sobre a de Pirenopolis; e no de Curado (2015) sobre a de Corumb@, tem-se a
impressdo que as bandas de couro estdo sempre vinculadas aos eventos religiosos — e, quase
sempre, as louvagGes a santos e entidades catdlicas de devocgdo dos negros. As bandas foram
criadas pelos “escravos dos primeiros tempos” em Goias, conforme Branddo (2004) —
escravos que podem ter vindo diretamente da Africa ou comprados em Minas Gerais, em
alguma capitania da regido nordeste ou norte. Portanto, chegavam aqui com uma “bagagem”
ou um “capital cultural” que poderia incluir referéncias das bandas cabagais.

Sobre as bandas cabagais, ndo encontramos em Cascudo ou outros autores alguma
correlacdo entre elas e celebracfes aos santos protetores dos negros, entretanto tivemos acesso
a documentarios recentes sobre bandas do interior mineiro com formato igual ou parecido
com as cabagais — e que acompanham, principalmente, as festas de Nossa Senhora do Rosario.

Se as bandas de couro vieram ou sdo parentes das cabacais, mudaram uma
caracteristica fundamental dessas: o uso dos pifanos, pifaros ou pifes, exatamente o motivo
pelo qual a maioria ¢ conhecida como “Banda de Pifano”. Em Pirendpolis, presenciamos em
sua Banda de Couro o uso dos instrumentos melddicos de sopro mencionados por Mendonca
(Ibidem) — trompete e trombone — e outros como saxofones e clarineta, em anos diferentes da
Festa do Divino. Siqueira (2006, p. 83) testemunhou a Banda sendo solada por uma clarineta,
e nos informa os titulos de duas das melodias executadas: “ao ritmo alegre de suas caixas e
tambores, e de uma clarineta, ndo ha quem fique parado, ao ouvir as tocatas de ‘Mariquinha
Muchacha’ e ‘Vem ca, Bitu’”.

Vera Siqueira (idem) concorda tanto com Mendonga quanto com Branddo sobre o
fato de que a Banda de Couro em Pirenopolis “era a orquestra dos negros para louvar a N* S?
do Rosério dos Pretos e ao Sdo Benedito”. Nao obtivemos éxito em identificar com precisao o
ano ou periodo em que o Reinado de Nossa Senhora do Rosario e 0 Juizado de Sdo Benedito
foram incorporados a Festa do Divino pirenopolina — nem em confirmar se a associagdo
musical da Banda de Couro com a louvagéo ao Espirito Santo tem relacdo com esse processo
identitario local, de carater tanto religioso como cultural, ou se aconteceu de forma

“independente”.
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O que parece consenso dentre os pesquisadores da cultura popular pirenopolina é
que a Banda de Couro é um grupo musical originalmente formado por negros com o proposito
de louvacdo a seus santos protetores — Nossa Senhora do Rosario e Sdo Benedito sdo sempre
os mencionados. Com pelo menos dois séculos de atividades, a Banda manteve caracteristicas
como a ligacdo a essas entidades, nos seus respectivos Reinado e Juizado, que antes
aconteciam separadamente nas datas de seus santos, e hoje sdo eventos — as vezes
considerados profanos — da Festa do Divino de Pirendpolis. Também é bom lembrar que,
nestas ocasides, Banda de Couro se reveza com as duas Congadas (que abordaremos a seguir).

Outra identidade cultural que a Banda de Couro manteve foram os instrumentos
de percussdo, descritos unanimemente como tambores de tamanhos e formatos diferentes.
Pudemos comprovar, em diversos anos seguidos, o uso dos mesmos tambores com tais
descricdes — e a aparéncia de terem sido confeccionados ha bastante tempo.

Em relagdo a aspectos culturais e musicais, a Banda de Couro passou por
processos que geraram mudancas significativas sobre o que foi registrado acerca de seu
passado, e claro que a substituicdo dos pifaros ou pifanos — instrumentos de sopro artesanais —
por outros “modernos”, de fabricagdo industrial em série, ¢ uma dessas principais mudangas.
Outra alteragdo notavel é que hoje em dia, e ja ha algum tempo, a Banda ¢ “formada apenas
de meninos” (Ibidem) — adolescentes, pré-adolescentes e até criancas percutindo os antigos
tambores — com excecdo do solista, que é também o regente dos garotos tocadores. Ele
executa poucas melodias (sendo uma delas praticamente idéntica a tradicional “Cai, cali,
baldo™), acompanhado basicamente por uma mesma célula ritmica: uma colcheia pontuada e
uma semicolcheia no primeiro tempo; e uma seminima no segundo tempo de um compasso
2/4:

2.3.2. A Congada de Pirendpolis

A Congada’ (ou Congado) também é um exemplo de expressdo cultural
“importada” para a Festa do Divino de Pirenopolis, no caso de Minas Gerais — diferentemente
da das Pastorinhas, que foi trazida da regido Nordeste do pais (Pernambuco, mais
especificamente). Entretanto, esta Gltima manifestacdo foi adaptada e aprendida pelos

1% Para assistir a trecho exclusivo de cantico e toque do grupo de Congada dentro da Igreja:
https://www.youtube.com/watch?v=DIMgWoJTsDE&index=14&list=UUOHCdYQv0_0wY CLfvdNp6uw
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moradores locais, sendo passada de geracdo para geracdo, ja ha quase um século — tanto o
aspecto teatral como o musical.

Ja a Congada continua sendo importada, ou seja, todos os anos é patrocinada a
vinda do grupo para a Festa do Divino pirenopolina — agora de diversas cidades goianas como
Anépolis, Nerdpolis e Ouro Verde. Segundo o senhor Benedito Teodoro dos Santos — um dos
ancides e lider do grupo — em 2015 completaram-se 47 anos que o Congado vinha todo ano
para a Festa, e em 2016 la estava ele pela 482 vez seguida. Seu Benedito especifica a defini¢éo
de seu grupo dentro do vasto universo dos Congos e Congadas: “Guarda de Congo”, cuja
protetora é Santa Ifigénia. Genericamente, é denominado como Congada pelos moradores e
mesmo em publicacBes que o mencionam; o0s proprios integrantes chamam também de
Congado; e ainda é chamado de Congo, porém com menos frequéncia, pois ha o grupo local
gue encena 0 Auto — o Congo-mirim.

Como relatamos anteriormente, a Congada participou do Reinado de Nossa
Senhora do Rosério (que acontece na segunda-feira seguinte ao Domingo do Divino)
inclusive cantando e tocando dentro da Igreja Matriz — em 2015 sem constar na programacao
e em 2016 constando no evento chamado de “Missa festiva”. Presenciamos, em sua
apresentacdo na Igreja, cancbes e principalmente refrdos que sdo cantados repetidamente
pelos congueiros, em louvacdo a Deus e a Jesus Cristo. Dois exemplos de refrdos que
registramos, nesta ocasiao, cantados em unissono pelos integrantes do grupo — ou o “puxador”
canta sozinho a estrofe, que € repetida em coro:

Tamo na Casa de Deus / Ajoeia
Tamo na Casa de Deus / Ajoeia (com final da melodia diferente)

A segunda musica executada pela Congada dentro da Igreja tinha a seguinte letra:

Eu tava com Jesus / Na beira da comunhao (2 vezes)
O Jesus ganhou minh’alma / Mas eu ganhei a salvagio

Em ambos os casos, um verso ou estrofe é acrescentado por um dos cantadores,
para logo em seguida retornarem ao refrdo em coro. A formacgédo instrumental da Congada
pode variar de ano para ano e de ocasido: nesta mencionada que ocorreu dentro da Igreja, foi
de dois tambores artesanais com couro animal — um grande soando bem grave, e outro bem
pequeno, percutidos com baquetas — mais um tambor industrial com a pele original trocada
por uma de couro; caracaxas — tipo de reco-reco feito de bambu ou taquara (CASCUDO,
2012), tocados aparentemente pelos mais idosos; e pandeiros industriais, tocados pelos mais

jovens do grupo (Figuras 8 € 9).
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Figura 9: Menor dos trés tambores da Congada — também chamados de “Caixas de Congada”. (foto do autor)

Em 2015 e 2016, o grupo se apresentou no Sabado do Divino, ao meio-dia, no
evento descrito como “tocada da (ou “tocata com a”) Banda de Musica no adro da Matriz,
com repique de sinos, fogos, descarga de roqueiras e apresentacdo de grupos folcléricos™
(Programac0es Oficiais 2015 e 2016). Na verdade, a Congada e a local Banda de Couro — que
esta presente em praticamente todos os dias da Festa — foram os Unicos representantes dos
“grupos folcloricos” que estavam programados para este evento no adro da Igreja.

Fora da Igreja, ha mais de um ritmo executado pela Congada nessa ocasido, como
uma em compasso 4/4 com a seguinte divisdo: colcheia pontuada e uma semicolcheia no
primeiro tempo; uma pausa de colcheia e uma colcheia no segundo tempo; uma semicolcheia,
uma colcheia e outra semicolcheia no terceiro tempo; e uma pausa de seminima no quarto
tempo. Em determinados momentos, um dos tambores faz uma ou mais varia¢Ges ritmicas,
“quebrando” mais a levada ou fazendo “viradas” de acordo com os espacos da letra.

De acordo com Siqueira (2006, p. 84), a Congada é “uma série de dangas,

movimentos e canticos em louvor a Nossa Senhora do Rosario dos Pretos, Sdo Benedito e ao
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Divino Espirito Santo.” Em relacdo aos canticos da Congada, foi bastante dificil para nds
compreender as letras na integra (mesmo com a audicdo do registro em audiovisual), mas foi
possivel identificar, realmente, louvacdes as trés santidades. Ja as cantigas registradas dentro
da Igreja sdo diferentes — apesar de ambas serem de louvacdo, como foi comprovado — e as
células ritmicas também, em relacdo a descrita acima e (em geral) mais simples, quase todas
em compasso binério, como o exemplo a seguir: uma colcheia e duas semicolcheias no
primeiro tempo; e uma seminima no segundo tempo de um compasso 2/4 (com variacdes e
“quebradas” nos curtos trechos instrumentais).

A Congada participa também do Cortejo Imperial e das Cavalhadas, que
acontecem no Domingo do Divino: no primeiro, quem executa 0 acompanhamento principal
do evento é a Banda Phoenix, e no intervalo de uma musica para outra o grupo de Congada
interpreta nimeros cantados e tocados — apenas um ou dois, ja que também se alterna com o
Congo-mirim nesta funcdo. E na abertura das Cavalhadas, a Congada aparece, porém, apenas
desfilando junto aos outros grupos que fazem parte da Festa, sem tocar e cantar — pois na
identificacdo de cada grupo pelo locutor do evento, toca-se nos alto-falantes uma musica
representativa sua (em péssima qualidade de audio, por sinal).

E por fim, a Congada ou Congado se apresenta na terca-feira — em outra antiga
festa de negros que foi incorporada a do Divino: o Juizado de S&o Benedito. O evento que
abre o Gltimo dia da Festa foi descrito em 2015 como “cortejo conduzindo os juizes de Sdo
Benedito até a Igreja acompanhado pela Banda de Couro e o grupo Congo”. O segundo
evento do Juizado constava no programa como ‘“Missa cantada na Igreja do Bonfim”
(Programacéo Oficial 2015) ou “Missa Festiva na Igreja Matriz” (Programagdo Oficial 2016).
E logo ap6s a missa, acontece o cortejo de retorno dos juizes da Igreja as suas residéncias —
também acompanhado dos cantos e toques da Congada.

No programa impresso da Festa de 2014 ndo ha mencdes sobre o
acompanhamento musical do evento, descrito apenas como “cortejo conduzindo os Juizes de
Sdo Benedito a Igreja Matriz” (Programacdo Oficial 2014). Em 2016, pela programacéo
impressa, o cortejo retornaria a Igreja Matriz — e ndo a do Bonfim, como anunciado em 2015
— sendo descrito da mesma forma que em 2014, sem especificar o0 acompanhamento musical
que o conduziria.

Na realidade, dos trés anos de pesquisa que realizamos em Pirendpolis, apenas no
ultimo deles, em 2016, é que conseguimos presenciar o0 Juizado de So Benedito — pelo fato
dele acontecer na terca-feira, em pleno dia uatil. Neste ano, a Congada acompanhou

musicalmente os dois cortejos — o de ida até a Igreja e 0 de retorno as suas casas — e também
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se apresentou dentro da Igreja (assim como no dia anterior), tocando e cantando louvagdes a
Sao Benedito no evento que foi identificado pelo programa como “Missa festiva”, também
como no dia anterior em relacdo a N2 Sra. do Rosario (Programacéo Oficial 2016).

Pode ser que a apresentacdo do grupo de Congada tenha acontecido dentro da
Igreja também em 2015, na missa em homenagem a S&o Benedito da terga-feira, e tambem na
Matriz e ndo na do Bonfim, como estava anunciado — j& que ndo presenciamos 0 evento
naquele ano. Porém, registramos o evento do dia anterior, neste principal ano de nossa
pesquisa (2015): o Reinado de Nossa Senhora do Rosario, que ocorre sempre na segunda-feira
posterior a0 Domingo do Divino. E 0 que nos surpreendeu nesse ano foi que o cortejo,
acompanhado pela Congada, iria para a Igreja do Bonfim (segundo o programa impresso) e se
encaminhou para a Matriz — além do fato do grupo tocar e cantar dentro da Igreja considerada,

até o século 20, como templo destinado apenas a presencga “dos brancos” (Figura 10).

Figura 10: Congueiros com estandarte de N. Sra. do Rosario dentro da Igreja Matriz, onde negros ndo entravam
(Foto do autor)

Na verdade, ha dois grupos de Congada que se apresentam durante a Festa do
Divino de Pirenopolis, 0 que acentua o carater de hibridismo que se evidencia nos cortejos de
Rainha e Rei de Nossa Senhora do Rosério e de Juizes de Sdo Benedito. Além do grupo que
descrevemos até aqui, herdado de migrantes mineiros e formado quase que somente por
negros (com excec¢do justamente do bisneto de seu fundador mineiro), ha um outro grupo de
Congada formado apenas por brancos. Ele se apresenta em algumas das mesmas ocasifes que
0 primeiro: os cortejos da segunda e da terca-feira — mas, curiosamente, ndo dentro da Igreja.

Esse grupo é formado por uma pequena quantidade de pessoas (menos ainda que
“o de negros”, que ja tem pouca gente) tocando apenas tambores, de tamanhos semelhantes
(médios), com duas baquetas cada. Os tambores, artesanais como 0s do outro grupo, parecem
antigos e devem ter sido preservados como patrimonio material dos negros pirenopolinos.

Essa Congada “de brancos” ndo entoa cantos de louvagdo, acompanhando instrumentalmente
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0s cortejos, em compasso 4/4, com uma pausa de minima nos dois primeiros tempos; uma
colcheia e duas semicolcheias no terceiro tempo; e duas colcheias também no quarto tempo. O
andamento do toque também é bem mais moderado do que os canticos da outra Congada — a
dos negros.

Branddo (2004, p. 338) afirma que: “Até anos passados, havia pelo menos um
terno de dangantes do congo acompanhando o reinado. Ele foi criado em Pirenopolis por um
negro vindo de Jaragua.” O autor menciona entdo a Congada instrumental “de brancos”, que
acompanha os cortejos com elementos herdados dos negros locais: “Em ambas as cidades nao
existe mais terno de congos, e o0 cortejo do reinado ndo possui grupos de dancgantes e atores,
estando reduzido a um conjunto de personagens rituais, que ndo dangam nem cantam, apenas
desfilam em procissao” (Ibidem). Vera Siqueira confirma que ja houve um ou mais grupos de
Congada em Pirenopolis, porém apresenta um motivo pouco convincente para sua extincao:
“A Congada, devido aos altos custos de sua indumentaria, foi aos poucos desaparecendo das
festas pirenopolinas” (SIQUEIRA, 2006, p. 84).

2.3.3. O Congo de Pirendpolis

N&o € nada fécil diferenciar expressdes culturais com nomes tdo préximos como
“Congada”, “Congado” e “Congo”. No proprio meio académico, alids, as definigdes,
distingdes e investigacdes sobre suas origens e processos historicos geram sérias discussoes e
divergéncias — estando longe ainda de conclusdes mais aproximadas e menos controversas.
Tal diferenciacdo entre manifestacbes com nomes tdo parecidos € realmente complexa:
imagina-se entdo para um leigo como, por exemplo, um turista que chega a Pirendpolis e tem
acesso a programacdo impressa da Festa do Divino, se deparar com tais termos e tentar
desvenda-los ou diferencia-los...

A manifestacdo introduzida pelos mineiros, da qual tratamos anteriormente, é
grafada nas trés ProgramacGes Oficiais seguidas que consultamos (2014, 2015, 2016) como
“Congada”, da mesma forma que em livros e teses que a mencionam. No entanto, 0 proprio
Mestre Benedito dos Santos nos respondeu que o grupo ¢ de “Congado”, quando o
perguntamos o que eles estavam apresentando — no Sabado do Divino, ao meio-dia (antes da
definicdo mais minuciosa que nos explicou a noite, durante a entrevista em que o definiu
como “Guarda de Congo”). Por isso, usamos para este grupo os termos “Congada” e

“Congado” como sindnimos.
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O Congo™, entretanto, é outra manifestacdo, em Pirenépolis — diferente da

Congada ou Congado. Brand&o (2004, p. 333), nos demonstra certas distin¢des e variagoes:

De antigas festas de negros aos seus reis e santos, derivam, hoje em
dia, uma serie de autos, dangas, bailados e cortejos de nosso
folclore. (...). Os rituais terdo sido constituidos com base na
escolha e coroacdo de reis negros. Como cobertura festiva dos
cortejos que levavam os reis de suas casas a igreja e dela as casas
de senhores brancos, surgem ternos e guardas de grupos rituais e
acompanhantes, entre outros, congos e mogambique; mais
atualmente, catupés e grupos de vildo. Alguns desses grupos — em
especial os congos — desenvolveram formas de autos dramaticos
com as tdo conhecidas trocas de embaixadas e lutas entre grupos
rivais, até a vitoria de um dos lados. (Ibidem)

O autor se debrucou profundamente sobre o assunto, dedicando trés capitulos
inteiros de sua obra “De tdo Longe eu Venho Vindo” (BRANDAO, 2004) a Congos,
Congados e outras expressdes culturais negras no estado goiano. Ele pesquisou
particularmente os casos da Cidade de Goias, de Pirenopolis e de Cataldo, locais onde tais
expressdes ainda subsistem. O subtitulo do livro de Brandao (2004), “Simbolos, gestos e
rituais do catolicismo popular em Goiés”, ja nos d& uma pista de que as expressdes que
tratamos aqui — com nomes bem semelhantes — tém pelo menos uma origem religiosa,
conservada em certos locais, que era a louvacdo por negros catequisados a seus santos
catélicos que, ao longo dos séculos, se desdobraram em diversas manifestacdes de carater e
caracteristicas peculiares.

No ambito do nosso campo de pesquisa, apenas em Pirendpolis sdo apresentados
Congos e Congadas: nas outras duas cidades, Crixas e Colinas do Sul, ndo obtivemos
informagdes ou mencdes sobre essa “familia” de manifestagcdes — nem em bibliografia nem
em entrevistas.

Também ndo € um dos nossos objetivos principais adentrar o0 amplo e intrincado
universo de Congos, Congados, Congadas, Catupés, Mocambiques, VilGes e afins. O proprio
Brandéo ressalta que ndo ha consenso sobre a origem de tais manifesta¢fes: “os estudiosos
parecem ir desde a afirmacdo de que o congo veio da Africa” — ponto de vista de autores
como Campelo, Prado Ribeiro e Gustavo Barrosso (FERNANDES apud BRANDAO, 2004,

p. 326) e inclusive Méario de Andrade, convicto de que “as primeiras manifestagdes dos

' para assistir a trecho exclusivo da Danga do Congo, executada antes do Cortejo imperial:
https://www.youtube.com/watch?v=7e07Cg9QcJE&list=UUOHCdYQv0 OwY CLfvdNp6uw&index=22



https://www.youtube.com/watch?v=7eo7Cq9QcJE&list=UUOHCdYQv0_0wYCLfvdNp6uw&index=22
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bailados dos congos datam do primeiro século [da historia do Brasil] e que sua origem é bem
africana”, afirmando que tal procedéncia, durante a colonizacdo, “reproduziu em nosso pais
dancas, cortejos e autos de origem tribal” (ANDRADE apud BRANDAO, 2004, p. 327); “até
a ideia de que as congadas e tudo o que elas envolvem de festivo e de religioso ndo sdo mais
do que formas folcloricas tomadas pelos escravos de empréstimo de rituais religiosos do
catolicismo popular europeu,” citando Roger Bastide e Cascudo como defensores dela.
Maynard Aradjo (Ibidem p. 326/327) defende que esse tipo de manifestagdo foi “criado pelos
padres jesuitas para a catequese de escravos” — Ou seja, teria sido invencdo de brancos
europeus. Este seria um dos pontos-de-vista extremos sobre sua origem, oposto a teoria de sua
procedéncia africana.

Pudemos constatar claramente as andalises de Branddo (2004) em nossas
investigacOes e observacGes de campo. Por exemplo: da “série de autos, dangas, bailados e
cortejos de nosso folclore” de hoje em dia, que derivam “de antigas festas de negros aos seus
reis e santos” (BRANDAO, 2004, p. 333), temos apenas em Pirendpolis atualmente trés
variacOes diferentes: a Congada dos negros (de origem mineira e integrantes que moram em
Goiés), que toca tambores, pandeiros e reco e canta louvacGes aos santos protetores dos
escravos e seus descendentes — e também a Deus e ao Espirito Santo; hd também a Congada
local, ou 0 que sobrou dela: tambores que ja foram tocados por negros e que, hoje, alguns
poucos brancos tocam acompanhando os cortejos — sem nenhum tipo de canto ou louvacéo; e
0 Congo, que se encaixa bem (no caso de Pirendpolis) na descricdo de um dos casos citados
por Branddo, transcrita anteriormente: “Alguns desses grupos — em especial 0s congos —
desenvolveram formas de autos draméaticos com as tdo conhecidas trocas de embaixadas e
lutas entre grupos rivais, até a vitoria de um dos lados.” (Ibidem)

Portanto, “da série de autos, dangas” e “embaixadas” temos o Congo de
Pirendpolis para representar as herancas de antigas festas de reis negros, e também é o grupo
gue executa 0 que mais se aproxima do que Branddo designa como “bailados” — por ser o
unico dos trés que conta com coreografias coletivas. No Congo ainda se se danca, se canta e é
encenado o auto dramatico com as “trocas de embaixadas e lutas entre grupos rivais”. E com
um detalhe: atualmente, o grupo de Congos ¢é formado apenas por criangas e pré-adolescentes,
fato ndo citado por autores diversos que ja relataram a manifestacdo em Pirenopolis. Assim 0
presenciamos em 2014 e 2015, sendo que neste ultimo ano registramos em video e dudio uma
breve encenacdo do grupo, acompanhada de musica, pouco antes da saida do Cortejo Imperial
(que ¢é o cortejo do Imperador, ndo dos “santos dos negros”) e outro trecho ainda mais curto

em um dos intervalos entre os dobrados executados pela Banda Phoénix — a atracdo musical
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protagonista do Cortejo. Contudo, a encenagdo do auto em si, s6 em 2016 conseguimos
testemunhar e registrar — ja ndo em qualidade profissional, pois a pesquisa de campo “oficial”
tinha acontecido no ano anterior. E novamente fomos surpreendidos pela apresentacéo ter se
realizado ndo s6 no Cortejo como dentro da Igreja Matriz, na terca-feira do Juizado de Séo
Benedito que ndo tivemos a oportunidade de presenciar nos anos anteriores — evento que,
nesse ano de 2016, foi chamado de “missa festiva”.

Em “Tradicbes Pirenes”, Siqueira (2006, p. 26-29) transcreve 0s cantos e
embaixadas do Congo tal qual o assistimos dentro da Igreja Matriz de Nossa Senhora do
Rosério (antigamente chamada “dos brancos”). A autora também acrescenta dados relevantes
para nossa analise das manifestagbes a partir dos conceitos de Processos Identitarios e
Hibridismo Cultural: “A Danga do Congo” — como ela chama — em Pirendpolis “foi
apresentada pela primeira vez em 1935, quando o festeiro Jodo Vicente Alves da Costa foi
Imperador do Divino. Foi trazida por Severiano Dias, natural de Jaragua” (Ibidem, p. 26). Ao
que parece foi prontamente aceita pela comunidade em geral — ou pelas pessoas e grupos cuja
opinido prevalece. Mas demonstra também como um processo cultural pode se dar por
iniciativa de um festeiro (o Imperador do ano) ¢ de um “forasteiro”, ou seja, uma pessoa que
traz, de outro lugar — neste exemplo, de uma cidade quase vizinha e também do ciclo do ouro,
Jaragud — uma manifestacdo que supostamente ndo acontecia ali e que é agregada a sua
cultura, no caso que tratamos aqui, a Festa do Divino de Pirendpolis.

A titulo exatamente de comprovacdo de que, para nossos objetivos, ndo compensa
adentrar muito no universo (quase sem volta) dos Congos e Congadas, Siqueira (Ibidem)
arrisca que: “A forma inicial do folguedo deve ter sido um auto de catequese, onde se exaltava
o Cristianismo e o0s santos da Igreja, em meio a elementos das culturas africanas na musica, na
danga e nos aderecos. ” A autora ndo cita nenhuma fonte para tal afirmagdo, tampouco ha
Referéncias Bibliograficas em seu livro, apenas um paragrafo na Introducdo com a mencéo
que “ao transcrever estas notas, foram valiosas as seguintes fontes de consulta: (...)” (Ibidem,
p.11). Todavia, sua posicdo esta em um meio termo entre a que atribui origem africana aos
congos e a que atribui criacdo europeia em sua funcdo catequética — como Branddo (2004)
citou varios autores adeptos das duas versdes — e encontra ecos em publicacdes de carater
mais académico. Em pesquisa de campo, tal posicdo de Siqueira se confirma em alguns
elementos: “Nos seus cantos louvam Sdo Benedito e Nossa Senhora do Rosario” (Ibidem) —
cancOes louvatdrias que pudemos constatar e que, inegavelmente, lidam com o Cristianismo e

entidades sagradas da Igreja. Portanto, dificilmente poderiam ter origem africana.
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Das trés programacdes oficiais da Festa do Divino pirenopolina a que tivemos
acesso — 2014, 2015 e 2016 — a unica que apresenta alguma explicacdo sobre a origem e
significados do Congo é a primeira delas. Pelo lado oposto a visdo de Siqueira, nela consta
que: “O Congo representa a guerra de conquista, entre as tribos da Africa. A rainha de
Angola, figura que integra o folguedo dos Reinados na festa dos pretos, sobrevivendo a figura
de seu Embaixador e a familia Real do Congo” (Programacao Oficial 2014 — Governo de
Goiéds). Também afirma que: “Em Pirenopolis, a Danca do Congo esteve sempre semi-
incorporada ao Reinado de Nossa Senhora e Juizado de S&o Benedito” (Ibidem, 2014). Resta
saber também o que o autor do texto quis dizer com ‘“‘semi-incorporada”, e se este “sempre”
significa desde 1935, quando o Congo teria chegado a cidade, segundo Siqueira. Porém, ha
uma interpretacdo possivel que abre a perspectiva para que possa ter havido um ou mais
grupos de Congo em Pirendpolis — antes deste trazido de Jaragu4, ja no século XX.

Apesar de certas informacdes suscitarem mais dividas ou até gerarem confusdes
devido a propria semelhanca dos termos, o texto da Programacdo Oficial 2014 confirma a
ligacdo de trés manifestacbes de origens negras coloniais — Danca (ou Auto) do Congo,
Reinado de N? Sra. do Rosario e Juizado de Sdo Benedito. Tal afirmacdo sugere, inclusive,
que esta ligacdo entre as manifestagcdes ja acontecia antes de todas elas serem integradas a
Festa do Divino pirenopolina — ainda durante a época da escravidao.

2.3.4. O Batuque de Colinas do Sul

A CUnica cidade onde identificamos, nas pesquisas, uma expressao cultural
designada como “Batuque” no estado de Goias (além do “Batuque de Chegada” das folias
crixaenses) foi em Colinas do Sul. Cascudo explica que “Batuque ¢ denominagdo genérica
para toda danca de negros na Africa. Nome dado pelo portugués” (CASCUDO, 2012, p. 104).
Acabou passando a ser utilizado para designar dancas de negros africanos ou seus
descendentes escravos também nas colénias portuguesas, como foi o caso do Brasil.

13

Assim, o Batuque ndo seria propriamente um género musical, e sim “o
ajuntamento para baile”, “a danga em geral” — tese reforcada pela afirmagédo do autor de que
“com o nome especifico de batuque ndo ha coreografia tipica” (lbidem). Apesar do
“Dicionario do Folclore Brasileiro” ter sido “restaurado” a partir da ultima edi¢do revisada
pelo autor, em 1979, consideramos esse ponto de vista ainda bem sensato. Devido a esta
imprecisdo do termo, a tentativa de caracterizacdo do Batuque de Colinas do Sul ndo €

simples empreitada. Para nos lancar em tal desafio, partimos do que foi observado em campo
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sobre o Batuque da Rainha — o que inclui a assisténcia de varias apresentacdes no palco do
Encontro de Culturas Tradicionais da Chapada dos Veadeiros e uma pesquisa in loco (para a
criacdo da trilha sonora de um espetaculo de danca que acabou se chamando “Cagada) em
2013 — portanto, antes da pesquisa de campo do mestrado. Toda essa experiéncia anterior com
0 Batuque da Rainha, somada ao livro e DVD “A festa da fé” (que também séo frutos das
vivéncias do Encontro), foi muito importante para uma compreensdo mais ampla dessa
manifestacao.

O Batuque dancado na Cacada da Rainha de Colinas do Sul é estilo altamente
hibridizado, a comecar pela formagdo instrumental: é exatamente a mesma das folias, com
excecdo de um Unico instrumento, a Onca. Vale ressaltar que ela é o instrumento musical mais
importante no contexto desta expressao cultural chamada de “batuque”. E, ndo por acaso, a
Onca é um tambor — e com duas funcdes, tocado por uma pessoa na forma de membranofone
(com enormes baquetas) e outra o utilizando como uma espécie de cuica (ou puita, sua
ancestral), emitindo o som de um roncar semelhante ao de uma oncga (Figuras 11 e 12).

O que estamos sugerindo aqui é que a simples presenca de um tambor pode
caracterizar um ritmo como ‘“batuque”, ja que em Colinas € 0 Unico aspecto que o diferencia
das brincadeiras das folias — ao menos em termos de instrumentagdo. O fato dos tambores
serem imediatamente associados a origem africana se traduz em uma citacdo de Cascudo
sobre o Batuque que ele proprio afirma ter se vulgarizada, de autoria de Macedo Soares.
Segundo este autor, haveria dois tipos de batuque: “(...) a0 som de cantigas acompanhadas s6
de tambor quando é de negros, ou também de viola e pandeiro, quando entra gente mais
asseada.” (SOARES apud CASCUDO, 2012, p.104). Sem contar com este ultimo comentario,
desnecessario e racista, tal distingdo de batuques feita por Soares é de extrema relevancia para
nossos objetivos.

Segundo essa classificacdo do autor citado, o que ha de comum entre os dois tipos
de batuques é unicamente a presenca do tambor — no caso do Batuque da Rainha, a Onca.
Como inclui em sua formacgéo instrumental violas e pandeiros (Figura 13) — e mais a caixa-
de-folia, o batuque realizado em Colinas pertence ao segundo tipo descrito por Soares: como
0 outro tipo é composto por negros e seus tambores, fica evidente que o segundo é misturado
a instrumentos de origem europeia — a “gente mais asseada” que o autor mencionou. Sua
diferenciacdo entre dois tipos de batuques situa o que é executado em Colinas do Sul
exatamente como cogitamos em nossa tentativa de definicdo: “altamente hibridizado™, ou
seja, mais mestico, miscigenado entre elementos de origem branca e outros de origem negra —

representados, antes de mais nada, pelo tambor.
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Figura 11: A Onca — principal instrumento musical do Batuque — é tocada por duas pessoas: uma a tocando
como cuica (“puxando o rabo da onga”)...

Figura 12: ...e outra pessoa percutindo seu couro com duas grandes baquetas (“batendo na cara da onga™).
(Fotos gentilmente cedidas por Laysa Vasconcelos)
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Figura 13: No Batuque da Rainha de Colinas do Sul (GO) as vozes sdo microfonadas, e pandeiros industriais
com pele de ndilon tocam junto com violas e a Onga — o tambor que caracteriza o ritmo como “batuque”,
conforme Soares (apud CASCUDO, 2012). Foto gentilmente cedida por Laysa Vasconcelos.

Portanto, o que podemos absorver do batugue realizado em Colinas é o seu carater
“genérico” de manifestagdo relacionada as raizes africanas, porém ja incorporando e sendo
incorporado por elementos de outras origens. Uma reafirmacdo de Cascudo sobre o forte
vinculo entre o que ¢ chamado de “batuque” e a presenca do tambor remete aos primeiros
contatos dos europeus com africanos: “Os exploradores portugueses, que conheceram o negro
na Africa, chamavam batuque aos tambores ou a danga”, esclarece o folclorista. (CASCUDO,
2012, p. 104) E, exemplificando este vinculo entre os dois termos (e mais a danca), o
pesquisador potiguar menciona outros autores — principalmente europeus e especialmente
portugueses — que chamam de batuque o evento com a presenca de tambores; ou 0s préprios
tambores e 0s sons que deles ecoavam (certamente em géneros musicais diferentes); ou a
danca aos sons desses tambores... Provavelmente transferindo este termo (amplo e impreciso)
de batuque da Africa para suas coldnias, 0s portugueses passaram a uséa-lo também no Brasil:
Monge chega a afirmar que “qualquer barulho de musica de tambores e festa de escravos era
designado como batuque pelos donos de escravos” (MONGE apud IPHAN, 2007).

Também ndo podemos reduzir a heranga negra no Batuque da Rainha ao Tambor
Onca. Observando e ouvindo com atencdo, identificamos outros elementos que podem
justificar o nome de batuque para a manifestacdo. E 0 que mais pode ser descrito sobre o
Batugque da Rainha, em termos musicais, que o caracterize sensivelmente? Sua célula ritmica
bésica! Nesse aspecto, as acentuacdes sdo semelhantes as de vérias brincadeiras da folia:

colcheias e semicolcheias dos contratempos de um compasso 2/4.
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No caso do Batuque da Rainha, o tocador que “puxa o rabo da onga” (como eles
mesmo dizem), isto é, que faz a funcdo da Cuica ou Ronca, emite 0 som por trds do
instrumento, com uma mao a cada contratempo. Ja quem “bate na cara da onga” (outra
expressao local), isto €, quem percute o coro frontal com duas grandes baquetas, faz a
seguinte divisdo: uma colcheia abafada e duas semicolcheias tocadas meio-forte, no primeiro
tempo; e duas colcheias no segundo tempo — sendo a primeira abafada e a do contratempo a
acentuada, e a que € tocada mais forte da levada.

Passando do aspecto instrumental para o aspecto vocal, aqui temos nitidas
influéncias da cultura afro-brasileira. Diferentemente de todas as brincadeiras das folias, os
versos do Batuque sdo apenas refrdos, cantados em coro repetidas vezes — sem versos
intermediarios entre eles. Sao refrdos curtos, faceis de memorizar e que sdo cantados ano apos
ano, o que faz com que todos os presentes, muasicos ou ndo, cantem junto. Sem duvida o fato
de todos poderem participar do Batuque da Rainha — cantando seus versos ou dangando como
se sentirem & vontade — é fator decisivo para sua popularidade.

Como exemplos das letras, consideramos inevitavel reproduzir aqui os refrdos
cantados no Batugue da Rainha — “puxados” pelos cantadores ao microfone e repetidos
coletivamente (Programacdo Oficial da Cagada da Rainha, 2013). Alguns deles séo de
dominio publico, conservados desde tempos imemoriais da época da escraviddo e que podem
ser cantados em manifestacGes diferentes entre si (inclusive em nivel nacional), as vezes com
pequenas variagdes. Sdo os casos: do 1° refrao da ordem subsequente (“Pau Pereira, Pau
Pereira, € um pau de opinido / Todo pau floresce e cai s6 0 Pau Pereira ndo”), regravado pelo
Quinteto Violado em ritmo de Samba-de-Roda no LP “Musica Popular do Nordeste — volume
3” (1972); do 15° (“Arriba a saia muié, ndo deixa a saia molhar / A saia custou dinheiro,
dinheiro custou ganhar”), regravado pelo maranhense Papete no ritmo local chamado de
Caroco, no LP “Musica Popular do Norte — volume 2” (1976); e o 11° analisado
anteriormente — “Batuque na cozinha sinha ndo quer / Fui teimar queimei meu pé”. Outros
versos aparentam ser mantidos, ou preservados, desde o ciclo do ouro, como 0 3° e 0 8° —
também ja mencionados antes neste trabalho.

Ha também versos que foram compostos mais recentemente, e ndo herdados de
tempos antigos, como: “Adeus mulher, adeus meninas / At¢é més de julho 14 na Colinas” —
situando 0 momento historico do Batugue de meados de 1950 para c4, ressignificado apos
variados processos culturais ocorridos desde Sdo Félix. O Batuque da Rainha inclui ainda
refrdos que sdo entoados em outras manifestacdes da regido do interior goiano e tocantinense,

como: “Formiga que doi é jiquitaia / Ela morde na perna e debaixo da saia” — cantado na
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Sussa de Natividade, por exemplo. E, atravessando os séculos, chegamos em refrdos que sao
criados pelos batuqueiros de um ano para outro — fato percebido por quem assiste o Batuque
da Rainha por anos a fio, seguidos ou nao. Identificamos em comum, entre refrdos compostos
desde os tempos da escraviddo e do ciclo do ouro até hoje, um elemento vocal que é

essencialmente de origem negra: 0 canto em coro ou pergunta-resposta. Vamos a eles:

MUSICA DO BATUQUE DA CACADA DA RAINHA

PAU PEREIRA, PAU PEREIRA £ UM PAU DE OPINIAO,
TODO PAL FLORESCE E CAI SO O PAU PEREIRA NAD..

MACACA DANCA E NAO QUER DANCAR,
CHEGA TACA NELA QUE ELA DANCA JA

CANOCEIRO, CANOEIRO O QUE, QUE TROUXE NA CANOA?
TROUXE OURO, TROUXE PRATA, TROUXE MUITA COISA BOA_..

CHOVE, CHUVA HOJE PARA MEU BOI BEBER,

PRA NASCER CAPIM MORENA, PRA MEU BOI COMER ..

BATUQUE NA COZINHA SINHA NAO QUER,
FUI TEIMAR QUEIME MEU PE...

ADEUS HOMEM, ADEUS MULHER,
ATE O ANO QUE VEM SE DEUS QUISER..

O CHAMEGO DA MORENA, £ QUENTE £ QUENTE,
£ O CHAMEGO DA MORENA QUE MATA A GENTE ..

CAPIM DA LAGOA JA CRESCEU,
ANOUNGAIO COMER.. Of MEU BO1, Of MEU BO! BUMBA,
FORMIGA QUE DOI £ NQUITAIA, VACA MANSA DA LEITE, POR QUE ABRAVANAO DA
£ BOUITAIA, € NOUITAIA .

ARRIBA A SAIA MUIE, NAD DEIXA A SAIA MOLHAR
ACHE! O NINHO DA COCA, A SAIA CUSTOU DINHEIRO, DINHEIRO CUSTOU GANHAR .
ETA BICHO DANADO PRA BOTAR...

CADE A SAIA MUIE QUE SEU MARIDO TE DEU, .
LAVEM O REI MAIS A RAINHA, POR QUE NAO DEU O CASACO PEGOU A SAIA E VENDEU..

O REI € SEU A RAINHA £ MINMHA_.
LARGA SEU MARIDO, £ VEM MORAR MAIS EU,

O REI £ DE COURD, € DE COURD SO, SEU MARIDO, QUEM £ BOM SOUEU._

A RAINHA £ DE OURO, £ DE OURD SO

SE EU TIVESSE A CERTEZA QUE VOCE ERA MEU AMOR,
EU CAIA NO SEUIS BRACOS MORENA, IGUAL SERENO NA FLOR.

ADEUS MULHER, ADEUS MENINAS,
ATE MES DE JULHO LA NA COLINAS...

Figura 14: Refrdos do Batuque da Rainha — cantados, as vezes com variagdes, em manifestacdes distintas de
outros estados como Tocantins, Bahia, Pernambuco e Maranhéo (Programacéao Oficial da Cagada 2013)

N&o obstante as semelhancas ritmicas entre 0 Batuque e brincadeiras das folias
colinenses e chapadeiras, surpreendentemente o andamento do Batuque € bastante mais lento
do que o da Curraleira, por exemplo, e mais lento até do que o do Recortado. Expressfes
culturais de outras regibes — como a Veadeira em Crixas — também apresentam andamentos
bem mais rapidos do que o Batuque da Rainha. Essa velocidade mediana pode ser um sintoma
do hibridismo que possibilita com que todos dancem, sem a euforia e o preparo fisico
caracteristicos de inimeras manifestacdes afro-brasileiras. Quanto ao andamento, Tambor em
Monte do Carmo e Sussa em Natividade também séo ritmos bem mais acelerados do que o
Batugue da Rainha — e foram mantidos no Estado do Tocantins como manifestagdes dos

escravos por seus descendentes, se encaixando na primeira definicdo de batuque por Soares:
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“ao som de cantigas acompanhadas s6 de tambor quando ¢ de negros” (SOARES apud
CASCUDO, 2012, p. 104).

Todavia, também ha elementos herdados dos escravos que ainda estdo em vigor
no Batuque da Rainha — e ndo sdo apenas o0s essencialmente musicais. Aqui tomamos o
caminho contrario do usualmente trilhado em que a musica € priorizada, trabalhando inter e
transdisciplinaridade sem perdé-la de vista: alguns aspectos da danca do batuque nos s&o
muito relevantes, pois revelam fragmentos da historia cultural do Brasil Coldnia e suas
particularidades em Goias. As “Batuqueiras” — como sdo chamadas as dangarinas nessa
manifestacdo — sdo figuras importantes no evento: “Elas sd0 responsaveis por animar a festa e
ensinar as pessoas a dancar” (IPHAN, 2007, p. 64). Algumas possuem a habilidade de dancar

com uma garrafa na cabeca — e sem apoia-la com as maos.

.
n

"
" S T
£

Figura 15: Batuqueiras de Colinas do Sul, dangando com garrafas equilibradas na cabeca.
(Foto gentilmente cedida por Laysa Vasconcelos)

Nos ”extras” do DVD “A festa da fé”, ha o registro escrito de um depoimento que
ndo leva créditos, mas pelo linguajar certamente foi colhido oralmente — talvez até de um
descendente de escravos... Tal depoimento nos informa a origem desse habito das Batuqueiras
em um periodo colonial e escravista: “Os senhores de Engenho ndo gostavam que 0S seus
escravos bebessem bebida alcoolica, as mulheres dos escravos colocava a cachaga no litro e
dancava com ele na cabeca. Naquele meio, elas dava pros homens tomar escondido e o
pessoal ndo via, os senhores de escravos” (BORGES, IPHAN, 2007, DVD A festa da fé -
extras). Também podemos observar, por meio dessa descri¢do, a forte e insepardvel relacéo
que havia entre o batuque (de uma forma geral, ou seja, o toque dos tambores); a danca —
inevitavelmente com a presenca das mulheres, mesmo que sem “umbigadas”; e a cachaga, que

estimulava tanto a masica quanto as coreografias.
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Como Cascudo afirmou, ja ha décadas, que “com o nome de batuque ndo ha
coreografia tipica”, diriamos aqui que a danga do Batuque da Rainha também possui um
carater genérico de movimentos corporais — semelhantes a varias outras expressdes culturais
negras. Segurando a saia com as duas maos, as dangarinas fazem evolucdes semicirculares
para as laterais, alternando uma e outra perna a frente ou colocando os dois bracos para cima
(como que acenando para a multiddo) — em ambos 0s casos podendo estar com a garrafa na
cabeca. (Figuras 16 e 17). “As batuqueiras tradicionais dangam com um traje especial: uma
saia vermelha comprida, camiseta branca personalizada e um len¢co amarrado na cabega”
(IPHAN, 2007, p. 64). Quando as batuqueiras ndo estdo com a garrafa equilibrada na cabeca,
0s movimentos sao evidentemente mais livres, porém sem muitas variagdes e especificidades.
A musica e a danca afro-brasileiras do Batuque da Rainha é a principal atracdo da Festa da
Cacada em Colinas do Sul, uma das tnicas que ndo ¢ chamada “Festa do Divino” no Estado
de Goiés, mesmo louvando o Espirito Santo em suas folias e outros eventos — além de louvar

também a antiga protetora dos escravos, Nossa Senhora do Rosario.

Figuras 16: Batuqueira ancid dancando com as méos para cima e a garrafa na cabega.
(Foto gentilmente cedidas por Laysa Vasconcelos)
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Figura 17: Batuqueiras rodando a saia enquanto dangam.
(Foto gentilmente cedidas por Laysa Vasconcelos)
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3. O INSTRUMENTAL DAS FOLIAS E OUTRAS EXPRESSOES
MUSICAIS NA FESTA DO DIVINO

Em “Viagem as Nascentes do Rio Sdo Francisco e Pela Provincia de Goiés”, o
naturalista francés August Saint-Hilaire encontrou “uma tropa de homens a cavalo,
conduzindo burros carregados de provisdes”, que “satisfaziam a promessa de esmolar pelo
Divino, organizando a folia”. Além de confirmar o aspecto precatorio da folia goiana em
principios do século XIX, o autor ainda acrescenta uma informacao importante para nosso
objeto de pesquisa — a formacdo instrumental da folia na época: “um homem trazia uma
bandeira, outro um violdo e o terceiro um tambor. Nada mais” (SAINT-HILARIE apud
CASCUDO, 2012, p. 306). Valioso relato que traz a luz aspectos etnogréficos: o sujeito que
carrega a bandeira representando o proprio Divino Espirito Santo é chamado de alferes; o
tambor € a tradicional caixa de folia e 0 mencionado violao era provavelmente uma viola.

Pelo que consta em relatos de outras épocas, tal formacao instrumental era usada
tradicionalmente nas folias da Beira, em Portugal, e séculos depois em diversas partes do
Brasil — principalmente nas regiGes Sudeste e Centro-Oeste. Provavelmente, é utilizada nas
folias goianas desde o inicio, apesar de ndo termos informacdes a esse respeito sobre o
principio da colonizacdo no estado. Mas temos relatos de menos de um século apds a
fundacdo dos primeiros arraiais, como o descrito acima, do francés Saint-Hilaire, em 18109.

A essa altura, o violdo (chamado guitarra em Portugal) ja era instrumento popular
no meio urbano e talvez no meio rural da Franga. Em Portugal e no Brasil, no entanto, a viola
ainda era bastante utilizada, tanto nas cidades como, predominantemente, nos interiores e
sertdes. O fato de o autor francés mencionar genericamente “um tambor” e ndo diferenciar
uma viola de um violdo ndo diminui em nada sua contribuicdo: apenas evidencia sentidos e
significados culturais as vezes contrastantes, o que também nos interessa.

Portanto, podemos perceber a forte influéncia da formac&o instrumental das folias

portuguesas medievais nas brasileiras e especialmente nas goianas e tocantinenses, a partir
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dos relatos feitos por Dias sobre este aspecto, ao afirmar que: “um dos fidalgos (leva) o
tambor e os outros instrumentos, quando eram usados”, ressaltando que “ja n3o usam
instrumentos musicais como outrora: pandeiros, violas, adufes, etc.” (DIAS apud CASCUDO,
2012, p. 305). Ora, tal formato instrumental € exatamente o que € utilizado nas folias do
Brasil Central ainda hoje, em cidades como Crixas, Colinas, Natividade e Monte do Carmo.

Comprovamos em campo 0 que observou o naturalista Saint-Hilaire em 1819:
com a formacao basica de uma caixa e (pelo menos uma) viola de dez cordas, ja pode ser
realizada uma folia. Ou seja: desde cerca de dois séculos que temos comprovacdes de que
este é o formato mais compacto de uma folia em Goias e Tocantins — especificamente do
ritual religioso — e, se contar com um outro instrumento, sera possivelmente um pandeiro. Tal
formato foi um elemento mantido ao longo dos séculos, desde as folias do “Portugal velho”
(ainda dissociadas da Festa do Divino) citadas por Cascudo (2012); passando pelas formacoes
instrumentais ja vinculadas a Festa do Divino em Portugal, na Idade Média; e chegando aos
dias atuais, no século 21, nos cinco municipios do Brasil-Central em que pesquisamos.

Passemos entdo a instrumentacdo atual usada nas folias goianas e tocantinenses:
em Colinas do Sul (GO) e Monte do Carmo (TO), a formacdo usada nas folias é a mesma:
caixa, violas e pandeiros. Em Crixas (GO) o conjunto instrumental das folias é semelhante,
apenas acrescentado do violdo — viola, caixa e pandeiros em comum com Colinas e Carmo.
Em todas essas cidades pode haver o uso esporadico da sanfona, e percebemos que, no geral,
diferentes instrumentos sdo bem-vindos e ha folias goianas com uma variedade de cerca de
uma dezena de instrumentos musicais. Pirendpolis (GO) foi a cidade integrante desta pesquisa
que apresentou maior quantidade e diversidade em suas folias: além de caixa, violas e
pandeiros presentes em todas as ja citadas, presenciamos 0 uso constante de violGes e
sanfonas, e mais cavaquinho, tridngulo, afoxé e outros “chocalhos”. Também foi onde
constatamos uma substituicdo de instrumentos, notadamente os de percussdo, de artesanais
para industriais.

Dois séculos depois da descri¢do de Saint-Hilaire de uma folia composta apenas
por uma viola e uma caixa, a importancia primordial destes dois instrumentos para o
acontecimento da folia do Divino goiana (e agora também tocantinense) continua a mesma —
0 que e um forte indicativo de sua relevancia para a identidade musical tradicional dos dois
estados. Apesar de outros instrumentos estarem presentes em alguns locais das folias
analisadas, a caixa e a(s) viola(s), juntas aos pandeiros, estdo presentes em todos eles.
(Figura 18)
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Figura 18: Viola de dez cordas e Caixa, principais instrumentos da Folia goiana.
(Foto gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)

3.1. Das Violas

Apbs a folia chegar na fazenda (rural) ou na casa (urbana), anunciada pela caixa, a
viola passa a desempenhar papel essencial no ritual, acompanhando os guias, em alguns locais
chamados de embaixadores ou mestres.

O guia exerce importantes fungdes: (...) através de quadrinhas, em geral
improvisadas, “puxa” as saudagdes de chegada, o terco, as ladainhas no
altar (inclusive, em latim), as despedidas e os agradecimentos. Determina
as rezas e conduz as cantorias. (CERON, 2013, p. 63).
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O folido Joaquim Neném, de Colinas do Sul, detalha algumas dessas “importantes
funcdes” que o guia exerce: “O guia ¢ aquele que chega cantando; tem que ser repentista; ele
tem que ter o dom de nascenca; tem que entender de padecimento de Jesus Cristo; ele tem que
entender da Biblia Sagrada: sendo ele nao serve pra ser guia” (NETO/IPHAN, 2007, DVD A

festa da fé).

Figura 19: Viola do antigo Guia de Folia colinense Luiz Coelho.
(Foto gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)

Todos os autores citados e pessoas entrevistadas destacam as funcées (inclusive
musicais) exercidas pelos foliGes e pelo guia em particular. O folido crixaense Senhorinho
Correia Meireles detalha as qualidades que deve ter todo folido em geral: “O folido bao, ele é
bdo pra sapatia, ele é bao pra canta, ele é bio pra toca...” (ARAUJO & CIPRIANO, 2002,
DVD “Viva todos que prestaram atencdo!””). Nas cidades goianas onde foram realizadas as
pesquisas para esta dissertacdo, além das presenciadas em outras localidades ou em festivais
de cultura popular, constatamos as qualidades acima mencionadas.

Ivan Vilela (2013) nos informa que atualmente s&o utilizadas cerca de vinte
afinagdes diferentes de viola no Brasil. Nos municipios pesquisados pudemos observar que a
“ceboldo” é usada em Pirendpolis e Crixas, a “quitarra” em Colinas e a “travessada” em

Monte do Carmo." A viola esta presente em todos 0os momentos religiosos, com excecédo do

"2 Roberto Corréa informa que “as violas, geralmente, possuem cinco ordens de cordas duplas, sendo os dois
primeiros pares unissonos e os trés outros, oitavados. ” E nos repassa as afinagdes que encontramos em campo:
Ceboldo: ré, 14, fa#, ré e la. (essa é a afinagdo Ceboldo em D; os foliGes também a usam meio-tom ou um tom
acima, em E ou Eb — grifo nosso); Guitarra (chamada em Colinas do Sul de “Quitarra” — grifo nosso): ré, si, sol,
ré, sol — Corréa demonstra outra versdo com o mesmo nome: ré, si, sol, dd e sol; e a afinagéo “Travessada” — que
ndo consta no livro do autor com este nome, mas violeiros profissionais me informaram que é a mesma que ele
registra como “Boiadeira, Itabira, Do-Meio, Dos-Antigos, Criminosa”: ré, 1a, fa#, ré e sol. (CORREA, 2000)
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canto de “Saida dos Cavaleiros”, realizado em Crixas e Pirendpolis, e do “Agradecimento de
Mesa”, em Crixas — ambos executados a capela.

Em Colinas, a viola € o Unico instrumento que os folides ndo fabricam:
“geralmente se compra ou se ganha em concursos de moda de viola que acontecem nos
povoados do municipio” (IPHAN, 2007, p. 24). Ela pode ser adquirida facilmente em lojas de
instrumentos musicais e de variedades nas capitais e em cidades do interior goiano e
tocantinense, quase sempre de inddstrias nacionais que fabricam a viola em série, hoje em dia
das marcas Giannini e Rozzini, principalmente. Em Crixas e Pirenopolis, cidades do ciclo do
ouro, as violas costumam ser dessas marcas (ou de outras disponiveis no mercado), mas ja
foram construidas artesanalmente por folides e marceneiros locais, antes do processo historico
que mudou o mercado de consumo do instrumento. Vilela descreve bem este momento de
transicdo da fabricacdo artesanal da viola para a fabricacdo em escala industrial:

As violas de Queluz (hoje Conselheiro Lafaiete — MG) gozaram de grande
popularidade até as primeiras décadas do século XX. Foi notavel o nimero
de fabricantes que havia na cidade naquela época. Com a producao de violas
em larga escala pelas fabricas localizadas em Sao Paulo (como Del Vechio e

Tranquillo Giannini), a producéo das violas de Queluz entraram em declinio.
(VILELA, 2013, p. 37)

Tal processo que "transformou” a identidade das violas, de artesanais a
industriais, também pdde ser constatado em Goias. Costa relata que no Almanach da
Provincia de Goyaz, consta que “havia em Meiaponte (atual Pirendpolis), no ano de 1886, (...)
14 marceneiros e carpinteiros”, que eram proprietarios de seus instrumentos de trabalho,
“muitas vezes responsaveis por todas as fases do processo produtivo”. O mesmo documento
informa que havia também, por parte desses artesdos, a fabricagdo “de instrumentos musicais
de madeira, como violas, violdes e bandurras” (2013, p. 144.).

Por questdes pessoais, ou em momentos econdmicos dificeis na regido,
construtores e outros cidaddos dispunham da viola até para pagar dividas: “José Damasceno
usava como pagamento objetos que ele proprio fabricava, como violas e coronhas de
espingarda, (...) e prestava servigos como carpinteiro”. Outro caso, bem mais comovente, foi o
de um lavrador, que ndo construia mas tinha uma viola: “Bento José da Cunha devia quase
tudo que possuia, ou 97,7%, quando morreu, em 1856, e todos os seus bens — um sitio, cinco
bovinos, um poldro, algumas ferramentas, uma pistola e uma viola — foram a leildo. ”
(COSTA, 2013, p. 131/130). Este autor cita varios casos semelhantes ao longo de todo o
século XIX e, segundo ele, “a contragdo de débitos era um mecanismo indispensavel a

populacdo. Suas consequéncias, no entanto, eram drasticas, provocando a alienacéo de bens e
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0 aprofundamento da pobreza”. Essas e outras informagdes confirmam a fabricacdo artesanal
da viola em Pirendpolis durante os oitocentos, e demonstram seu valor material e simbolico,
certamente associado a festas populares como a do Divino.

O violeiro e pesquisador Roberto Corréa afirma que “a viola foi introduzida no
Brasil ja no inicio da colonizagdo, trazida por colonos e jesuitas portugueses.” Também nos
conta de duas cartas assinadas em 1583 pelo padre Ferndo Cardim e enviadas ao Padre
Provincial de Portugal, relatando o aprendizado de viola e outros instrumentos por “meninos
indios”, ministrado por padres de trés aldeias missionarias dos jesuitas (2000, p. 21). Tinhoréo
aponta que “a mais antiga referéncia expressa a versos cantados" na Coldnia aparece em uma
Comédia representada na Matriz de Olinda, em 1580 ou 1581, “confirmando desde logo a
ligacdo da viola com a cancéo citadina”. (Apud VILELA, 2013, p. 38). Desde entdo, a viola
passou a ser cada vez mais usada na colbnia brasileira, seja no teatro musical, seja na
catequizacgdo indigena, tocadas por padres jesuitas, como também nas Festas — contribuindo
para nascentes ritmos hibridizados.

Conforme Corréa, “a viola no Brasil, além de manter inalteradas as principais
caracteristicas do instrumento portugués, preservou seu forte carater popular.” (2000, p. 24).
Ao chegar em Goids com os bandeirantes e suas comitivas, a partir da segunda década do
século XVIII, conforme os registros documentais localizados até o momento, a viola,
portanto, ja estava bastante difundida:

A viola, desde entdo, faz parte do cotidiano do povo que aqui foi se criando.
Aos poucos, espalhou-se nas empreitas dos bandeirantes e tropeiros e, em
emergentes cidades como Recife (PE), Salvador (BA) e Rio de Janeiro (RJ),
sua pratica tornou-se habitual, como podemos verificar na Salvador do

século XVII descrita nos versos de Gregério de Matos Guerra, 0 Boca do
Inferno, como era chamado. (VILELA, 2013, p. 39)

A viola portuguesa se misturou a outros instrumentos de origem africana e
indigena, dai resultando géneros e ritmos musicais hibridos, tendo a viola papel de destaque
como instrumento harménico e melddico. “A viola, por exceléncia, foi durante os dois
primeiros seculos de colonizagéo o principal instrumento acompanhador do canto, e apenas na
segunda metade do seculo XVIII cedeu lugar, na cena urbana, ao jovem viol&do” (lbidem, p.

41). Mas ndo na cena rural.
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3.1.1. Viola: de urbana a caipira

A viola, que hoje é caipira, ja foi viola urbana, como bem relatou Ivan Vilela.
Porém, sempre esteve ligada as folias e comemoracGes religiosas brasileiras — algumas
presentes mais no “interior” do pais, atualmente, do que em capitais. Mas nem sempre foi
assim, e Vilela alerta para isso: “E importante lembrarmos que inimeras manifestagdes que
consideramos tipicamente rurais desde seu surgimento tiveram origem nos centros urbanos da
colbnia, como é caso da Danca de Sdo Goncalo, da Folia de Reis e da Folia do Divino, que
sempre se fizeram acompanhar da viola” (VILELA, 2013, p. 42).

O autor evidencia, por meio desse balanco histérico, como a nogdo de
“identidade” ¢é realmente “construida” ao longo do tempo, social e culturalmente: um
instrumento que hoje é simbolo da identidade rural — ao ponto de ter o adjetivo “caipira”
vinculado a ele, foi inicialmente utilizado nas principais capitais e cidades brasileiras, como
Salvador e Rio de Janeiro. Também as manifestagdes “folcloricas” e religiosas comumente
associadas ao interior dos estados e do Brasil — muitas acompanhadas pela viola desde
sempre, como as folias — eram realizadas nas “grandes” cidades, com forte popularidade, até a
época do Império: “No século XIX vimos ndo so esses ritos, mas também instrumentos como
violas, rabecas e, posteriormente, as requintas caminharem para o interior e para 0 meio rural”
(Ibidem, p. 44).

N& que um processo de decadéncia no meio urbano tenha levado (tais
instrumentos e manifestacdes) a ascensdo no meio rural: eles j& coexistiam nos dois
ambientes, durante a colénia. Era assim na Capitania de Goids, onde festas populares e
religiosas contavam com grande mobilizacdo social, tanto na capital da época (Cidade de
Goias) como nos arraiais interioranos, desde o inicio de seu povoamento no século 18. No
século seguinte, algumas dessas festas e suas folias ainda estavam no auge, como a propria
Festa do Divino — tanto na capital e principais cidades do Império, como nos mostra Abreu
(1999) em relacdo ao Rio, como no interior do pais.

Da mesma forma, a viola ainda néo era conhecida como caipira quando chegou a
Goiés, trazida por bandeirantes paulistas e outros desbravadores que a usavam nas capitais,
fato que segundo Vilela (2013, p. 42) “denota o quanto foi um instrumento presente na cultura
bandeirante, e posteriormente tropeira, a ponto de se firmar como elemento cultural nos
espacos onde andaram e se fixaram as bandeiras.” Com a ‘“substituicdo” de antigos
instrumentos, nas cidades litoraneas e portuarias, por outros mais modernos e tidos como

novidades, “aos poucos a viola foi tornando-se porta-voz desse povo do interior do Sudeste e
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Centro-Oeste brasileiro” (Ibidem). Um exemplo bastante inusitado de “inversdo de valores” —
que demonstra o quanto os processos identitarios podem transformar valores simbolicos ao
longo do tempo.

Goiéds € um exemplo desse contexto historico descrito por Vilela (2013): sendo
uma das regides onde se fixaram as bandeiras e tendo absorvido tanto a heranga do
bandeirante pioneiro quanto a do posterior tropeiro, adotou a viola como principal
instrumento de sua cultura popular tradicional. Cultura que, assim como a prépria viola,
passou a ser chamada de “caipira” — 0 que frequentemente tem uma conotacgédo pejorativa.

Pudemos comprovar em pesquisa de campo esse protagonismo da viola nas folias
do Divino goianas e tocantinenses: em Colinas do Sul (GO) e Monte do Carmo (TO), a viola
€ 0 Unico instrumento harmdnico e melddico das folias (Figura 20); em Crixas e Pirendpolis
(GO), ela divide as funcbes com o violdo — mas é o instrumento mais tocado em
manifestacBes festivas e é o mais usado pelos guias das folias. Em todos esses locais,
ocasionalmente ha a presenca de uma ou mais sanfonas, quando ha mdusicos disponiveis — mas
€ mesmo a viola que esta presente nas folias do Divino de todas as localidades. Também €é o
principal instrumento ndo-percussivo em todas as suas dancas e brincadeiras; e nos ritos

religiosos, € sem duvida alguma, o mais importante em todos os locais citados acima.

Figura 20: Trés violas sendo tocadas, ao mesmo tempo, no Bendito de Mesa — Colinas do Sul.
(Foto gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)
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3.2. Da Caixa de Folia

Ida Ceron (2013, p. 52) afirma categoricamente que “o caixeiro/tamboreiro, (...)
com seu instrumento de trabalho — que representa o toque da trombeta dos anjos do céu; ele
daré o sinal para comegar qualquer atividade dentro da folia. Pode haver folia com mdsica e
folia calada, sem musica — so rezada; mas ndo ha folia sem caixa ou tambor.”

A metafora da caixa como “trombeta dos anjos do céu” ¢ uma interessante
imagem, na verdade, uma aproximacdo de uma imagem prépria da iconografia cristd (a
trombeta) com um instrumento originario dos rituais afro-brasileiros (a caixa ou bombo). No
imaginério, a caixa, na sua funcdo de anunciacdo das folias, assim como a trombeta o faz em
varios trechos da Biblia, anuncia a aproximacdo do Divino e é ouvida a quilémetros de
distancia. Seu som chega na fazenda ou na casa antes da folia — o que geralmente acontece no
fim do dia, a partir das 17 horas. Ali ocorrera o “pouso da folia”, “local de pernoite da
bandeira do Divino e dos folides” (CERON, 2013), e ao ouvir a caixa todos se preparam para
sair e receber a folia.

Ao anoitecer no povoado das Lages, onde estava marcado um pouso da folia de
Colinas do Sul, um senhor que aguardava sua chegada (assim como eu, apesar dele ndo me
conhecer nem saber 0 que eu estava fazendo ali) se dirigiu a mim e disse: “Essa folia t&
atrasada demais, uai! Nunca vi uma folia chegar a essa hora, a noite ja.” Poucos instantes apos
seu comentario, passamos a ouvir o toque da caixa e — antes mesmo de avistarmos a folia —
ele exclamou: “Ah, ta chegando...ja ndo era sem tempo!” Isso demonstra, além da importancia
da caixa e a poténcia de seu som, a no¢do que as pessoas envolvidas tém dos principios e
praticas seculares da folia.

Ida Ceron justifica a presenca fundamental do instrumento: E o caixeiro quem “é
o folido responsavel pelos diferentes ritmos da folia. Ser caixeiro € um dos encargos mais
relevantes e, a caixa, o instrumento mais importante, pois, sem ela, a folia ndo gira”. (Ibidem).
Em pesquisa bibliogréafica, realmente todas as fontes consultadas que descrevem a
instrumentacdo usada nas folias brasileiras citam a caixa ou tambor.

Em Goias, é chamada muito mais de caixa do que de tambor, e é tdo ligada as
folias que, com “sobrenome”, também ¢ chamada de “caixa-de-folia”. Assim como em
Tocantins, ndo vimos nenhuma folia do Divino, de todos os lugares que as presenciamos em
campo ou em festivais, sem acompanhamento ou lideranga da caixa. Por ser um instrumento
muito representativo da identidade cultural rural ligada as folias e festas populares, isso

parece inimaginavel nesta regido do Brasil Central.
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E 0 mais artesanal dos instrumentos usados nas folias, com um timbre e uma
técnica de se tocar que a diferencia das outras caixas e tambores em geral — como a caixa-
clara, entre outros varios exemplos possiveis. “A caixa ¢ confeccionada com madeira
chamada cajueiro e couro de veado campeiro. Poucos sdo habilitados na arte de confeccionar
este instrumento” — € 0 que nos informa Messias (2010, p. 136) a respeito da caixa de folia
fabricada em Monte do Carmo.

Assim como no feitio dos pandeiros, no das caixas — ainda mais complexo — 0s
folibes construtores 0 adaptam as matérias-primas dos ecossistemas de sua regidao. Em Colinas
do Sul, a caixa de folia é construida com madeira e recursos naturais tipicos da Chapada dos

Veadeiros, onde se localiza 0 municipio:

Esse instrumento é confeccionado por alguns folides. E feito de madeira e
couro. Nas extremidades, para unir o tampo com o tambor, se utiliza um arco
de madeira de jequitiba, por ser mais maleavel, e também um cipd, que daré
sustentacdo ao tampo com o tambor. Ha um corddo que faz uma volta em
ziguezague em torno do tambor e passa pela diagonal do fundo da caixa, que
é responsavel pela afinagdo ou que eles chamam de ‘temperar’ a resposta das
batidas no couro. (IPHAN, 2007, p. 24)

Figura 21: detalhes de caixa-de-folia produzida artesanalmente em Colinas do Sul (GO).
(Foto gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)

A caixa € tocada tanto na parte religiosa do ritual quanto em algumas
“brincadeiras”, como os folides chamam as manifestacdes festivas da folia. Nos momentos

sagrados, 0s caixeiros cobrem o couro do instrumento com um pano (pelo que percebi, ndo ha
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um tecido especifico), para que seu som ndo sobreponha o dos cantorios e das violas — como
pode ser observado nas Figuras 22 e 23, mostradas logo abaixo.

Figura 22: Caixas tocadas em momento sagrado das Folias de Monte do Carmo (TO)...
(Foto gentilmente cedida por Jerusa S4)

Figura 23: ...e de Colinas do Sul (GO) — com couros cobertos com pano para “abafar” seu som.
(Foto gentilmente cedidas por Layza Vasconcelos)

Depois do Bendito ou Agradecimento da Mesa e do “Cantorio de Tirar Esmolas”,
quando comeca a parte festiva do ritual, muitas vezes os caixeiros tiram o referido pano de
cima do couro, e percutem direto nele com as baguetas — chamadas de “cambitos” ou
“gambitos”. Ai sim, pode-se ouvir com nitidez o timbre caracteristico e a poténcia sonora de
uma verdadeira caixa-de-folia feita com couro animal! Assim como foi mencionado, em mais
de uma fonte, que poucos folibes detém o conhecimento e a habilidade para confeccionar
adequadamente uma boa caixa, 0 mesmo vale para sua versatil execucdo. A importancia de
um caixeiro descrita por Ceron (2013) e citada neste subcapitulo se refere somente ao ritual
religioso da folia, ndo incluindo a parte festiva que completa o ritual do dia: a das
“princadeiras”, que exigem técnicas apuradas e uma incrivel destreza do instrumentista — que,
em muitas manifestacdes, toca e danga ao mesmo tempo.

Ainda mais do que nos momentos sagrados (quando € tocada suavemente em
quase todos eles), nos momentos profanos da folia o caixeiro explora bem mais a dindmica do
instrumento e, em Vvérias ocasides, é responsavel por fazer a conducdo ritmica que acompanha

0s cantos e as violas — mas ainda assim sem seu som sobrepd-los. A viola, mesmo junto com
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outros instrumentos, faz a condugdo harménica (e as vezes melddicas) da musica, portanto o
caixeiro toca em total sintonia com ela — sendo que as vozes devem ser ouvidas acima de
tudo, devido a importancia das letras nas brincadeiras.

Os momentos instrumentais das manifestacdes costumam ser 0s mais dangantes,
e é ai que a dindmica da caixa cresce consideravelmente, em quebradas e viradas
sincronizadas com os pandeiros ou que se completam — com a caixa acentuando juntamente
com eles (e/ou com as violas), porém subdivido entre as acentuacdes. E, ainda por cima, com
o caixeiro fazendo evolugdes enquanto a executa, ja que, como foi comentado, ele também
participa das coreografias das manifestacGes — aspecto que, assim como o musical, diferencia
umas das outras. Nestes trechos instrumentais, quando o caixeiro explora todo o potencial
sonoro do instrumento, evidencia-se o dominio técnico e dindmico do musico — em alguns
casos (que até presenciamos), inclusive, o virtuosismo de certos tocadores da caixa de folia.

Como a Veadeira em Crixas (Figura 24), e a Curraleira em Colinas do Sul, as
dancas em que a caixa-de-folia integra a formacdo instrumental do grupo séo das que mais
provocam entusiasmo e repercussao entre quem as assiste. O volume da caixa se destaca entre
0S outros instrumentos; sua conducdo ritmica cadenciada — mas repleta de subdivisdes
inusitadas e nuances de dinamica — contagia o publico presente durante as coreografias dos
folides em tais expressdes (Figura 25).

Figura 24: Caixa da folia crixaense em primeiro plano, contagiando o publico durante Danca da Veadeira.
(Foto de Sérgio Valério tirada por encomenda do mestrando)
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Figura 25: Caixeiro em evolugdo coreografica enquanto toca a Veadeira (Folia de S&o Patricio, Crixas).
(Foto de Sérgio Valério tirada por encomenda do mestrando)

3.3. Dos Pandeiros

O pandeiro foi, por meio de nossa pesquisa bibliografica, o instrumento musical
mais remotamente relacionado as folias — na época, dancas de carater profano dissociadas da
Festa do Divino, segundo Cascudo (2012), e supostamente anteriores a esta.

Algumas questdes relevantes sobre as caracteristicas, a confeccgdo e as técnicas dos
pandeiros nas folias do Brasil-Central merecem ser acrescentadas. Primeira delas: o fato de
que em todos os locais “visitados”, foi constatada a utilizacdo dos pandeiros em suas folias —
tanto em momentos religiosos quanto profanos. A fabricacdo destes instrumentos €
predominantemente artesanal — com excecdo de Pirendpolis, onde sdo usados pandeiros com
peles de nailon, fabricados industrialmente em série.

O que inicialmente chama a atencdo quanto as especificidades dos pandeiros em
cada municipio sdo as diferencas entre seus tamanhos e medidas. Em Monte do Carmo e
Natividade (TO), sdo usados grandes pandeiros com alca para uma das maos. Em Colinas do
Sul (GO) eles s@o menores do que os tocantinenses, mas de um tamanho medio — e sem alca.
Em Crixas (GO) os pandeiros sdo, em geral, ainda menores do que os de Colinas, porém bem
mais parecidos com 0s goianos desta Ultima do que com os tocantinenses de Carmo e de
Natividade — o0 que pode ser um indicativo em relagéo a identidade musical de cada estado,
neste aspecto.
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As caracteristicas em comum entre todos estes pandeiros artesanais é que sdo
feitos de madeira (pode ser mais de uma espécie) e cobertos com pele ou couro de animais
diferentes (originalmente os silvestres: vimos nas folias crixaenses pandeiros até com pele de
cobra sucuri) — que sdo estirados ao sol ou esquentados com fogo para alcancar o timbre
desejado. E evidente que a proibicdo da caca a animais silvestres e o controle sobre a extragio
de madeiras dificultaram bastante a fabricacdo artesanal de instrumentos como pandeiros e
caixas-de-folia que, tradicionalmente, utilizavam suas matérias-primas diretamente da
natureza local. Por isso, os folides cuidam dos antigos pandeiros e usam 0s que ainda estéo
em estado razodvel, que seja, pois produzem sons bem distintos dos industriais.

Um detalhe que observamos em campo foi que, em Colinas do Sul, todos os
pandeiros dos foliGes eram artesanais e usavam pele de animal — sendo que 1a “sdo utilizados
pelo menos oito pandeiros na folia”, como dito pelo folido Reizim (IPHAN, 2007, p. 25). De
duas possibilidades, uma é que os folides guardaram uma grande quantidade de pandeiros e
zelaram td80 bem deles que o grupo de tocadores usa apenas estes instrumentos —
confeccionados manualmente por eles préprios e por seus antepassados ha décadas, ou até ha
séculos: afinal, este oficio hoje chamado de “lutieria” ¢ também outra arte, totalmente
diferente da de tocar os instrumentos.

A outra possibilidade é que os foliGes-construtores continuem produzindo e
reproduzindo esta arte e, de certa forma, ignorando os érgdos responsaveis pela fiscalizacdo
de leis sobre a fauna e a flora “selvagens”. Longe de mim querer incriminar tais artesdos-
tocadores, ou lutieres-musicos (habilidade dupla que alids admiro muito, e que obviamente
ndo possuo), ao contréario: além de considerarmos que ndo € essa forma de lidar com a
natureza que a ameaca ou extingue, nosso ponto-de-vista é que saberes repassados por varias
geracOes, como esse, devem ser tratados como patrimonios culturais locais.

Afinal, um fator determinante para a confec¢cdo manual destes instrumentos é
justamente a origem das matérias-primas utilizadas, que variam de acordo com 0S recursos
naturais disponiveis em cada regido de Goias e Tocantins. No contexto geografico-ambiental
em que estd o municipio de Colinas do Sul, por exemplo, “o arco do pandeiro é feito da
madeira do jequitiba (que é mais maleavel)” (IPHAN, 2007, p. 25). Colinas situa-se na
Chapada dos Veadeiros — a maior area preservada do Estado, que abrange diversos
ecossistemas do bioma Cerrado, incluindo um rarissimo chamado Cerrado de Altitude.

Em Crixas, localizada em uma regido mais proxima ao Rio Araguaia e ja bastante
devastada, ocorreu um fato histdrico/cultural interessante: o municipio foi premiado, em

meados da década de 2000, em um edital da Petrobras, quando recebeu instrumentos musicais
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novos para sua folia. Todos de fabricacao industrial, haviam algumas violas e viol6es, e varios
pandeiros bem pequenos — compativeis com o tamanho original dos tipicos de I&. Porém, com
tarraxas para afinacdo e peles de nailon: certamente uma novidade para os tocadores,
obrigados a adaptar suas técnicas a instrumentos com caracteristicas diferentes dos que estdo
acostumados a tocar.

Algum tempo depois, observei que alguns folides tinham voltado a usar “o velho
pandeiro de sempre”. Atualmente, no grupo de pandeiristas da folia crixaense (que sdo
muitos, como em Colinas do Sul), alguns usam instrumentos artesanais e outros usam oS
industriais, mesclando os timbres proprios de cada — retomando, assim, 0s conceitos de
processo identitario e hibridacéo.

Em Pirenodpolis, das duas manifestagdes ainda brincadas nos pousos de folia, o
Catira e 0 Xa (ou Cha), apenas esta ultima utiliza pandeiros em sua formacao — portanto estes
instrumentos sdo predominantes nos momentos devocionais. Talvez por esse motivo ha, em
geral, apenas um ou dois folides de cada vez com eles em maos: das trés cidades enfocadas na
pesquisa, as folias pirenopolinas sdo as que possuem menor quantidade de pandeiristas; e
também foi onde encontramos os pandeiros mais industrializados.

Ao contrario de Pirendpolis; diferente de Crixas; e mais proximas de Colinas — em
relagdo a fabricacdo dos instrumentos das folias, nas cidades coloniais tocantinenses Monte do
Carmo e Natividade sdo usados exclusivamente pandeiros artesanais. SO a titulo de
comentario, seria mesmo praticamente impossivel encontrar no mercado musical pandeiros
industriais com tais dimensoes e particularidades — a ndo ser por encomenda. Mas é claro que
o motivo de os folides ainda confeccionarem e tocarem esses pandeiros é 0 de manter a
tradicdo (ndo adianta tentar fugir deste termo) que lhes foi repassada por seus antepassados. E
que, as vezes, € um motivo maior do que mudancas constitucionais ou transformaces sociais,
em seus critérios de sentidos e significados.

Nos pandeiros construidos manualmente, as diferencas entre as platinelas parecem
acompanhar as medidas e os tipos dos pandeiros: nos goianos de Crixas e de Colinas (onde
também sdo conhecidas como “xerém”), sdo usadas tampinhas de garrafa de vidro para tal
finalidade; enquanto nos tocantinenses de Natividade e Carmo sdo usadas moedas (Figura
29). Mais um dado que pode reforcar distincbes entre os dois estados, entre tantas

semelhangas.
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Figura 26: Grandes pandeiros artesanais de folia, feitos com couro animal e moedas como platinelas, afinados
no fogdo a lenha em Monte do Carmo -TO. (Foto gentilmente cedida por Jerusa Sa)

Um aspecto merece ser aprofundado e analisado: o fato de os pandeiros serem
tocados tanto nos momentos devocionais quanto nos das brincadeiras — sendo que técnicas
diferentes sdo utilizadas de acordo com o carater do momento. Nos cantos religiosos, tém
importancia coadjuvante em relacdo a caixa e a viola: geralmente se limitam a marcacao dos
tempos (ou dos tempos fortes) e a um rulo com o polegar nos contratempos ou tempos fracos

— como pode ser comprovado na figura seguinte:

Figura 27: Pandeiro usado em momento religioso, com a técnica do rulo com o polegar em Colinas do Sul-GO.
(Foto gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)
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Ja durante as brincadeiras — que integram a parte festiva e dancante realizada ap6s
as “fungdes religiosas” das folias — 0S pandeiros ganham destaque nas manifestacdes em que
sdo incluidos (0 que ndo € o caso da Catira em Pirendpolis e Colinas, por exemplo). Nestes
momentos, 0s pandeiristas se esmeram em levadas inventivas e sincopadas, viradas
complexas e solos que incluem até aceleracdo do andamento — tudo isso com grande nocao de
dindmica, geralmente encerrando a manifestagdo com fortes quebradas nos pandeiros. Foi o
que constatamos na pesquisa de campo, acrescido de um carater performatico que evidencia o
quanto o aspecto musical e o corporal sdo praticamente indissociaveis na cultura popular
(Figuras 28 e 29).

Figura 28: Pequenos pandeiros de Crixas, as vezes menores do que as maos dos tocadores...
Figura 29: ...e tocado pelos folides enquanto dancam e fazem evolugdes.
(Fotos de Sérgio Valério tiradas por encomenda do mestrando)

. A partir da analise sobre o uso do pandeiro nas folias investigadas, podemos
afirmar que ha técnicas empregadas tradicionalmente (passadas de uma geracao para outra)
para executa-lo — apontando um processo que resultou em uma identidade tipica de Goias e
Tocantins, neste aspecto. Por mais que as técnicas de tocar os pandeiros tenham se
desenvolvido de acordo com as particularidades dos instrumentos em cada local — como suas
dimensGes e os materiais usados em sua construcdo — ha uma forma geral de se tocar que é
comum a todos 0s cinco municipios (3 goianos e 2 tocantinenses) enfocados nesta pesquisa

A comecar pela posicdo em que é tocado, na vertical, o que j& diferencia a
maneira de executd-lo das de outras regides e expressdes musicais — que o utilizam na
horizontal, como o Samba. A posicdo vertical possibilita uma desenvoltura com a méo que

segura o instrumento que — junto ou mesmo independente da méo que o percute — trabalha
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mais com as platinelas, explorando bastante o balango, o suingue caracteristico do pandeiro e
de muitas das “levadas”. Alguns tocadores movimentam mais a mdo que 0 segura do que a

que o percute, mostrando nitidamente a posicao e as técnicas que ela permite (Figuras 30/31).

Figura 30: Pandeiros artesanais de tamanho médio em Colinas do Sul, tocados verticalmente na Curraleira.
(Foto gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)

Figura 31: Os grandes pandeiros com alca para uma das méos de Monte do Carmo -TO.
(Foto gentilmente cedida por Jerusa S&)
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Ja em relagdo a méo que percute a pele do pandeiro, sdo usadas técnicas como a
marcagdo, feita com as pontas dos quatro dedos unidos, se alternando com os rulos — ambas
com dindmica suave, por acontecer predominantemente em momentos mais solenes. No
entanto, os “rulos” sdo utilizados também nas brincadeiras, e podem ser executados com duas
técnicas diferentes, sendo uma delas com o polegar — como descrito anteriormente — porém
com a dindmica bem mais forte, ao contrario dos trechos religiosos da folia. A outra técnica ja
¢ bastante peculiar: o rulo ¢ tocado com “as costas” dos dedos, alternadamente do mindinho,
ou do anular, para o indicador. Esta técnica péde ser comprovada na brincadeira da Veadeira,
por exemplo, apresentada nas folias do Divino de Crixas.

Ainda nos momentos das brincadeiras, acompanhamentos diversos séo tocados
sincronicamente pelos pandeiros (entre si) durante os cantos, enquanto nos trechos
instrumentais predomina a técnica de bater na pele com a méo aberta — marcando as divisoes,
quebradas e viradas tipicas de cada género musical. Em certas manifestac@es, os tocadores a
executam durante as evolugdes, cruzando as maos por baixo das pernas que se erguem, por
exemplo. Tudo isso, diga-se de passagem, com uma consciéncia incrivel do ritmo e do

andamento, além das dinamicas descritas.

3.4. Das expressdes musicais para além das Folias em Pirendpolis

Pirendpolis € a Unica cidade das trés pesquisadas onde os eventos em devoc¢do ao
Divino Espirito Santo comecam antes das Folias — mesmo que extraoficialmente e mais
voltados para 0s moradores locais, com os "Terg¢os dos Cavaleiros”. Ocorrem todos os anos,
duas vezes por semana, na casa dos cavaleiros que participardo das Cavalhadas, onde sdo
entoados os “tercos cantados” com acompanhamento instrumental tipico das Folias. Tais
reunides nao constam da Programacéo Oficial, mas tem total relacdo com a Festa do Divino e,
em 2015, se encerraram apenas cerca de duas semanas antes da Festa do Divino comecar.

Entretanto, mesmo esse comeco se diverge entre o roteiro que a Secretaria de
Cultura da Cidade nos antecipou — segundo a qual a Festa comecou no Domingo de P&scoa,
que naquele ano se deu no dia 05 de abril; e a Programacédo Oficial impressa, custeada pelo
Governo — cujo inicio da Festa do Divino Espirito Santo estava marcado para 1° de maio:

PROGRAMAGAO DA FESTA DO DIVINO ESPIRITO SANTO 2015

01/05~Sexta~feira

15h - Saida da Folia da Renovagao Crista

08/05 —Sexta-feira

15h - Saida da Tradicional Folia do Divino Espirito Santo (rural @ urbana).

Figura 32: Inicio da Programac&o oficial da Festa, patrocinada em 2015 pelo Governo do Estado de Goiés —
(capa do livreto logo abaixo).
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197" Festa do Divino Espirito Santo
de Pirenopolis

01 a 26 de Maio de 2015

A duracéo total da Festa em Pirendpolis pode variar de um ano para outro: em
2014 foi de 19 dias, e em 2015 e 2016 sua duracdo foi de 26 dias. Constatamos tal fato nos
trés seguidos anos de pesquisa de campo no municipio: em 2014, quando presenciamos Varios
eventos da Festa, mas ainda sem registra-los em audiovisual; em 2015, ano da pesquisa em si
e 2016. Ainda redigindo a dissertacdo, tivemos a oportunidade de ter a Programacdo Oficial
impressa de 2016 em maos e observar eventos ainda ndo presenciados — além de voltar a
acompanhar eventos ja registrados em anos anteriores para tirar eventuais davidas e comparar
a dindmica da Festa do Divino pirenopolina ano apds ano.

Em 2015, a partir do dia 15 de maio, portanto, dois dias antes da chegada das duas
Folias Tradicionais (rural e urbana) e cinco dias ap0s a chegada da Folia Renovacao Crista (a
“da Igreja”), iniciou-se a extensa programacdo que extrapola as folias. Prosseguiu entdo, a
partir dai, com diversas atividades até o dia 26, o que faz da Festa do Divino em Pirendpolis a
que apresenta 0 maior nimero de manifestacGes culturais fora das folias, em relacdo a Crixas
e Colinas, onde ocorre o contrério.

A profusdo de eventos que integra a Festa do Divino Espirito Santo no municipio
pirenopolino remete ao conceito de “fendmeno social total”, desenvolvido por autores como
Emile Durkheim e Marcel Mauss, em que a festa, como objeto de pesquisa, “¢ fendmeno
multifacetado, ambivalente, polissémico, partilhado pelos mais diversos campos de saber”

(ALMEIDA; SOUZA, 2008).
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No primeiro dia da novena (15 de maio no ano de 2015) as comemoracdes
comecam bem cedo: “Alvorada com a Banda de Couro” as 4 horas da madrugada, e
“Alvorada com a Banda Phoénix” as 5 horas. Ao meio-dia, acontece o “repique de sinos e
tocata da Banda Phoénix ao lado da Igreja Matriz”. Apos a novena, que comega as 19 horas,
ainda acontece neste dia a “tocata com a Banda de Couro proximo a Igreja Matriz e principais
ruas da cidade” (Programagao Oficial, 2015).

Desde as folias e ja neste primeiro dia da novena, a Festa pirenopolina demonstra
o tempo todo uma sucessao de eventos que se alternam entre os “sagrados” e os chamados
“profanos” — mas praticamente todos com o proposito de louvacdo religiosa, aspecto bastante
significativo sobre a imprecisdo do termo (“profano”) e o que ele pode abarcar.

Nos trés primeiros dias da novena de 2015 a programacdo variava: no primeiro
dia, como foi citado, a Banda Phoénix tocou ao meio-dia, e a Banda de Couro percorreu as
“principais ruas da cidade” — anunciando o inicio da festa religiosa propriamente dita (sem
considerar as folias) e da novena; no terceiro dia houve, apds a missa, “procissdo até a Igreja
do Bonfim, levando as bandeiras de Sdo Benedito e de Nossa Senhora do Rosario para
levantamento de mastro, queima de fogueira e fogos, acompanhada pela Banda De Couro”

Durante todos os dias da novena (dia 15 ao 23 de junho), houveram eventos
“fixos” que incluem a “Alvorada” com a Banda de Couro (sempre as 4 horas), “repique de
sinos e descarga de roqueiras” (ao meio-dia) ¢ a missa noturna (19 horas) seguida de “tocata
com a Banda de Couro ao lado da Igreja Matriz”. Tanto essa “programacao fixa” em torno da
novena, como algumas das suas variacdes — como o fato da Banda Phoenix fazer a alvorada
apenas no primeiro e no Ultimo dia da novena e também tocar ao meio-dia (0s Unicos dias
com tocata nesse horario) — parecem eventos estabelecidos na programacdo da Festa. Essas
“alvoradas” e “tocatas” sdo celebragdes ao Divino e “extensdes” das missas da novena, porém
realizados fora da Igreja. Expressdes sagradas ou profanas? Aconteceram da mesma forma e
nas mesmas situagoes, seguidamente, nos trés anos que acompanhamos a Festa. No entanto,
como estamos procurando demonstrar, a dindmica da cultura — sobretudo a popular — €
imprevisivel, assim como o0s processos identitarios pelos quais ela pode passar.

Outros eventos e manifestacGes parecem ter um carater mais maleavel dentro da
festa e podem variar de um dia para outro € de um ano para outro: a “Bencao do Santissimo
Sacramento” (Irmandade ligada ao Espirito Santo) foi realizada em 2015 a partir do quarto dia
da novena, apds as missas; em 2016, aconteceu a partir do terceiro dia da novena; e em 2014,

ndo hd mencdo alguma sobre esta Benc¢do, ao menos na programacgdo impressa.
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No segundo dia da novena do ano de 2015, um s&bado, ocorreria justamente um
dos eventos mais relevantes para esta dissertacdo: a “apresentacdo de grupos folcloricos na
casa do Imperador”. Passei dias com a programacgdo impressa da Festa do Divino de
Pirendpolis na mdo imaginando o que seriam esses “grupos folcloricos”, que, mesmo
questionando o termo, podemos entender como representantes da ancestral cultura popular
pirenopolina. Apds acompanhar a saida das Folias e varios de seus pousos, achei que tais
grupos pudessem ser de folides que apresentam dancas e brincadeiras, 0 que, no caso de
Pirendpolis, sdo hoje a Dang¢a do Xa e o Catira. Mas como estavam anunciados “grupos
folcloricos”, pensei que poderia ter mais algum além dos folides: seriam os grupos que
louvam os santos negros, como Congo, Congada e Banda de Couro?

No dia programado para tal evento, cheguei pronto para registrar, sejam quais
fossem esses grupos folcléricos, munido com camera e gravador, no horario e local marcados:
22 horas na casa do Imperador. E como se diz no interior goiano: “dei com os burros
n’agua”... a apresentagdo simplesmente ndo aconteceu! Encontrei apenas o Imperador e a
Imperatriz a beira de um fogdo a lenha, em sua residéncia, onde aproveitei a ocasido para
entrevista-los. Nem eles souberam me dar uma explicacdo consistente para o cancelamento do
evento: disseram que ndo sabiam bem o motivo e que os grupos simplesmente “nao
apareceram”. Frustracdo total! Justo as manifestacdes que eu mais queria presenciar, mesmo
sem saber quais eram, mas sendo de “grupos folcloricos” da regido ¢ de se supor que fossem
“tipicas” e “tradicionais” da Festa do Divino local. Cheguei a imaginar que tais grupos
poderiam, inclusive, apresentar uma ou mais expressdes culturais em extincdo ou mais raras
no municipio, atualmente.

E assim, em 2015, do quarto ao oitavo dia da novena, a programagao correu sem
muitas novidades, com a Alvorada diaria da Banda de Couro, repique de sinos e descarga de
roqueiras (ouvidos de qualquer lugar da cidade, ao meio-dia); e, claro, a Missa, seguida da
Bencdo do Santissimo Sacramento e da Tocata da Banda de Couro ao lado da Igreja. Neste
penultimo dia da novena, antevéspera do Domingo do Divino, comeca a se caracterizar uma
face mais “profana” da Festa. Para essas Ultimas sexta e sdbado, estavam programadas as
apresentagdes do auto natalino “As Pastorinhas”, apresentado em Pirendpolis desde 1922, e
que apesar de ser natalino, faz parte da Festa do Divino desde este ano ou do seguinte, 1923
(ha controversias sobre essa questao).

Durante este fim-de-semana a programacgdo € intensa e variadissima: como no
primeiro dia da novena, no Ultimo (o sabado) também hé apresentacdo da Banda Phoénix em

Alvorada, as 5 horas, e Tocata as 12 horas, além dos mesmos eventos dos outros dias. Para
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nossa surpresa, ndo foi apenas a destacada Banda que se apresentou nessa Tocata ao meio-dia:
ela alternou seus numeros com o grupo de Congada e a Banda de Couro — que estavam
programados para outros eventos, mas ndo para esse.

Em 2016, Congada e Banda de Couro estiveram novamente presentes no mesmo
evento, descrito na programacgéo de tal ano como “Tocada da Banda de Musica no adro da
Matriz, com repique de sinos, fogos, descarga de roqueiras e apresentacdo de grupos
folcloricos.” Portanto, 0 mesmo evento em que registramos a Congada e a Banda de Couro
em 2015, alternando-se com a Phoénix sem estar no roteiro, em 2016 incorporou oficialmente
os “grupos folcloricos” em uma celebragdo ausente em 2014, apenas dois anos antes. Também
a “apresentacdo de grupos folcloricos” ja fez parte desse mesmo evento em outros anos
(MARTINS, 2000), ou pode acontecer em outras ocasides, eventos e lugares, como a
malograda que tentei registrar na casa do Imperador.

Voltemos entdo a 2015, quando a pesquisa de campo foi mais ampla: ainda no
sébado ocorreu a “Procissdo com a bandeira do Divino Espirito Santo seguida da bengdo a
bandeira”, as 18:30 horas, portanto, antes da ultima missa da novena. E, ap0s a missa,
acontece outra procissao, “acompanhada pelos irmaos do Santissimo Sacramento”; e entdo 0
“Levantamento do Mastro™: este ¢ um dos eventos mais prestigiados de toda a Festa pelo
publico em geral, apesar do risco do mastro cair (fato ja ocorrido na cidade, segundo alguns
moradores).

A Banda Phoénix faz a trilha sonora do levantamento do mastro se apresentando
pela terceira vez no dia e, na sequéncia, praticamente sem parar de tocar, a do “cortejo em
direcdo a Beira-Rio, onde ocorre a tradicional queima de fogos de artificios, roqueiras
girdndolas etc.” (Programagao Oficial 2015). Lembrando que neste dia ainda ha a encenacao
do auto natalino “As Pastorinhas”, encerrando a programagdo do “Sabado do Divino” no
Theatro de Pirendpolis as 21h30.

E chega o Domingo do Divino em Pirendpolis! Como no primeiro e nos Gltimos
dias da novena, no domingo ha também duas alvoradas: uma as 4 horas com a Banda de
Couro e outra as 5 com a Banda Phoénix, saindo da casa do Imperador. As 8 horas, acontece 0
“Cortejo Imperial” — também acompanhado musicalmente pela Banda Phoénix — que termina
na Igreja Matriz, onde havera as 9 horas a missa dominical dedicada ao Espirito Santo.

Ambos os eventos, um “profano” e um “sacro” — o Cortejo Imperial e a “Missa do
Divino” — s&o dos mais importantes da festa e também dos que contam com maior adesdo

popular. Também partindo da residéncia do Imperador (como a Alvorada) sai o cortejo, com
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ele “ostentando a coroa e o cetro, (...) juntamente com seus familiares, as virgens, a Banda
Phoénix seguidos pela comunidade” (Programagao Oficial, 2015).

O que o programa impresso omite é que participam do Cortejo Imperial outros
grupos musicais, culturais e religiosos que compdem a amplitude de manifestacdes,
expressdes e louvacdes que integram a Festa do Divino de Pirendpolis. A frente do Cortejo
vai o grupo de Conguinhos, antes chamado de “Congo-Mirim”; ladeando o Imperador, em
torno e atrds dele vdo os membros da Irmandade do Santissimo Sacramento, vestidos a
caréater; logo atras da comitiva imperial vem a Banda Phoénix (executando dobrados solenes e
pomposos); e, por ultimo de todos, o grupo de Congada, 0 que ja nos d& uma pista sobre a
representacdo do negro na Festa do Divino local. O Cortejo Imperial €, sem ddvida, 0 mais
importante cortejo de todos os que acontecem durante a Festa pirenopolina.

A pompa e magnitude do Cortejo Imperial, que conduz o Imperador até a Igreja
Matriz, prosseguem com a “Missa Solene, cantada em latim pela Orquestra e Coral Nossa
Senhora do Rosario de Pirendpolis” (Ibidem), dentro da Igreja. Também essa missa, assim
como o cortejo que a precede, é a mais importante de toda a Festa, pois ambos coroam o
chamado Domingo do Divino. A “Missa Solene” marca o dpice dos eventos religiosos
oficiais, organizados pela Pardquia de Nossa Senhora do Rosario. Apd6s a missa, a
programagao da Festa continua na Igreja com o “sorteio do novo Imperador no consistério da
Igreja Matriz”*. Partindo dai outro cortejo ocorre: este levando o Imperador (do atual ano) de
volta a sua residéncia, “onde serdo distribuidos veronicas e paezinhos do Divino”, doces e
quitutes tipicos da regido e da Festa do Divino.

No turno da tarde do domingo, ao contrario, a Festa do Divino revela o auge de
sua feicdo profana, em torno das Cavalhadas, marcada para comecar as 13 horas. Nao pela
manifestacdo em si, conhecida pela encenagédo da conquista de Mouros pelos Cristéos, e sim
porque o0 evento como um todo acontece tanto dentro como do lado de fora do
“Cavalh6dromo” — local proprio para abrigar sua realizacdo. A rua em frente a sua entrada é
fechada para o trafego de automdveis e se transforma em uma passarela de barracas que
vendem comidas e bebidas, inclusive e principalmente as alcoodlicas, onde a circulagdo de
pedestres se mistura a de cavaleiros, resultando em uma aglomeracdo ambulante.

A manifestacdo das Cavalhadas é a mais conhecida e concorrida de toda a Festa

do Divino de Pirendpolis — tanto pela populacdo local, que se aperta em camarotes montados

* No ano seguinte (2016) o sorteio do novo Imperador foi transferido para outro local.
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especificamente para a ocasido, como pelos turistas que vém de diversas cidades goianas e de
todo o Brasil para presencia-la, ou simplesmente para se divertir entre a multidao.
Mesmo com as Cavalhadas se prolongando por toda a tarde, depois delas ainda ha
outros eventos no Domingo do Divino. A Festa prossegue alternando, sobrepondo e
hibridizando elementos sagrados e festivos, se desdobrando em sucessivos eventos que
deixam sua programacdo praticamente ininterrupta — evidenciando ainda mais o conceito de
“festas dentro da Festa”.
As 18 horas aconteceu o “Cortejo conduzindo o Imperador em sua residéncia até a
Igreja Matriz (sic) acompanhado pela Banda de Musica Phoénix™; as 19 horas, a “beng¢do do
novo Imperador”; e, para encerrar a quantidade e diversidade de manifestagdes e eventos do
dia, estava marcada uma “encenacdo de pega teatral no Theatro de Pirendpolis” (Ibidem).
Essa peca teatral, por exemplo, ja ndo é um elemento fixo — mas talvez uma
“variagdo programada” da Festa, pois ndo consta das programagdes de 2014 nem de 2016.
Mais instigante é saber — como Martins (2000), Brandao (1973), Mendonga (1981) e Souza
(2010) nos informam — que o teatro e o teatro cénico-musical (chamado de 6pera no século
XIX e parte do século XX) teve e ainda tem fortes ligacbes com sua Festa do Divino.
Conta a tradicdo que o Padre José Joaquim Pereira da Veiga teria
trazido do Rio de Janeiro para Pirendpolis, em 1808, além das obras de
Mestastasio, (...) também “Ezio em Roma” e “Adriano”. Néo obstante,
como se tem noticia de que “Ezio em Roma” foi encenada em Cuiaba
em 1790 (Mammi, 2001, p.41), ndo é demais supor que as demais
Operas de Metastasio ja se encontravam em territorio goiano antes de
1808, uma vez que Estrada Real (a chamada Picada de Goias) passava
antes por territorio goiano. O mesmo pode ser dito sobre as “Guerras do
Alecrim e Manjerona”, o “Amphitrido” e “Protheu” de Antdnio José da
Silva — o Judeu, ambas possivelmente musicadas pelo compositor
portugués Antonio Teixeira. Atribui-se ao Padre Veiga a composicéo
das partes musicais dessas obras, informacédo que, se relativizada, ndo é
de todo infundada, vez que no século XVIII ndo era incomum compor-
se nova musica para os libretos trazidos da Corte, ou manter partes
faladas junto com &rias compostas para a ocasido, usar misica de varios

autores, fazer novos arranjos adequados as condi¢fes do lugar, dentre
outros. (SOUZA, 2010, p.145/146)

Conforme nos contou Ana Guiomar Souza (2017), em entrevista a mim concedida
sobre suas atuais pesquisas sobre o teatro cénico-musical em Pirendpolis, foi no contexto da
Festa do Divino que se localizou registros da maior parte das representacdes cénico-musicais
realizadas em territério goiano. Souza localizou trinta obras levadas a cena em Pirenopolis,
conforme arrolamento de Jarbas Jayme (1981, p.610-617) sobre festejos e imperadores do

Divino (1819 a 1944), duas outras constantes no Jornal “O Mensageiro” de junho de 1976, a
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pagina 2. Souza continua dizendo que na Introdug¢do de seu livro “Comédias”, Sebastido
Pompéo de Pina Janior (1896 -19??) elenca 49 obras que foram levadas a cena em Pirendpolis
de 1891 a 1924. Varias constam da listagem de festividades da Festa do Divino organizada
por Jarbas Jayme. Pina Junior acrescenta, no entanto, mais vinte e sete encenacdes a esse rol.
No seu texto ndo consta referéncia ao ano das encenacgdes. No entanto, aponta que as obras
foram encenadas por seu pai, Sebastido Pompéo de Pina (1865-1927), de 1899 até 1924,
quase sempre por ocasido da Festa do Divino, no Teatro construido em 1899 por Sebastido
Pina. Sua ultima encenacéo foi “29 ou Honra e Gléria”, realizada no ano 1924.

Com tal intensidade e variedade culturais demonstradas até 0 Domingo do Divino,
tendo atualmente nas Cavalhadas seu auge de popularidade, poderiamos dizer que a
programacao da Festa se encerrou neste dia, “com chave de ouro”: porém, seria mentira. As
Cavalhadas ainda acontecem durante dois dias, a segunda e a terca-feira seguintes ao
Domingo do Divino — agora ja bem esvaziadas de publico, pois sem a presenca da grande
maioria dos turistas por serem dias Uteis. J& o publico local comparece bastante, mas também
ndo como no domingo, pois muitos moradores também trabalham nestes dias. Ouvi relatos de
folibes e participantes que disseram ja ter ido direto da festa para o trabalho, sem dormir.

A segunda e a terga-feira servem ainda as festas em louvag&o a outros santos que
foram agregadas a Festa do Divino: Nossa Senhora do Rosario (padroeira da cidade) e Sao
Benedito. Ambas as comemoragdes se iniciam as 7 ou 8 horas da manhad (o horério pode
variar de um ano para outro), com cortejos acompanhados musicalmente pela Banda de Couro
e pelo grupo de Congada, que conduzem os “representantes” de cada santo de suas residéncias
até a Igreja do Bonfim — ndo mais a Matriz, como anunciado nos outros eventos dedicados ao
Divino.

Na segunda-feira acontece o “Reinado de Nossa Senhora do Rosario”, com missa
a Ela dedicada as 8 ou 9 horas (depois do cortejo de ida a Igreja) e “cortejo conduzindo o Rei
e a Rainha de volta as suas residéncias” na sequéncia. Na terca, ocorre o “Juizado de Sao
Benedito”, também com missa em seu louvor e, logo apos, “cortejo conduzindo os juizes de
Sao Benedito até as suas residéncias” (Programagdes Oficiais 2014, 2015, 2016).

Entretanto, presenciamos em 2015 uma situagao que ndo estava no roteiro — isto &,
alterou a programacdo original; porém, ndo foi um outro caso de cancelamento (sem
justificativas) como o do evento de “apresentagdo de grupos folcloricos” que foi praticamente
ignorado por organizacdo e publico. Dessa vez, fui surpreendido pela missa do Reinado de

Nossa Senhora do Rosario ser realizada na Igreja de Nossa Senhora do Rosario — a Igreja
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Matriz de Pirendpolis; e ndo na Igreja do Bonfim, conforme constava na Programacéo Oficial
da Festa de tal ano.

E mais surpreendente ainda foi ver e ouvir o grupo de Congada se apresentar
dentro da Igreja Matriz — antigamente chamada de Nossa Senhora do Rosario “dos brancos”,
pois a Igreja que era chamada de “Nossa Senhora do Rosario dos pretos” existiu até depois da
Abolicdo, mas ja no século 20 ndo resistiu ao tempo e ao descaso. Portanto, o que
testemunhamos foi um evento que poderiamos classificar como “hibridismo pés-moderno™: a
mesma Nossa Senhora, antiga protetora dos escravos e dos negros em geral, sendo louvada
por seus descendentes — aqueles “congueiros” que tocavam e cantavam ali, onde negros ndo
entravam em outras épocas.

Em Pirenopolis o nimero de pousos das folias € menor, em relagdo a Crixas e
Colinas do Sul; porém, das trés cidades é a que a programacéo da festa, como um todo, tem a
maior quantidade de grupos musicais que se apresentam ou acompanham outras expressoes
religiosas e culturais — além de ser a de maior duracdo, como ja foi dito. Por isso, vamos aos
relatos e analises sobre a Festa do Divino pirenopolina, que inicia paralelamente ao giro das
folias em seus Ultimos pousos.

Brand&o, desde sua pesquisa sobre as Cavalhadas na cidade em 1973, como
evento integrante da Festa do Divino, constatou que os nove dias iniciais da festa sdo de
“predominancia religiosa, e 4rea de alvoradas e novenas” (BRANDAO, 1974, p. 76). Nesses
dias, 0s grupos que se apresentam com maior frequéncia sdo: a Banda de Couro, que toca em
todas as alvoradas as 4 horas e ap0s todas as missas da novena — ou seja, pelo menos duas
vezes por dia; ¢ a Banda Phoénix, que faz a alvorada as 5 horas e uma “tocata”, ao meio-dia —
no primeiro e no Ultimo dia da novena.

Nos trés dias do fim de semana que culminam no Domingo do Divino, a Banda
Phoenix se destaca: além da alvorada e da tocata no sabado, se apresenta também a noite —
acompanhando o Levantamento do Mastro e, logo apos, também o “cortejo em direcdo a
Beira-Rio, onde ocorre a tradicional queima de fogos de artificios, roqueiras girandolas e etc”
(Programacéo Oficial 2015). No domingo, a Phoénix faz outra alvorada no mesmo horério,
toca durante todo o Cortejo Imperial, as 8 horas — que vai da casa do Imperador até a Igreja
Matriz — onde parte da Banda acompanhara a “missa solene cantada em latim pelo Coral
Nossa Senhora do Rosario de Pirendpolis” (Ibidem). S&o trés apresentacdes apenas no turno
matutino!

E a tarde, vem o evento mais prestigiado da Festa do Divino local, e também o de

mais longa duragdo que a Banda Phoénix acompanha musicalmente: As Cavalhadas,



115

programadas para acontecerem a partir das 13 horas — e se estendendo por todo o periodo
vespertino, por no minimo quatro horas seguidas. E, sem ddvida, o maior desafio para a
Banda — entre tantos os eventos dos quais participa, de toda a programacdo da Festa
pirenopolina.

Por ser a Unica banda de musica das trés cidades em que realizamos a pesquisa de
campo, e por sua relevancia e projecdo como grupo musical dentro da Festa do Divino de
Pirendpolis, iniciaremos os itens sobre tais grupos justamente pela Banda Phoénix. Em
sequida, abordaremos a missa cantada em latim pelo Coral Nossa Senhora do Rosario e
tocada por parte da Phoénix — tanto pela ligacdo direta com a Banda, como por ser a trilha
sonora do evento religioso oficial mais importante da Festa: a missa matinal do Domingo do

Divino!

3.4.1. A Banda Phoénix

Como grupo musical que se sobressai, em termos de reconhecimento social, na
Festa do Divino de Pirendpolis — no que se refere aos eventos e ocasifes em que se apresenta
— a Banda Phoénix ja foi alvo de varias pesquisas e publicacdes, académicas ou ndo. Também
por executar, ao vivo, toda a trilha sonora das Cavalhadas — manifestacdo de maior projecao
dentro da extensa programacao da Festa — a Banda é estudada por autores de diversas areas e
abordagens, inclusive musicais. O antropdlogo Carlos Branddo publicou em 1974 a
referencial obra “Cavalhadas de Pirendpolis”, que apesar de ndo priorizar 0 aspecto musical
da manifestagéo fala sobre a Banda Phoénix em diversos momentos, ressaltando inclusive que
“a banda de musica ocupa o palanque ao lado das autoridades onde ficara nas trés tardes e
desde onde desempenhara um papel essencial” (BRANDAO, 1974, p. 84). A musicista
Belkiss S. Mendonca, em sua também relevante publicacdo “Mdusica de Goias”, transcreve
cinco dos galopes executados pela Phoénix durante a entrada dos cavaleiros em campo; além
do mais, a prépria professora menciona outros autores que trataram do tema anteriormente:
“Renato de Almeida que, em companhia do Prof. Luiz Heitor Correia de Azevedo, aqui esteve
em 1942, (...) teve oportunidade de assistir a Cavalhada de Pirendpolis e descreve o que viu
da representacdo. A romancista Ada Curado também pormenoriza essa dramatizagdo”
(MENDONCA, 1981, p. 253).

Assim, acreditamos que ndo ha muito a acrescentar em termos de relatos e
transcrigdes de numeros musicais executados pela Banda Phoénix na Festa do Divino Espirito

Santo pirenopolina — e particularmente nas Cavalhadas, onde sua atuagdo é mais extensa,
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intensa e com a maior plateia presente. Corremos o risco de sermos redundantes e superficiais
em relacdo a outros autores mais credenciados que se dedicaram profundamente ao tema —
inclusive mais recentemente, como o conhecido maestro Marshal Gaioso.

Outros livros ndo tém carater académico, mas também podem ser importantes
para entendermos e “discutirmos” as Cavalhadas e as representacdes da Banda Phoénix
durante este evento e a Festa do Divino pirenopolina como um todo. E o caso de Tradigdes
Pirenes, de Vera Lopes de Siqueira — ndo obstante ela ser aposentada na carreira de
magisterio, diplomada em Historia; porém, escreve mais como um livro de memdrias da
cultura de sua terra natal, fortemente baseado na historia oral, do que seguindo normas ou

formatos académicos. Independente disso, alguns trechos valem a pena serem transcritos:

A “Corrida de Argolinhas” ¢ a parte mais empolgante da Cavalhada e conta
com a participagdo da assisténcia que torce por seus cavaleiros preferidos. A
argolinha € um anel de metal de 8 cm de didmetro, que se amarra & uma
trave por meio de uma fita vermelha. (...) O cavaleiro, segurando firme a
langa, fustiga o cavalo num golpe cuja velocidade aumenta a medida que se
aproxima do alvo (...). Se realiza a faganha de retirar a argolinha, ouve-se um
apito, do meio do campo, avisando a banda de mdsica para que toque 0
galope especial (...) A primeira argolinha recolhida deve ser entregue ao
imperador; a segunda, ao prefeito; a terceira, banda de musica. Dai em diante
o cavaleiro pode escolher. (SIQUEIRA, 20086, p. 25)

Justamente por sua relevancia para a comunidade local e sua contribuicdo a
diversidade musical da Festa — foco principal deste trabalho, ndo ha como omitir a Phoénix de
um minimo acréscimo, que seja, ao assunto. Escolhemos as andlises por meio de uma visao
atual, talvez p6s-moderna, do papel desempenhado pela Banda na Festa do Divino do século
21 em Pirenopolis. Além dos registros audiovisuais de sua atuacdo em momentos distintos da
programacdo, foi fundamental o depoimento do regente que exerce essa funcdo ha seis anos,
foi antes contramestre e aprendeu a tocar na Banda. Ele nos ajudou a enxergar seus processos
historicos e musicais nos ultimos 30 anos de uma histéria que, em 2017, completou 124 anos
de atuacdo na cidade e na Festa do Divino local.

Aurélio Afonso da Silva foi o regente da Banda Phoénix durante os 3 anos de
nossa pesquisa de campo em Pirendpolis, estando em sua terceira gestdo neste cargo. De dois
em dois anos, ha uma votacdo entre os integrantes da Banda, que elegem o préximo (ou o
mesmo) a ocupa-lo: Aurélio foi o escolhido trés vezes, a partir de 2010 — sendo que a
entrevista realizada com ele foi em outubro de 2016, a época com 40 anos de idade. De

familia pirenopolina, teve sua iniciagdo musical na propria Phoénix, onde ingressou aos 13
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anos, e ao atingir a maioridade tocou durante quatro anos na Banda da Aeronautica —
retornando em seguida para a cidade e a banda onde comegou seu aprendizado.

O que nem sempre é abordado em publicacdes que tratam da Banda Phoénix ou a
mencionam € exatamente seu carater didatico. Isso significa que, além de conhecida banda
local, a Phoénix é também uma escola — e assim como Aurélio — seus membros tém ali
mesmo sua iniciacdo e formagdo musical. As aulas sdo gratuitas, abertas a comunidade em
geral e a escola fornece os instrumentos para o aprendizado dos interessados, muitos deles
ainda pré-adolescentes.

Como tinha lido mengdes a Phoénix que a classificavam como “banda sinfonica”,
perguntei ao regente se essa seria a definicdo correta: “Uma banda sinfonica abrange um
pouco mais de instrumentos que nds ndo temos aqui; no caso ela precisaria ter cordas,
violinos, oboés, fagotes (...). A gente ¢ mais uma banda ‘quase’ marcial né, no caso. Para
caber na nossa classificacdo aqui ela ¢ uma banda marcial” (Entrevista, 2016). Contudo,
ressalva Aurélio da Silva, a Phoénix executa pecas de repertorio sinfénico também.

Instrumentos de sopro e percussdao compdem a formacdo da Banda: flautas e
flautins, clarinetas, sax alto e sax tenor, trompetes, trombones, bombardinos e tubas sdo os de
sopros; na percussdo, tarol, caixas, bumbo e pratos — “que é mais tradicional”, segundo
Aurélio. No entanto, ap0s usar tal adjetivo — indicando um suposto rumo que seu discurso
poderia tomar — a sobreposi¢ao entre o “antigo” e o “moderno” (e ndo seu confronto) fica
evidente logo na frase seguinte: “Quando a gente vai tocar um repertdrio mais popular a gente
usa bateria e outras percussbes como congas, por exemplo” (Ibidem). Estes ultimos
instrumentos estavam, inclusive, presentes na sala de ensaio da Banda — e mais uma vez o
hibridismo se manifesta nas praticas musicais dos grupos que participam das festas do Divino
pirenopolina e goianas.

Durante a encenacdo das Cavalhadas, a Banda Phoénix executa “galopes” e
“quadrilhas”: “os galopes servem mais as entradas dos cavaleiros, e as quadrilhas para as
batalhas em geral”. O regente nos informa que sdo tocadas quatro quadrilhas, e que “na
verdade, estas quadrilhas, antigamente, foram escritas para dancas no seculo 18; e, quando se
chegou as Cavalhadas, elas foram adaptadas justamente para se fazer a sonorizagdo das
Cavalhadas” (Ibidem). Vera Siqueira (2006, p. 13) acrescenta em seu livro que “o que a faz
diferente das demais cavalhadas é que ela é realizada ao som de quadrilhas de compositores
antigos de Pirenopolis”, destacando um elemento musical como diferencial das Cavalhadas

pirenopolinas — dado confirmado pelo regente Aurélio da Silva em seu depoimento.
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Afonso da Silva também nos informa das origens dos Galopes nas Cavalhadas:
“foram feitos exclusivamente para a ocasido, ¢ para alguma entrada: entra o cavaleiro mouro,
toca o Galope ‘X’, entra o cavaleiro cristdo toca o Galope ‘Y’, e assim vai...” (Ibidem). Esta
foi a sucinta e esclarecedora explicacdo que nos deu Aurélio sobre os primordios e as
transformacGes dos dois géneros que fazem a trilha da manifestacdo que, como um auto** tem
0 aspecto musical em funcédo de seu enredo.

O regente aponta outros eventos durante a Festa do Divino em que a Phoénix toca,
ressaltando que € a €poca e a ocasido “em que a Banda fica mais visivel, mais participativa”
na cultura da comunidade pirenopolina. “A gente tem muita funcdo durante a Festa: as
Alvoradas, tocar ao meio-dia na porta da Igreja, toca o Hino do Divino; ai a gente toca no
Levantamento do Mastro, Cortejo do Imperador’®, no Cortejo da Bandeira; entdo,
praticamente naquela parte da Festa toda, né?” — provavelmente se referindo aos eventos
religiosos “de rua”.

Aurélio Afonso da Silva destaca, entdo, outros ritmos e géneros musicais que a
Banda Phoénix executa nesses variados momentos da programacdo da Festa em Pirendpolis.
“No geral, a gente (...) toca os dobrados, toca musicas populares e regionais daqui mesmo; ou
entdo aquelas musicas que nem sdo daqui, mas que se tornou popularizada aqui, por exemplo,
a musica “Lembranga” — musica sertaneja antiga, cantada por Tonico e Tinoco, Milionério e
José Rico; e ela é tocada aqui e faz parte da Festa!” (Ibidem)

“Outra musica, sertaneja também, que faz parte da Festa nossa e que ta crescendo
aqui, ¢ ‘O Rio de Piracicaba’: o Rio de Piracicaba ¢ a entrada oficial dos Mascarados”,
complementa Aurélio Afonso da Silva. E nos poupa de identificar mais um caso de hibridacao
e processo identitario, fazendo ele proprio esta analise em relagdo a musica citada: “(...)
Apesar de ndo ser uma musica nossa aqui e ndo ter nada a ver com a Festa, mas ficou
incorporada e que, a partir de agora, faz parte” — arremata o regente. A musica a qual Aurélio
se refere chama-se, na verdade, “Rio de Lagrimas” — de autoria de Tido Carreiro e Piraci com
letra de Lourival dos Santos — e foi gravada primeiramente pelo autor Tido Carreiro com
Pardinho em 1970, no LP A Forca do Perddo. Tornou-se um classico do cancioneiro

caipira/regional, sendo mais conhecida como “Rio de Piracicaba” por comegar com este

* Auto: “3 Folc Teatro popular, representado na rua ou em praga publica. 4 Teat Peca teatral medieval, com
tema geralmente biblico e personagens alegoéricas.” (PASQUALE, 2009, p. 90)

' Para assistir a trecho da Banda Phoénix no Cortejo Imperial (ou do Imperador), no Domingo do Divino:
https://www.youtube.com/watch?v=LMmyrwL dCv4
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verso, e que ainda é o seu refrdo. Foi regravada e apresentada ao vivo por diversas duplas e
cantores, como Almir Sater, Renato Teixeira, Sérgio Reis, Chitdozinho e Xorord, Fafa de
Belém e outros.

“Rio de Lagrimas”, mesmo sendo tocada instrumentalmente pela Banda, possui
uma notoria letra sobre um amor ausente — e ndo s foi vinculada a um momento ritual
especifico das Cavalhadas, como representa a entrada em cena dos personagens mais
irreverentes de toda a manifestagdao: os “Mascarados” ou “Curucucus”. Os Mascarados, de
acordo com Vera de Siqueira (2006, p. 31), “no sdbado do Divino, ao meio-dia, invadem as
ruas da cidade (...) com roupas berrantes e mascaras com cara de animais (...), galopando em
seus cavalos.” E entdo nos descreve o momento em que os Mascarados entram no
Cavalhodromo ao som de “Rio de Lagrimas”, executada pela Banda Phoénix: ‘“Nas
Cavalhadas, no intervalo, fazem a plateia vibrar com as suas acrobacias” (Ibidem).

Portanto, temos uma famosa canc¢do popular (chamada de “sertaneja” pelo préprio
regente) que foi adotada pela Phoénix e “acabou se tornando tradi¢do” na Festa do Divino
pirenopolina, a ponto de ser identificada atualmente como o “Hino dos Mascarados”. Tal
cancdo foi lancada mais de 80 anos ap0s a criacdo da Banda, além de, aparentemente,
contrastar com seu repertorio geral — ja que ela é classificada por seu proprio regente como
marcial, mas também executa pe¢as associadas a um teor mais “erudito”. Seria dificil um
exemplo tdo oportuno quanto este para ilustrar os suportes tedricos que embasam nossas
reflexdes e consideracdes. Os processos identitarios pelos quais a Phoénix passou (e passa)
chegam a ser surpreendentes, evidenciando em seu atual repertorio forte carater de hibridismo
ao interpretar nimeros sacros, marciais, sinfénicos e chegando a cangdes caipiras.

Conhecida pela alcunha de “centendria Banda Phoénix” — a esta altura acrescida
de ¥ de século — sua historia remete diretamente a 1893, quando foi fundada, j& também
como escola, por Joaquim Propicio de Pina (conhecido por Mestre Propicio) e incorporada a
Festa do Divino ja em seu primeiro ano de atividades. Indiretamente, remete as primeiras

iniciativas e atuacOes de bandas musicais em Pirendpolis (MENDONCA, 1981, p. 113).

3.4.2. Orqguestra e Coral Nossa Senhora do Roséario

A “Missa solene, cantada em latim pela Orquestra e Coral Nossa Senhora do
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Roséario™”, constava na Programagdo Oficial para se apresentar em uma tinica ocasido durante

'® para assistir trecho da Orquestra e Coral N@ Sra. do Rosario executando missa em latim:
https://www.youtube.com/watch?v=HczXoH657Q4
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a Festa de 2015 em Pirendpolis: dentro da Igreja Matriz, no Domingo do Divino, ou na
“Missa do Divino” — coincidindo com o Programa impresso da Paroquia N2 Sra. do Rosério
no Mesmo ano.

Na Programacéo Oficial do ano anterior (2014), estava registrado apenas o termo
“Missa Solene”, para ocorrer no mesmo dia ¢ horario — 09:00 do Domingo do Divino. Sobre
0s outros dias de eventos na Igreja, mencionava-se apenas ‘“Missa da novena do Divino
Espirito Santo” ou “Missa e novena do Divino Espirito Santo”; o que faz supor que a “Missa
Solene” matinal do domingo, ou “Missa do Divino”, teria um diferencial (ou mais de um) em
relacdo as outras missas noturnas relacionadas a novena dos dias anteriores. Certamente, um
dos principais diferenciais foi a missa cantada pelo Coral Nossa Senhora do Roséario e
Orquestra — mesmo que omitida pelo programa impresso de 2014 (patrocinado pelo Governo
de Goias).

Ja a Programacdo Oficial de 2016 teve apoio tanto do poder estadual como do
municipal, porém o livreto foi elaborado pela Pastoral da Comunicacdo da Pardquia N@ Sra.
do Rosario (PASCOM). Nele, todas as missas anteriores a do Domingo do Divino sdo
descritas como “Solene Novena do Divino Espirito Santo, com os canticos tradicionais da
Orquestra...”; por sua vez, a do Domingo do Divino ¢ descrita como “Missa solene cantada
pela Orquestra Nossa Senhora do Rosario, que executara a Missa do Maestro Remigio
Calahorra.”

Portanto, em 2016 identificamos distincbes — ou possibilidades diferentes de
interpretacdes — em relacdo aos dois anos anteriores, ao comparar as trés programacoes
oficiais impressas da Festa em Pirendpolis. Na do ultimo ano, constava a apresentacdo da
Orquestra em todos os dias da novena, assim como no Domingo do Divino: apenas distinguia-
se o termo “Missa Solene”, usado para este dia, do termo “Solene Novena”, cunhado para os
outros nove dias de missa. Ao Coral Nossa Senhora do Rosario ndo houve menc¢édo alguma
neste ano, nem mesmo relacionada a Missa do Divino no domingo; pode-se deduzir sua
participacao nesta ocasido somente pelo termo complementar de que tal missa € “cantada”, o
que também ndo a diferencia tanto das outras que fazem parte da novena “com os céanticos
tradicionais da Orquestra Nossa Senhora do Rosario” (Programagao Oficial, 2016).

Aqui pode haver um equivoco de interpretagdo ou da prépria programacao:
“cantico” ¢ uma palavra quase homonima a ‘“canto”, e praticamente seu sindbnimo: representa
a musica cantada, e ndo a que é tocada, ou executada instrumentalmente — mesmo que
contenha letra. Tal detalhe pode ter passado despercebido ou ser desconhecido de quem

elaborou o livreto, porém o mais provavel é que o Coral N2 Sra. do Rosario tenha entoado —
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no minimo — a “Missa Solene cantada” do Domingo do Divino, mesmo sem ter sido citado no
programa impresso.

A professora Belkiss Mendonga (1981, p. 232), ao pesquisar e registrar em
partituras manifestacdes da religiosidade popular e da institucional na Festa do Divino
pirenopolina, ressalta que “a parte religiosa da festa é composta de ‘Novena’ e ‘Missa
Cantada’, no domingo.” E ndo deixa duvidas quanto a esta missa ser cantada em latim, ao
menos no ano que realizou sua pesquisa em Pirendpolis (1967) — pois publica a partitura com
as melodias e letra das quatro diferentes vozes (Ibidem, 233-248). O tempo que separa nossa
pesquisa da de Mendonga — praticamente 50 anos, demonstra que a tendéncia da “Missa
Cantada” continuar sendo apresentada no Domingo do Divino é preponderante, as vezes
mencionada que em latim, mas ndo sempre. Também na programacdo da Festa de 2016 em
Pirendpolis ndo consta que a Missa Cantada seja em latim, apesar de ser a unica nos trés anos
que pesquisamos que registra seu autor: Maestro Remigio Calahorra (Programacgédo Oficial
2016).

Diante de fontes diferentes e de épocas distintas, confrontadas com nossa
etnografia, ha uma pequena margem de davidas sobre a possibilidade da “parte religiosa” da
Festa (como define Mendonca) ter passado por novos processos identitarios a partir de 2016 —
pois ndo conseguimos acompanhar as dez missas consecutivas nos trés anos seguidos de
nossa pesquisa, para fazer tal afirmacéo. O aspecto que diferencia as programacdes oficiais,
relativas a tais anos (2014/2015/2016), é que a Unica que relata a presenca da Orquestra Nossa
Senhora do Rosario em todos os dias da novena é a do Gltimo ano em pauta.

A chamada “Orquestra”, que acompanha o Coral, € composta justamente por
alguns integrantes da Banda Phoénix, nos explica seu regente (também o mesmo, Aurélio
Afonso): “tem a parte da banda (...), e tem alguns musicos da Banda Phoénix que formam a
Orquestra pra tocar a parte religiosa com o Coral N? Sra. do Rosério — que ¢ daqui, também. ”
O maestro, entdo, especifica a formacdo da orquestra que acompanha o Coral e o repertorio
que executam: “Essa Orquestra ¢ a Banda Phoénix! Nao ela toda, claro, mas vocé pega
clarinetes, trompetes, bombardino, o baixo, que é importante, flautas, e forma ai uma pequena
orquestra — de sete a dez mdsicos — e toca missas, toca novenas, ladainhas...” (Entrevista,
2016). Da Missa do Divino que presenciamos e registramos (em &udio e video) no ano de
2015, o unico instrumento que Aurélio ndo mencionou foi 0 sax tenor — que também consta
na ficha técnica da Orquestra, impressa na programacao religiosa da Paroquia do mesmo ano.

Sobre obras do repertorio executado pela Orquestra junto ao Coral, o regente

Aurélio Afonso da Silva nos da alguns exemplos: “Ai vém missas ndo propriamente daqui;



122

mas tem missa composta por Tonico do Padre, também; mas a gente toca mais muita missa
que veio da Italia, que veio da Europa” (Ibidem). Afonso declara que muitas dessas missas de
heranca europeia vieram do — ou pelo — Rio de Janeiro para Pirendpolis, ainda no periodo
colonial: “teve muita coisa que veio do Rio de Janeiro pra ca no inicio do Ciclo do Ouro
nosso aqui” (Ibidem). Em seu discurso, pode-se interpretar que tais obras musicais europeias
vieram do Rio de Janeiro, importante cidade colonial brasileira, para o principiante (mas, ja
relevante) arraial goiano; ou que compositores do Rio — nascidos ou atuantes na posterior
capital do Império — tenham enviado pecas de sua propria autoria para a antiga Meiaponte.
Ou, talvez, ocorreram os dois processos historicos.

Afonso da Silva nos transmite informacBes que remetem ao principio da
colonizacdo de Pirendpolis e de sua fértil producdo musical, inclusive antecedendo em mais
de um século a criacdo da propria Banda Phoénix. Nos relata a influéncia do Rio de Janeiro,
no campo erudito, que se soma e, a0 mesmo tempo, contrasta com a forte influéncia paulista
na area da cultura popular — durante o primeiro ciclo econdmico goiano ao qual o regente se
refere. Seu depoimento confirma a importancia da cidade pirenopolina nesse periodo — em
grande parte devida a sua localizacdo geografica e a riqueza de suas minas de ouro, mas com
certeza por diversos outros fatores (que aqui escapariam um tanto de nosso foco principal).

Cultural e musicalmente, o relato do regente da Banda Phoénix complementa
nossas investigagdes, fontes e analises levantadas. Nos traz, inclusive, dados sobre a heranca
europeia na cidade que transcende as influéncias diretas dos pioneiros habitantes e de seu
préprio fundador portugueses — pois Aurélio menciona missas italianas, retomadas pela
Phoénix juntamente ao Coral, que chegaram a Pirendpolis no século XVIII.

Belkiss Mendonca também nos auxilia em nosso objetivo de tracar um panorama
musical relacionado as festas do Divino em Goias em épocas distintas — 0 que s6 amplia e
enriquece as possibilidades de analise de seus processos identitarios. Sobre a Missa do Divino
Espirito Santo que transcreveu na década de 1960, ap6s acompanhar seu ensaio, a reconhecida
professora afirma que, “tendo sido composta em Trairas, no séc. XIX, (...) se supde ser de
autoria do Padre Manoel Ribeiro de Freitas” (MENDONCA, 1981, p. 232). Acrescentando
uma perspectiva diferente da descrita pelo regente em 2016, Aurélio Afonso — que ressaltou a
influéncia externa na mdasica pirenopolina, principalmente europeia e do Rio de Janeiro,
Mendonca trata de uma peca que revela a circulacdo de ideias e obras musicais dentro do

proprio Estado, ou ainda enquanto Capitania. De acordo com a autora, “o padre Freitas esteve
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de passagem em Piren6polis vindo de Trairas' e fixou residéncia em Jaragua, onde era
conhecido como o ‘Padre dos Motetes’” (Ibidem).

Apesar de situar a composi¢do da Missa do Divino Espirito Santo no século 19,
especificamente para a mesma ocasido que abordamos neste subcapitulo (a “Missa do
Divino”, na qual se apresenta o Coral e Orquestra Nossa Senhora do Roséario), Mendonca nao
precisa sua data — se é que ha este registro, ja que até a autoria ¢ “supostamente” do padre
Manoel Freitas. Também ndo detalha a época em que o padre “esteve de passagem em
Pirendpolis”, nem se nessa ocasido apresentou sua missa na Festa do Divino local ou se
deixou partituras de sua obra. Mas a professora Mendonca inclui dados relevantes sobre sua
adaptacdo pelos masicos locais, ao presencid-la em 1967: “a referida missa foi montada pelo
jovem maestro Braz Wilson Pompeu de Pina Filho, baseada em copias de Joaquim Propicio
de Pina, datadas de 1900 (Ibidem). A titulo de recapitulacdo, o citado Joaquim Propicio de
Pina ¢ “Mestre Propicio” — que havia fundado a “Escola ¢ Banda de Musica Phoénix™ apenas
sete anos antes de copiar a missa de padre Freitas. Certamente, Mestre Propicio fez as copias
da Missa do Divino Espirito Santo em 1900 para ser apresentada no principal evento religioso
da Festa realizado dentro da Igreja pela entdo recente Banda — que por sua vez (como ja foi
dito) esta vinculada a Festa pirenopolina desde sua criagéo.

Belkiss Mendonga nos traz mais uma informacdo de nosso interesse, ao relatar a
formacdo instrumental da orquestra que acompanharia o coral na mesma Missa do Divino que
Mestre Propicio copiara décadas antes da montagem por seu descendente: “sob a regéncia de
Braz de Pina, estavam: o coro a 4 vozes, duas flautas, duas clarinetas, um trombone, um
saxofone, dois violinos, um violoncelo, um contrabaixo e um bombardino” (Ibidem). A autora
atesta a presenca de instrumentos de cordas que ndo sdo mais utilizados pela Banda Phoénix
nem pela Orquestra (dela derivada e sintetizada) que acompanha o Coral Nossa Senhora do
Rosério durante a “Missa Solene”, no Domingo do Divino.

A auséncia de instrumentos de cordas foi uma das justificativas do maestro atual,
Aurélio da Silva, para que a Phoénix ndo seja chamada de banda sinfénica, e sim marcial.
“Uma banda sinfonica abrange um pouco mais de instrumentos que ndés nao temos aqui; no
caso ela precisaria ter cordas, violinos, oboés, fagotes...” (Entrevista, 2016) — foi sua
explanacdo sobre diferencas entre as classificagdes dos tipos de bandas. A informacdo que
Belkiss Mendonca nos traz sobre a utilizagdo de tais instrumentos como violinos, violoncelo e

contrabaixo revela que a Banda Phoénix ja os possuiu em seu acervo — ja que € ela que

Y Trairas: outra importante cidade do Ciclo do Ouro em Goiéas, fundada em 1735 e extinta apés as mudancas
econémicas no Estado.
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Rosario na mesma missa cantada em latim
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a Orquestra que acompanha o Coral N* Senhora do

de que trata este item (Figuras 33/34 e 35). Hoje

Orquestra e Banda Phoénix sdo representadas apenas por instrumentos de percussdo e sopros,

mesmo assim com o “desfalque” de alguns mencionados pelo regente, como oboés e fagotes.
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Figuras 33/34: “Missa solene cantada em latim” no Domingo do Divino (Programacéo Pardquia Pirendpolis)
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Paréguia Hossa Senhora do Rosdario

(Festa do

Do

Cspivito Santo

Figura 35: Capa da programagao religiosa “oficial”, organizada pela Paroquia de Pirendpolis
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3.4.3. As Pastorinhas

O evento chamado na cidade de Pastorinhas ndo é propriamente uma manifestacao
musical, e sim um auto teatral com acompanhamento de musica em diversos momentos. Com
a quantidade de eventos e festas dentro da grande Festa do Divino — alguns até
simultaneamente, e alguns que comecam na sequéncia de outros, em lugares diferentes — é
praticamente impossivel acompanhar e principalmente registrar todos eles no mesmo ano. Por
isso, em 2015 as Pastorinhas foram das poucas manifestacfes que nao receberam cobertura de
nossa pesquisa de campo.

Mesmo ndo sendo um evento exclusivamente musical, e ndo obstante ja termos
realizado pesquisas bibliografica e videografica que contemplavam a apresentacdo das
Pastorinhas, tivemos a oportunidade de presencid-la em 2016 — quando retornamos pela
terceira vez a Pirendpolis para “completar” a pesquisa de campo ¢ toda a extensa
programacédo de sua Festa do Divino. A forte representacdo dessa manifestagdo perante a
sociedade pirenopolina justifica por si sua inclusdo neste trabalho — além de estar relacionada
aos outros suportes tedricos aqui utilizados: Hibridismo Cultural e Processos Identitarios.

O hibridismo se expressa em mais de uma maneira no caso das Pastorinhas: a que
mais se destaca est4 no fato de ser, originalmente, um Auto Natalino — pertencente a um ciclo
muito distante do de Pentecostes, no qual estd “inserida” a Festa do Divino. 1SS0 mesmo: a
Festa de Pirendpolis, que acontece sem data fixa — mas invariavelmente no primeiro semestre
do ano — agregou uma manifestacao cultural tipica do Natal, ou seja, do fim de ano!

Outro inegavel exemplo de hibridismo é a constatacdo da influéncia nordestina
em festas e eventos populares goianos: de acordo com o Programa Oficial impresso de 2014,
o Auto das Pastorinhas foi “trazido do Nordeste por Alonso Telegrafista e levado ao palco por
ele mesmo no ano de 1922” (Programacgdo Oficial 2014). Belkiss Mendonga confirma as
informacBes, mas questiona sutilmente a autoria da manifestacdo e nem cita 0 nome de quem
o transmitiu: “O auto das ‘Pastorinhas’ ou ‘Jornada de Natal’ é encenado em Pirendpolis
desde 1922, trazido por um telegrafista que se dizia seu autor.” (MENDONCA, 1981, p. 265).
J& Siqueira (2006, p. 44) identifica melhor o tal telegrafista e sua origem: “As Pastorinhas ou
a Jornada do Natal, foi trazida a Pirenopolis por um telegrafista pernambucano, Alonso Bento
Machado, e em 1922, a encenou ali pela primeira vez.”

O evento foi imediatamente aceito pela sociedade pirenopolina, e a partir dai
passou a fazer parte da Festa como atragéo representativa e com grande repercussao. Belkiss

Mendonca nos descreve sua estrutura musical e informa seu arranjador original: “Compde-Se
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de 46 cancOes diferentes e 12 arias (solos) que foram arranjadas para banda por Mestre
Propicio de Pina. Todos os anos, na Festa do Divino, é encenado esse auto de Natal.”
(MENDONCA, 1981, p. 265). A autora ndo deixa em branco a questdo de ser uma
manifestacdo de um ciclo que, na adaptacédo para Pirendpolis, é apresentada em outro ciclo:
“Estranha-se que ndo seja levada a cena pela época do nascimento de Jesus, mas, como foi
representada pela primeira vez por ocasido da festa do Divino, conservou-se a tradi¢do”
(Ibidem).

No entanto, Siqueira (2006, p. 44) contesta essa versao e afirma que quem levou
as Pastorinhas para o Ciclo do Divino foi o préprio maestro Joaquim Propicio de Pina —
Imperador do Divino em 1923, ano seguinte ao que o auto foi apresentado pela primeira vez e
gue ele mesmo tinha arranjado para a banda acompanhar. O maestro teria ainda acrescentado
trés personagens ao roteiro “original” em numeros que ele proprio musicou (Ibidem, p. 45).
Séo dados e informagdes que muitas vezes ndo constam da Historia “Oficial”, mas que pela
Historia Cultural podem ser esclarecidos, ou pelo menos apontar pistas para que isso ocorra —
por meio de fontes orais e livros ndo académicos.

As mdasicas sao cantadas pelas proprias Pastorinhas e pelos outros personagens do
enredo, e na apresentagdo de 2016 o acompanhamento instrumental foi realizado por um
trombone, um trompete, uma flauta transversal, duas clarinetas e um violao de sete cordas. Os
masicos tocavam lendo partituras e havia também a presenca de um maestro entre eles, o que
demonstra que sdo profissionais ou pelo menos que tém conhecimento formal de mausica.
Inclusive, identifiquei alguns da Banda Phoenix entre eles, mas fui informado por uma garota
da producédo que nem todos sdo componentes da Phoenix.

No aspecto propriamente musical, a transcrigdo do auto ja foi publicada, inclusive
em partituras, pela professora Belkiss Mendonga em seu “A Musica em Goids”
(MENDONCA, 1981, p. 265-300). Ja Siqueira (2006, p. 45-82) se deu ao trabalho de
transcrever todos os 47 atos, com suas falas e as letras dos canticos — ou seja, a Jornada de
Natal completa. Por isso, ndo vamos nos alongar muito sobre o Auto das Pastorinhas, que
também foge um pouco aos nossos enfoques principais: além do aspecto teatral ser prioritario
em relagdo ao musical, a manifestacdo possui um carater um tanto erudito — no sentido de se
tocar lendo partituras, de envolver conhecimento formal na area — que “ultrapassa” o carater
de cultura popular da Festa do Divino que buscamos ressaltar.

No entanto, como parte mais de uma iniciativa do povo, e ndo da Igreja — que
parece ndo participar muito de sua organizacdo, pode ser considerado um evento de

religiosidade popular, e ndo oficial. Ou até um evento profano, dependendo do ponto de vista:
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no de Branddo, por exemplo, o Auto das Pastorinhas se encaixa nessa classificagdo (1974, p.
77). Porém, pode se enquadrar também na definicdo de “peca teatral (..) com tema
geralmente biblico e personagens alegoricas” que apresentamos (em nota de rodapé) como
uma interpretagdo possivel para o verbete “auto” — de acordo com o Dicionéario da Lingua
Portuguesa comentado pelo professor Pasquale (2009, p. 90).

Enfim, nossa contribuicdo maior em relagdo Pastorinhas pOde se dar na
compilacdo e confronto de dados — e como acompanhamos a manifestacdo em 2016, também
na analise baseada na pesquisa de campo que se somou a anterior pesquisa bibliografica e

audiovisual®®.

'8 Desfile dos grupos atuantes na Festa do Divino de Pirenépolis, na abertura das Cavalhadas:
https://www.youtube.com/watch?v=iAhhxGNVfUc



https://www.youtube.com/watch?v=iAhhxGNVfUc
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4. CANTICOS, DANCAS E BRINCADEIRAS NAS FOLIAS DE
PIRENOPOLIS, CRIXAS E COLINAS DO SUL

Desde o titulo, que remete as “Festas e Folias do Divino de Goids” —
representadas pelas de Crixas, Pirendpolis e Colinas do Sul, que esta Dissertacdo se propde a
destacar as Folias como “festas dentro da Festa”. Se o giro das Folias ndo ¢ necessariamente o
evento mais prestigiado em todos os locais que pesquisamos, € um dos Unicos comuns as
Festas do Divino de todas essas cidades. Alias, como demonstramos, Crixas e Pirendpolis
possuem trés grupos e Colinas do Sul dois grupos de Folia em devocéo ao Espirito Santo —
nmeros que por si s6 indicam sua importancia nos trés municipios. Conforme comprovado
nas pesquisas, essa importancia tem como principal motivo o fato das Folias (incluindo as
rurais) recolherem as esmolas, ou angariar os donativos para a realizagdo da Festa, que
invariavelmente ocorre na cidade ou povoado. Aprofundaremos nesse aspecto das
representacdes sociais das Folias perante as Festas das cidades em foco — e em outros aspectos
como os simbolos no ritual das Folias e seus significados — no seguinte e Gltimo Capitulo,
dedicado as analises embasadas pelo conceito de “representacdes’” de uma forma ampla.

Neste quarto Capitulo, entretanto, ressaltamos o0s principais aspectos desta
pesquisa e deste trabalho, que iniciam o titulo da Dissertacdo: a “musica e diversidade”
presentes nas Festas e Folias do Divino de tais localidades — que em campo foram observadas
em cada evento ou manifestacdo e, evidentemente, como um todo. Acompanhamos todo o
ritual das Folias nos trés municipios, que da mesma maneira o iniciam com a “parte religiosa”
— guando sdo cantados e tocados os canticos sagrados (como podemos academicamente
definir), as cantorias ou “cantorios”. O termo “cantorio” ¢ comumente utilizado pelos folides
e devotos desses e de outros lugares de Goiéas, para se referirem aos cantos dos momentos de
carater religioso nas Folias.

Descreveremos e analisaremos 0S ndmeros musicais na sequéncia em que
acontecem durante o complexo ritual, tendo também por referéncia uma classificacéo clara e
didatica das Folias por Ceron (2013). Portanto, iniciamos este Capitulo com os cantos sacros
populares, ou, na linguagem do folido goiano, os cantorios das Folias. Depois, ainda no
Capitulo 4, partimos para a abordagem das “dangas profanas” ou simplesmente “dangas” — j&
que os cantorios ndo envolvem dancga ou coreografia algumas (com rarissimas excecfes que
também serdo aqui demonstradas). Porém, outro sindnimo de tais dancas, usado mais
frequentemente pelos foliGes para se referir as manifestacdes de carater festivo apresentadas

ao final das Folias, é o termo “brincadeiras”.
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4.1 . Cantorios das Folias (Cantos Sagrados)

Apesar das semelhancas entre folias cantadas no Sistema Goiano de uma cidade
ou regido goiana para outra, especialmente no que diz respeito a melodia e sua divisdo, ha
variagdes ritmicas sobre o tema principal e outros cantos religiosos das folias registradas. Em
Pirenodpolis, todos os quatro versos de cada estrofe desse tema principal se encaixam em 12/8
— 0 que pode o determinar como formula de compasso nesta situacao.

Em Colinas do Sul, o caso é mais complicado: 14, aléem de cada estrofe ser
formada por trés versos (e ndo quatro como em Pirendpolis), a Unica transcri¢do possivel que
detectamos envolve um compasso de 10/8 e um de 3/4 para cada um dos dois primeiros
Versos; e um compasso 9/8 e outro 3/4 para o terceiro verso. Em cada compasso 3/4 ha uma
virada ou “rulo” da caixa, como um respiro instrumental durante a sustentacdo da Gltima nota
do verso. Além disso, 0 andamento desse tema de folia normalmente & mais acelerado em
Colinas do que em Pirenopolis.

Essa intrincada combinacdo de compassos da Folia de Colinas — 10/8, 3/4; 10/8,
3/4; 9/8, 3/4 — parece ser caracteristica de outras folias “chapadeiras”: no CD “Chapada dos
Veadeiros: culturas tradicionais do norte de Goias”, ha o registro de um Cantorio do Divino
(Bendito de Mesa) de Sdo Jodo da Alianca com essa mesma divisdo (ASJOR/VIOLA
CORREA, 2007, p.19). Pode ser um indicativo de identidade musical ritmica em relacdo as
folias do Divino da regiao.

O caso de Crixas ainda € mais complexo de transcrever e interpretar sob uma
visdo musical ocidentalizada: 14, este tema ndo tem praticamente nenhuma estrofe com a
mesma duracdo musical de outra — apesar da quantidade e métrica dos versos ser a mesma em
todas as estrofes. Assim, é simplesmente impossivel a identificacdo de uma férmula de
compasso para tal tema; todavia, obviamente existe uma ldgica intrinseca que possibilita aos
folides executd-lo com fluéncia em conjunto. Tentemos desvenda-la.

O Pedido de Pouso em Crixas, executado com o tema semelhante aos das outras
duas cidades, também possui trés versos como em Colinas: o primeiro mais longo do que 0s
outros dois versos: ele “se encaixa” em um 10/8, enquanto o segundo ¢ o terceiro estariam em
9/8 — um pouco diferente de Colinas, onde os dois primeiros versos estdo no compasso de
10/8 e o terceiro no de 9/8. Os instrumentos em geral acompanham a diviséo vocal, portanto
é possivel estabelecer um compasso para essas partes, porém os trechos instrumentais da folia
crixaense sao livres e sem um tempo de duracéo estabelecido — ao contrario de Colinas, onde

estdo sempre em 3/4. Contudo, em Crixas também ha a “virada” da caixa, que é sem duvida
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“a deixa” para o guia comegar o proximo verso: a caixa pode demorar o tempo que for para
fazé-la, apds o término do verso anterior, mas enquanto ela ndo sola o guia ndo entra com o
verso. Isso pode acontecer um compasso depois, um tempo ou mesmo no tempo seguinte —
também ndo ha um tempo fixo. Mas quando os cantores entram, todos seguem sua divisao e
assim a musica continua: um folido “dando a deixa” para 0s outros entrarem.

E incrivel a sintonia e a sincronia dos folides crixaenses ao executarem um tema
dessa forma, sem uma marcacdo pre-determinada da duracdo das estrofes: apesar de néo
possuir estudo formal em musica, todos tém um senso ritmico agucado e uma intuicéo
musical que possibilitam esse tipo de percep¢do métrica. E, muitas vezes até sem ensaio, tanto
0s instrumentos como as vozes estdo organicamente em ordem. E como diz um amigo

musico: “ensaiar pra qué, eles estdo ensaiados ha 300 anos!?”

4.1.1. Chegada a casa: “Saudacdes ao Cruzeiro e ao Arco”

Para Ceron, ambos 0s cantos também pertencem a mesma etapa (a primeira das
seis) em que ela dividiu um pouso de folia, chamada “Chegada em frente da casa: bengéo do
Cruzeiro” (CERON, 2013, p. 53). O mesmo vale para os folides, ja que as Saudagdes ao
Cruzeiro e ao Arco podem ser chamadas por um tnico nome: “Cantorio de Chegada®® da
Folia O primeiro cantorio entoado é o de “Sauda¢ao ao Cruzeiro” (Figura 36), “onde o
mestre-guia profere, em forma de versos, uma embaixada — saudando o morador ou pouseiro
e perguntando se a folia pode chegar” (Ibidem). Com a resposta afirmativa do “pouseiro”, o
foco da letra muda para o arco que ¢ colocado pelos moradores em frente a casa: “a saudagao
é um louvor ao Cruzeiro, sobre o qual forma-se um arco, representando a alianca de Deus
com os homens”, na explicagdo da autora (Ibidem). A “Saudacdo ao Cruzeiro” e a “Saudagéo

2055

ao Arco™” (Figura 37) sdo um mesmo nimero musical, com variagdo apenas da letra — o que

ndo € pouca coisa, ja que ela é praticamente toda improvisada.

' para assistir a trecho exclusivo do Cantorio de Chegada da Folia de Crixas em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=I-xzgXiWBXQ

%% para assistir a trecho da Saudagdo ao Arco da Folia de Pirendpolis em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=yG__LiGWStY



https://www.youtube.com/watch?v=I-xzgXiWBXQ
https://www.youtube.com/watch?v=yG__LiGWStY
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Figura 36: Guia saudando o Cruzeiro, momento de chegada da folia rural na fazenda em Colinas do Sul-GO.
(Foto gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)

O arco montado e enfeitado pelos moradores para receber a folia varia em cada
casa ou fazenda, por isso os guias (geralmente dois de cada vez, cada um com um “contra-
guia” que faz a 22 voz) criam na hora versos para cada objeto, comida (frutas, quitutes,
amendoim etc.) ou enfeite do arco. E muito comum, nas folias goianas, 0s arcos serem
ladeados por bananeiras ou cana-de-agucar, ou mesmo “construidos” com essas plantas — 0s
folides as vezes tém, nesses casos, versos praticamente prontos para se referir a elas.

Entretanto, podem aparecer situacfes inesperadas, como a que presenciamos em
um pouso rural no municipio de Colinas do Sul: o arco foi armado com uma buritirana —
espécie vegetal parente do buriti, tipico das veredas e campos Umidos (ecossistemas do bioma
cerrado). Neste caso, por exemplo, 0 guia teve que criar versos de improviso para a buritirana.

Ha situacdes ja previstas para o improviso, como por exemplo quando os folibes
que ndo estdo tocando ou cantando procuram uma “prenda” ou “segredo” escondido pelo
morador nos arredores — a maioria das vezes que presenciei, uma garrafa pet de refrigerante
grande. Ultimamente tem-se evitado o uso de garrafas de bebidas alcoolicas para ndo
incentivar seu consumo nos pousos, mas também ja presenciei um segredo assim. Toda a mini
saga desses que concorrem para ver quem acha a tal prenda primeiro (com “sinais” ou dicas
no arco), 0s guias acompanham criando os versos “de repente” — apesar de raramente usarem
tal termo no Estado. Nesta primeira etapa, a muasica ndo para — a nao ser que 0s moradores
pendurem um terco no cruzeiro: ai o guia canta um verso para tal situacdo, anunciando que

todos os presentes devem se ajoelhar e rezar o tergo.
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Figura 37: “Saudagdo ao Arco”, onde os guias improvisam os versos de acordo com o que for posto nele.
(Foto gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)

4.1.2. Entrada na residéncia: “Saudacdes ao Altar e Pedido de Pouso”

A segunda etapa de um “Pouso de Folia” é classificada por lda CERON como
“Entrada na Residéncia” (Figura 38). “Ap0s saudar o cruzeiro, a comissao se dirige ao
interior da casa, onde esta o altar, e 0 guia faz os primeiros agradecimentos a familia anfitria”
(CERON, 2013, p. 53). Também ndo ha mudanca de musica da primeira para a segunda etapa,
as vezes nem mesmo interrupcdo: os foliGes, até em movimento, continuam tocando e
cantando, caminhando com seus instrumentos da porteira ou portdo para dentro da casa.

Nesta etapa ha o Pedido de Pouso, quando os guias solicitam, sempre em versos
cantados, o “agasalho” e o “pouso” para o Divino Espirito Santo e os folides. No caso das
folias rurais, este pouso € literal: eles realmente dormem na fazenda visitada, quase sempre
acampados nas imedia¢6es, no pasto ou no curral, além de ocupar camas e colchdes dentro da
casa e nas varandas, se o anfitrido dispuser. Ja nas folias urbanas, muitas vezes o pouso é
simbolico: terminado o ritual e a apresentagdo do Catira ou de outras “brincadeiras”, 0S
folibes voltam para dormir em suas casas, na de parentes ou amigos — quando nao tem casa na
cidade ou por perto.

A terceira etapa elencada por Ceron é a de Louvacéo, que ocorre diante do altar;

porém, em nosso enfoque, esta etapa ainda seria uma continuagéo da segunda (que ela chama
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de “Entrada na Residéncia”) — envolvendo o Pedido de Pouso e as Louvacdes ao Altar®.
Ambos os cantorios acontecem no recinto onde é montado o altar e também s&o um mesmo
numero musical: depois de pedido o pouso (e cedido pelos moradores), ali sdo “tirados”
versos — a maioria de improviso — de acordo com as imagens, estatuas e estampas de santos
colocadas ali pelos moradores, além da do Divino, é claro! O alferes, que porta a bandeira
“com o Divino”, a entrega para os donos da casa — momento sempre de muita emogéo — e 0s

guias pedem béncéos para eles, sua familia e seus convidados, além de todos os presentes.

Figura 38: Entrada da folia para dentro da residéncia ou fazenda, onde “pedem pouso” e fazem louvagdes.
(Foto gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)

Além de louvar os santos, o cantorio menciona e enaltece todos os elementos
dispostos ali, como flores, casticais, enfeites, cruz, Biblia e até a toalha — evidenciando um
reconhecimento ao cuidado e capricho de quem montou o altar. Este momento de louvacéo a
propria Ida Ceron — com a autoridade de também freira — compara ao de uma missa ou
celebragado religiosa: “O ritual de louvagdo diante do Altar do Divino ¢ um momento mistico,
de fé, acompanhado pelos presentes em profunda contemplacdo, semelhante ao momento da
oracdo eucaristica da missa, proferida pelo sacerdote” (lbidem, p. 54). Ao tecer essa
comparagdo, ela pde quem chama de “mestre-guia” na fungdo do proprio padre quando
comanda a missa: uma visdo da religiosidade popular que, nitidamente, ainda ndao é consenso
entre os membros da igreja.

No que diz respeito a musica, durante as trés primeiras etapas em que a autora

divide um Pouso de Folia (que a nosso ver sdo apenas duas, a “‘chegada em frente a casa” e a

*! Para assistir a trecho da Louvacao ao Altar e Pedido de Pouso da Folia de Pirenépolis em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=F-TakrACrn0



https://www.youtube.com/watch?v=F-TakrACrn0
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“entrada na residéncia”) ela praticamente ndo para. Em Pirendpolis, tais etapas consistem,
basicamente, no mesmo ndmero musical — variando os versos das letras de acordo com as
ocasifes e momentos do ritual. Em revisao bibliografica encontramos registros em partitura,
ou mesmo da celula ritmica basica de folias, em diferentes compassos: 2/4, 4/4 e 3/4, por
exemplo. H& de se considerar, primeiramente, que o ritmo e o compasso dos dois sistemas de
folias (“Mineira” e “Goiana”) costumam ser bem distintos — sendo que as do primeiro caso
que analisamos se encaixam quase sempre em 2/4, e ocasionalmente em 4/4.

Em relacdo aquele tema principal abordado no inicio deste Subcapitulo, no
sistema de “Folia Goiana” 0 compasso 12/8 é mais apropriado para a maioria das musicas nas
folias que registramos, em nossa concepcao — considerando que h& outros nimeros em
compassos e ritmos diferentes. A pesquisadora Yara Moreira (1984, p. 85) transcreve um
Cantorio da Folia do Divino de Crixas, executada no sistema Goiano, em compasso 6/8, o que
0 aproxima do 12/8 que defendemos, mas ndo contempla toda a frase musical, nem
ritmicamente nem melodicamente.

Sendo escrita em compasso binario ou quaternario, toda a divisdo ritmica da peca
— tanto o acompanhamento instrumental como a melodia vocal — seria baseada em tercinas.
No binério, precisar-se-ia de dois compassos para dar conta s6 do primeiro verso, o que pode
ser feito com um compasso quaternario; e no ternario, vocé precisaria de 4 compassos para
“preencher” cada verso da estrofe e transcrever toda a frase ritmica executada, sendo que
apenas um compasso de 12/8 cumpre esses papéis. Além do mais, neste compasso, o 1° tempo
comecga junto com a can¢do, sendo que nos outros ele € uma pausa: assim, em nosso
entendimento, o compasso de 12/8 segue melhor a cadéncia ritmica e vocal dos foliGes nesse
predominante nimero musical religioso das folias.

Os folides ndo lidam com partituras, cifras ou coisas do género; a transmissdo do
conhecimento € oral e a maioria deles é autodidata em musica. Ndo obstante, ha foliGes que
sd0 musicos em sua esséncia plena, executando diversos estilos musicais — as vezes em
diversos instrumentos — e com um dominio técnico, uma habilidade para tocar em conjunto e
uma capacidade de improvisagdo impressionantes. Os recursos escritos de musica servem a
nos, musicos em sua concepcdo ocidental, e seu uso na cultura popular acarreta, muitas vezes,
uma mera aproximagdo do som original. Ainda assim, ou por isso mesmo, ndo deixa de ser
curioso o fato do canto principal da folia poder ser transcrito em varios compassos e,
principalmente, segundo nossos critérios, no de 12/8, muito usado na transcri¢do de blues, por
exemplo (caso de género da cultura popular que passou a ser interpretado em registros

escritos, como tentamos aqui fazé-lo).
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4.1.3. Peditorio e Bendito ou Agradecimento de Mesa

A etapa de uma Folia do Divino classificada como de “Peditério” ¢ o momento
religioso onde a participacdo geral dos presentes se amplia, até entdo destinada quase
exclusivamente aos “pouseiros — anfitrides ou donos da casa que acolhem a bandeira e folides
e acompanhantes, a quem alimentam” (Ibidem, p. 61). O Peditério € a situagdo “prevista” no
ritual da folia para a manifestacdo da fé de outros devotos do Divino que estdo ali

presenciando e prestigiando aquele pouso (Figuras 39, 40 e 41).

Figuras 39 e 40: Devotos do Espirito Santo, de todas as classes sociais, doam as folias valores diferentes —
amarrando as notas nas fitas das Bandeiras do Divino (Arremate das Folias, fora e dentro da Igreja).
(Fotos gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)

Figura 41: devota de Nossa Senhora do Rosario manifesta sua fé no momento de “Peditorio” em Colinas do Sul
(Foto gentilmente cedidas por Layza Vasconcelos)
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O Bendito ou Agradecimento da Mesa j& foi mencionado neste trabalho, como
provavel heranca portuguesa dos “versos tradicionais, improvisados ou decorados, bendito,
louvado, etc.” (DIAS apud CASCUDO, 2012, p. 306) — além do nome sugestivo do que é a
manifestacdo. E mesmo Ceron (2013) o situando ainda na quarta etapa de sua classificacdo de
uma folia, junto a outros eventos — pensamos que vale a pena analisar certos aspectos sobre o
Bendito...

O fato de haver um canto de agradecimento para cada refeicdo servida pelos
moradores nos comprova sua importancia, “com o célebre ‘bendito de mesa’, lembrando a
oragdo de Jesus apds a Ceia” (Ibidem, p. 55). Além disso, 0 Bendito Mesa costuma ser um
namero musicalmente diferente e com peculiaridades interessantes em relacdo aos demais do
ritual.

Uma particularidade que percebemos em algumas folias goianas — entre elas as
pirenopolinas — é a ocorréncia de dois Agradecimentos de Mesa. Um deles é entoado com 0s
folides em pé, parados diante da mesa apos a refeicdo; e o segundo é cantado em movimento
pelos folides em torno da mesa. Ritmicamente, ambos destoam dos momentos religiosos
anteriores, em Pirendpolis tocados em 12/8: um dos Benditos é cantado sobre o compasso de
2/4, com tanto as violas como a caixa fazendo uma divisdo de uma colcheia e duas
semicolcheias no primeiro tempo e duas colcheias no segundo tempo.

Ja o outro Agradecimento de Mesa, cantado e tocado em movimento, foi um dos
nimeros musicais mais dificeis de ser identificado e transcrito: a Unica possibilidade que
encontramos, em termos de férmula de compasso, foi um raro e inusitado 11/8. E deve ser um
namero tipico das folias de Pirendpolis, pois o presenciamos e registramos nas trés folias
existentes na regido — e em todas elas os instrumentos ndo se perdem no complexo 11/8, que

seguem estes versos:

Aqui vai Senhor Divino / fazendo nossa defesa
Vai vencendo a nossa guia / ‘gradecer a nossa mesa

O segundo Bendito de Mesa®’, apesar de mais simples ritmicamente em seu
compasso binario, é mais longo e contém bem mais versos, que agradecem e pedem béncéos a
todos que serviram a refeicdo — inclusive as cozinheiras. Exemplos de versos desse

Agradecimento:

*? para assistir a Bendito de Mesa da Folia do Divino urbana de Pirendpolis em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=2zQnV2AI5W0



https://www.youtube.com/watch?v=ZzQnV2Al5W0
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Bendito louvado seja (2x, com melodias diferentes) / Nosso Senhor Jesus Cristo

Deus vos pague a boa janta (2x) / que pra ndis foi uma defesa

L& do céu desceu dois anjo (2x) / pré louvar essa Bandeira

Vem dizendo viva, viva (2x) / 0s servente e as cozinheira

‘Gradecemo a nossa mesa (2x) / os anjo dizem Amém

Ja em Colinas do Sul, o Bendito de Mesa (Figura 42) é diferente dos dois

executados em Pirendpolis, e também se diferencia dos momentos anteriores da mesma folia
— sendo que a maioria deles se encaixa naquela intrincada combinacdo de compassos
alternados: 10/8, 3/4; 10/8, 3/4; 9/8, 3/4. O Bendito de Colinas € um dos Unicos numeros
musicais tocados no mesmo compasso das folias pirenopolinas, 12/8 — com excecdo, nessas
ultimas, exatamente dos Benditos. O que indica que as folias de lugares diversos do Estado
podem tocar em compassos diferentes nos mesmos momentos do ritual e, inversamente, tocar
no mesmo compasso em momentos diferentes. Exemplos de como 0s processos identitarios
apontam semelhancas entre manifestacdes nas comunidades e peculiaridades em cada uma

delas — as vezes, a partir dos mesmos elementos, ou semelhantes.

Figura 42: Bendito ou Agradecimento de Mesa executado em movimento, ao redor da mesa em Colinas do Sul.
(Foto gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)

Em Crixas, o Bendito de Mesa é o mais diferente dos entoados nas trés cidades
representantes da pesquisa de campo. E o Unico executado a capela (sem acompanhamento
instrumental), porém com as duas vozes em dueto tipicas da Folia Goiana; e cantado por
diversas duplas de folides — ndo sé pelos guias e contra-guias. Dessa forma, o aspecto ritmico
acaba ficando em segundo plano em relagdo ao melddico, mas ainda assim ficou evidente em
nossas analises a complexidade e a riqueza desta manifestagdo — nos dois aspectos. Ela

comega com estrofes no compasso quaternario; depois ha um tipo de “ponte”, quando a
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melodia e a métrica das estrofes mudam, se encaixando em “compassos alternados” como
dois ternarios e dois quaternarios, ou um 5/4 e trés em 3/4, por exemplo; até mudar a melodia
de novo e manter um ternario até o final.

Apesar das diferencas nos aspectos musicais, esse inusitado Bendito de Mesa da
folia crixaense, surpreendentemente, tem versos idénticos aos de Pirendpolis — e outros com
minimas variagfes. Os versos iguais dos Benditos de Mesa das duas cidades comprovam a
heranga portuguesa dos “benditos” em versos repassados por geracdes, ou “decorados” —
como Jaime Dias definiu em seu valioso relato.

Enfim, este Bendito de Mesa executado & capela em Crixas®® ocorre com as
duplas de cantadores postados em pé diante (e em volta) da mesa de refei¢cdo. Porém, ha um
outro nimero musical em que os folibes e demais presentes cantam enguanto ddo a volta em
torno da mesa, beijando a Bandeira do Divino que fica em sua cabeceira. Contudo, tal nimero
ndo parece ser um segundo agradecimento pela refeicdo ofertada, primeiro porque 0s versos
ndo se referem a este ato — apesar de acontecer em movimento ao redor da mesa apos 0
Bendito realizado com os folibes parados, assim como os dois benditos em Pirendpolis e
Colinas. Também é entoado a capela (como o Bendito anterior), mas dessa vez uma so dupla
canta um verso ¢ todos “respondem” com outro verso: e até no coro de resposta cantam duas
vozes em intervalos diferentes. Outro aspecto que merece ser mencionado é que esta cangéo
se encontra, sem muita margem para ddvidas, em um compasso 6/8. Seus versos sao:

- Vem beijar o Senhor Divino / Com amor e alegria (guia e contra-guia)
- Ele é o Pai de todos / Vai benzer a nossa guia (coro de resposta em dueto)

4.1.4. Cantorio para a doacao de esmolas

Prosseguindo com a quarta etapa em que classificou uma folia — a Gltima do
primeiro dia do ritual até o “Recolhimento (para repouso)”, Ceron cita alguns “momentos
principais”. Como ja ressaltamos aqui 0 jantar seguido do Agradecimento de Mesa, agora
trataremos do que costuma acontecer em seguida, no Estado, e que a autora chama de
“Cantoria de agdo de gragas (quando pedem)” (2013, p. 55). Em outras palavras, é o

famigerado e controverso momento da Doagdo de Esmolas, nos locais onde héa este habito — e

%3 Para assistir a Bendito de Mesa da Folia do Divino urbana de Crixas em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=XaYil4-ncv8



https://www.youtube.com/watch?v=XaYil4-ncv8
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ja sabemos que em Goias essa € a pratica comum — que foi o que Ceron quis dizer com
“quando pedem”.

Por esses motivos, julgamos pertinente encerrar o item que trata dos cantorios
religiosos com o das esmolas — além de ele proprio encerrar 0 que noés, estudiosos,
costumamos chamar de momentos “sagrados” do ritual noturno da folia. Como nas formas de
peditorio que Ceron (2003) relatou, 0 momento da oferta também é bastante solene e de
grande comocao entre os presentes — evidenciando um clima de muita fé e religiosidade.

O recolhimento de esmolas é, naturalmente, um dos momentos dentro dessa etapa
classificada pela autora e do ritual como um todo — se a folia possuir a caracteristica de
angariar donativos. Na realidade, o cantorio ndo é de pedido, e sim de agradecimento a
esmola ofertada, ja que a doacdo é espontanea e voluntaria, ou seja: doa quem quiser e quem
puder doar.

A pessoa que vai doar a esmola porta-se diante dos folides, segura a Bandeira do
Divino e presencia versos dedicados a ela e a sua oferta — mencionando a gratidao do Espirito
Santo, o retorno do sacrificio, gracas e béncéos a serem alcancadas e outros relacionados a
doacdo.

A folia aceita qualquer valor de esmola — geralmente doadas em dinheiro — e de
quem quer que seja: observamos a doagdo da menor até a maior nota em circulacdo no
mercado; ofertadas tanto por devotos mais abastados como pelos mais desprovidos. No
entanto, ha uma esmola que é recebida pelos folides de forma especial: quando, apés o
cantorio, o ofertante anuncia a doacdo de um bezerro, a comemoracao € geral! Um dos foliGes
vai até a area externa da casa ou até a rua e solta foguetes em celebracdo e gratiddo ao
acontecimento.

Essa € uma das ocasides em que melhor se pode perceber a capacidade de
improvisacdo dos Guias: em Crixas, constatamos que versos entoados nos Cantorios de
Esmola® eram diferentes para cada oferenda — e neste dia, por exemplo, ndo foram poucas.
Aqui identificamos outro caso curioso de semelhangas em momentos distintos: o de Esmola é
um dos poucos cantorios da folia crixaense naquele provavel compasso de 12/8, bem parecido
com a maioria dos de Pirendpolis e com o Bendito de Mesa em Colinas do Sul.

Ja a quinta e a sexta etapas finais a autora situa no dia seguinte, quando a

continuidade do ritual é mais reservada aos anfitrides e sua familia: ‘“Matinas e

** Para assistir a trecho de “Cantorio de Tirar Esmolas” entoado pela Folia de Crixas em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=g-pL sXy0-20



https://www.youtube.com/watch?v=g-pLsXyo-2o
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agradecimento” e “Despedida”, respectivamente — que incluem o café da manha e, as vezes,
também o almoco, com novo Agradecimento de Mesa.

4.2. Dancas e brincadeiras

Apesar de tais termos serem, de certa forma, imprecisos e abrir margens para
interpretacdes pejorativas ou até desmerecedoras, fazem parte do ritual das folias goianas
assim como os momentos sagrados. O termo “brincadeira”, apesar de ser o mais usado pelos
folibes, academicamente é associado ao folclorismo — corrente tida como ultrapassada,
atualmente. J& o termo “profano” é, em geral, associado a manifestagdes que incluem dangas,
executadas apos as “fungdes religiosas” das folias. Pode sugerir o que ¢ isento de qualquer
religiosidade, ou até o que despreza ou afronta o que é religioso: “profano. [Do lat. profanu.]
Adj. 1. Nédo pertencente a religido. 2. Contrario ao respeito devido a coisas sagradas. 3. Ndo
sagrado. 4. Secular, leigo. ” (Novo Dicionario Aurélio da Lingua Portuguesa, 1986, p. 1397)

Ora, nenhuma destas denotacGes pode ser aplicada as manifestaces festivas de
um pouso de folia: elas pertencem sim, a religido — pois estdo inclusas em uma festa e um
ritual religiosos. Nao sdo algo “contrario ao respeito devido a coisas sagradas”, j& que sdo os
proprios folibes responsaveis por todos os momentos sagrados que também executam as
dangas e brincadeiras. E ndo ¢ leigo, pelo menos ndo no sentido de “estranho ou alheio a um
assunto, desconhecedor” (Ibidem, p. 1018). Pois como vimos no subcapitulo anterior (ritmos
e cantos religiosos das Folias), os guias orientam todas as etapas e partes do ritual — e
registramos depoimentos sobre 0s requisitos necessarios para ser um bom folido e um bom
guia, 0 que inevitavelmente inclui conhecimentos sobre religido.

Por isso, usamos aqui o termo manifestacdio (ou danga) “festiva”, mais
“inofensivo” e menos sujeito a interpretacdes equivocadas; e também o termo “brincadeira”,
por ser 0 que os folides utilizam — ambos com mais frequéncia do que manifestacdo ou danga
“profana”, que também aparece em certas ocasioes.

Enfim, tais manifestacdes e dancas acontecem quase sempre depois das funcdes e
dos cantos sagrados — em geral ap6s o Agradecimento de Mesa e o “Cantorio de Tirar
Esmola”, que costumam encerrar as atividades religiosas do ritual. Apés “fazer um quilinho”,
os folibes se unem novamente e dancam o Catira — comum a todas as cidades — e outras
brincadeiras apresentadas nas folias de cada uma. Porém, durante a pesquisa de campo,
identificamos uma danga em Crixas e outra em Pirendpolis que sdo excecles a essa regra, e

ocorrem em momentos e situacdes diferentes dos descritos. Comecemos por elas...
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4.2.1. A Danca do “Xa” de Piren()polis.25

Em Pirendpolis, observamos que uma das dancas, curiosamente chamada de Xa
ou Cha®, além de ndo ter sido identificada em mais nenhuma folia das outras localidades
pesquisadas, ocorre em um momento incomum para nas brincadeiras. Antes mesmo do jantar
comunitario, os folides se retiram da casa, onde faziam as louvagdes, e dancam o X4 no
terreiro ou no péatio em frente a fazenda ou no quintal da casa. SO entdo os foliGes e a
comunidade presente retornam a casa para fazer a refeicdo; e somente depois do que
relatamos logo acima — o Bendito de Mesa e o Cantorio das Esmolas — se danca o Catira.

O X4 é acompanhado pelo mesmo instrumental que entoa os toques sagrados da
folia, executando um ritmo em compasso binario onde as palmas dos folides desempenham
funcdo percussiva (assim como no Catira) — fazendo uma divisdo ritmica de uma seminima e
duas colcheias, sendo em 2/4 por exemplo. J& os violeiros fazem uma divisdo (com a méo
direita para os destros) de duas colcheias em cada tempo, e a caixa fica livre para subdividir
ou “quebrar” mais — como uma colcheia mais duas semicolcheias no primeiro tempo e duas
colcheias, ou mesmo quatro semicolcheias, no segundo tempo.

A danca do Xa exige bastante espaco, pois os folies se movimentam um depois
do outro, em fila sequencial (para evitar o termo “fila indiana”), comecando por duas que
dancam paralelamente até que, em certo momento, ddo uma volta de 180°, cada uma para um
lado. Com a grande quantidade de folibes que costuma dancar o X4, as duas filas acabam se
tornando quatro filas paralelas — com parte delas “voltando” e parte ainda “indo”. Quando as
quatro filas voltam a se tornar duas, os foliGes param em frente aos da outra fila e comecam a
dar pulos no mesmo lugar. Além disso, as palmas passam para a divisdo de uma por cada
tempo e o0 canto vai ficando mais intenso: é a “deixa” para o final, quando todos pulam mais
alto, cantam mais forte e alguns jogam os chapéus para cima. Os versos cantados no Xa sao:

Bota fogo na cana / Canavia
Deixa a cana queima / Canavia

Pra fazé cachacinha / Canavia
P’resse povo toma / Canavia

Surpreende que tais versos sejam entoados inclusive na “Folia da Renovacéo

Cristd”, popularmente chamada de “Folia do Padre”, por ter sido idealizada e criada por

%> Optamos por manter a grafia com “X”, por ndo encontrarmos nenhum registro escrito sobre a Danga.

?® para assistir a trecho exclusivo da Danga do X4 na Folia do Divino de Pirendpolis em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=nEidfMhq1rQ



https://www.youtube.com/watch?v=nEidfMhq1rQ
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iniciativa do Luiz Virtuoso, paroco da cidade no inicio do século XXI. Outro padre por nds
entrevistado em 2016, Augusto Gongalves Pereira, assumiu a paréquia em agosto de 2015,
portanto, havia recentemente participado da organizacdo de sua primeira folia e da Festa do
Divino em Pirenodpolis. Esse padre ndo soube precisar o ano da estreia da “Folia da
Renovag¢do”, mas moradores apontam o ano de 2001 ou 2002 como sendo o do primeiro giro
desta Folia — a “Folia do Padre” ou “da Igreja” por ser organizada pela paréquia local,
pertencente a Diocese de Anapolis.

O paradoxo esta no fato de que, afinal, uma das sérias discordancias da institui¢éo
catolica em relacdo a religiosidade popular é o uso de bebidas alcodlicas durante o giro das
folias. E isso tanto é tradicdo para os folides que existem versos musicais fazendo alusdo a
cachaga — como esse cantado na danga chamada de X& (ou “Cha”, talvez de forma jocosa em
trocadilno com a cachaca). E ainda que a religido oficial ofereca uma folia alternativa para
desestimular a presenca do alcool, e mesmo que tenha conseguido parar ou evita-la, um
tradicional género musical da regido foi mantido — com os versos “originais” remetendo
diretamente ao uso da cachaca na folia.

Outra curiosidade sobre a estrofe do Xa em Pirendpolis é que ela é praticamente
idéntica a um dos cantos entoados na Danca do Congo — que inclui também as embaixadas,
além dos 15 cantos, conforme Siqueira (2006, p. 29). A autora também transcreve todos eles,
inclusive o que é quase igual a estrofe cantada na manifestacdo do Xa:

Bota fogo na cana /
Canavia deixa queima /
Pra fazer cachacinha /

Cano, canova, pra Congo toma /
(Ibidem)

4.2.2. O Batuque de Chegada de Crixéas

No Estado de Goias como um todo, o Bendito de Mesa e o Cantorio de Tirar as
Esmolas costumam encerrar as atividades religiosas: ai sim, danga-se o Catira e outras
brincadeiras préprias de cada localidade.

O Batugue de Chegada parece ser um numero tipico das folias de Crixas,
executado ha muitas geracdes € no mesmo momento do ritual onde se mantém até hoje.
Delmira Ferreira relata, sobre “a saudosa Folia do Divino Espirito Santo de Crixas”, que “nos
pousos de folia, os fazendeiros ofereciam a janta, o café da manh& e o almogo, tendo sempre

em todos 0s pousos 0s mesmos rituais: pedir 0 pouso, batuque da chegada, agradecimento da
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mesa, tirar as esmolas para depois de tudo ocorrer as dancas: a Catira e as Veadeiras”
(FERREIRA, Jornal DM, 2016, p. 6). A autora do artigo descreve nao s6 “os mesmos rituais
em todos os pousos”, mas também a sequéncia exata em que eles ocorrem em Crixas — a
partir do Pedido de Pouso. Uma geracdo abaixo de Delmira Ferreira, Inacio Neves Filho
confirma a continuidade dos rituais e de sua sequéncia em Crixas, ai incluido Batuque de
Chegada (também chamado de Batuquinho ou Batuquim) entre cantorios religiosos. O autor
antecipa 0 momento do relato de Ferreira, iniciando pela chegada da folia: “Chegando ao
local do pouso, os folides — com suas caixas, pandeiros e violas, em versos cantados,
saudavam o (...) arco montado e enfeitado (...), pediam o pouso, para, em seguida, dangarem o
‘batuquinho’. Apds a janta, ‘tiravam esmola’ (...). Depois, seguiam-se as dangas tipicas da
folia” (NEVES FILHO, Jornal DM, 2014, p. 5).

A descricdo dos dois pesquisadores da cultura crixaense, em relacdo aos
momentos que se sucedem na folia, é praticamente idéntica, com a diferenca que Filho
menciona sua chegada, com a Saudacdo ao Arco. A partir dai comeca a coincidéncia entre 0s
relatos, que seguem com o Pedido de Pouso e depois o “Batuquinho”. Dangado o
Batuquinho, os foliGes voltam para dentro da casa e, apds a janta, prosseguem 0s cantorios
religiosos com o Agradecimento da Mesa e os de angariar donativos; ambos os artigos citam o
jantar (o autor “pulou” o Bendito de Mesa), o momento das doacdes (14 chamado de “tirar
esmola”) e so entdo os folides apresentam as “dangas tipicas”. Ou seja: o Batuquinho é a
unica danga de aparéncia “profana” que faz parte da (digamos assim) parte religiosa da folia:
precedido e sucedido por “cantos sagrados”, ainda ¢ chamada de “Batuque”, o que sugere
uma procedéncia ou influéncia negra.

Algumas décadas seguintes as que se referem os dois artigos citados, em nossa
pesquisa de campo constatamos 0 mesmo formato da folia crixaense descrito em ambos. E 0
Batuque de Chegada permanece no mesmo momento — como manifestacdo festiva
“encaixada” entre cantorios religiosos, bem antes das outras dangas e brincadeiras. No
entanto, devemos considerar os sentidos e significados que podem se revelar em casos
peculiares como este do Batuquinho: primeiramente, ndo podemos esquecer que ele é um
canto ¢ uma danga “de Chegada” (como consta em seu proprio nome), portanto se da
naturalmente no inicio do evento — como forma de saudacdo e comemoracdo a boa acolhida
dos moradores. O significado da manifestacéo se situar, ritualmente, ap6os o canto religioso do
Pedido de Pouso é exatamente este: celebrar o consentimento dos anfitribes em acatar o
Divino (a Bandeira) e a Folia (que lhe representa) durante todo o tempo, 0s momentos e as

“fungdes” que envolvem um pouso.
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O Batuque de Chegada tem em sua formacdo instrumental violas, violdo, caixa e
0s pandeiros, ou seja, ndo muda em relacdo aos cantos sagrados da folia em Crixas — entoados
antes e depois da danca. Ja outros aspectos o diferencia muito dos momentos religiosos,
comecando pelo ritmico e pelo andamento: o Batuquinho € nitidamente mais rapido,
sincopado e diversificado do que o0s outros cantos da parte religiosa da folia — todos esses sem
acompanhamento de danga alguma.

A célula ritmica basica do género musical se dd em um compasso 4/4, analisada
pelos toques dos pandeiros: uma colcheia pontuada e uma semicolcheia no 1° tempo; duas
colcheias (ou uma pausa de colcheia e uma colcheia) no 2° tempo; uma seminima ocupando o
3° tempo; e uma pausa de colcheia mais uma colcheia no 4° tempo. No entanto, é esta Ultima
colcheia que comeca a célula — com o recurso que chamamos de anacruze, apesar dos folides
ndo lidarem com essa linguagem formal de musica. Mesmo assim, ou até por isso, as
variacOes sobre essa célula sdo muitas — e ha variacao até no compasso.

A variagdo ritmica mais comum no Batuquinho esta na subdivisdo de um dos
tempos — ou mais de um — em: uma semicolcheia, uma colcheia e outra semicolcheia. Essa
divisdo é tipica de diversos estilos musicais brasileiros, em geral no primeiro tempo,
caracterizando inclusive o Maxixe — tido como um dos precursores do Samba. Entretanto, no
Batuquinho essa sincope pode estar tanto no primeiro tempo da levada, como no segundo ou
terceiros tempos, e as vezes até no quarto.

Em certos momentos — que passam a impressdo de ocorrer no auge da
manifestacdo — 3 tempos seguidos do compasso sdo tocados com essa subdivisdo de uma
semicolcheia, uma colcheia e outra semicolcheia. Porém, os pandeiristas sempre deixam um
tempo com duas colcheias, ou uma pausa de colcheia e a colcheia que inicia a levada em
anacruse. Contudo, as variagdes ritmicas ndo sdo sincronizadas entre os pandeiros, como na
Veadeira ou na propria Catira, mas bem mais livres: os instrumentistas fazem divisoes
diferentes ao mesmo tempo — entre essas que exemplificamos e algumas outras. E ndo sé nos
momentos instrumentais, quase inexistentes no Batuquinho, como também durante os versos e
estrofes.

Em material a que tivemos acesso sobre o registro audiovisual da Festa do
Imperador (familia NEVES MACIEL, acervo pessoal, 2004), constatamos a presenca de 3
violas, 2 violGes, uma caixa e incontaveis pandeiros executando o Batuque de Chegada. Duas
das violas tocavam o ritmo em compasso 2/4, com a divisdo de uma colcheia pontuada e uma

semicolcheia no 1° tempo, e uma pausa de colcheia e uma colcheia no 2° tempo. Esta Gltima
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também é uma célula comum a diversas outras expressdes afro-brasileiras, como a divisdo das
palmas no Samba de Roda do Recdncavo Baiano — e a propria condugdo ritmica do Baido.

Um dos violdes tocava uma seminima com o polegar ¢ duas colcheias com “as
costas” dos outros dedos, também em compasso binério. A terceira viola ¢ o instrumento de
cordas que faz mais subdivisdes em sua levada, estando em sintonia com a caixa, que toca
praticamente todas as 4 semicolcheias de cada tempo — mas acentuando as notas da 12 célula
béasica aqui descrita. Como a batida dos pandeiros ¢ bem “seca” (ndo possui longa duracéo), a
caixa subdividindo os tempos — e a viola que a acompanha — se destacam principalmente
durante o terceiro e 0 quarto tempos do compasso, quando 0s pandeiros tocam apenas a
“cabeca” do terceiro e o “contra” do quarto tempo.

O Batuque de Chegada — em nossas pesquisas identificado somente nas folias de
Crixas — evidencia elementos de heranca negra em aspectos ritmicos como 0s mencionados,
mas também em alguns aspectos vocais. As estrofes sdo contidas por apenas dois versos, e sdo
repetidas varias vezes em sistema “pergunta/resposta’: um cantador “puxa” o primeiro verso e
os demais folibes respondem o segundo, em coro. Porém, importante ressaltar que as letras do
Batuquinho ndo sdo improvisadas e que, tanto o “puxador” dos versos como integrantes do
coro contam com uma 22 voz cantando em intervalo diferente — caracteristica mais marcante
da cultura chamada “caipira” do que de elementos africanos.

A julgar pelo nome da manifestacdo, e também pelas andlises aqui apresentadas
sobre elementos ritmicos de origem negra, pode-se ter uma impressdo distorcida do
Batuquinho: ele é um dos estilos musicais populares mais hibridos que presenciamos e
registramos em campo. Desde a composic¢do de seus instrumentos — todos 0s que sdo usados
na folia, como descreveu Neves Filho (2014), passando pelos duetos vocais e chegando aos
aspectos coreograficos, o Batuque de Chegada “sobrepde” simbolos tipicamente caipiras a
referéncias afro-brasileiras “diluidas” em seus contornos culturais e, que, provavelmente,
ficam mais evidentes no aspecto coreogréfico.

A danca da manifestagéo € bastante livre, sendo executada em duplas (geralmente
de homens, mas vimos mulheres e até criancas dancando o Batuquinho) que sapateiam um em
frente ao outro dangante — sem efeito percussivo e sem sincronia entre 0S movimentos
corporais e 0s sapateados de cada um. Em determinado momento, os dois se aproximam e d&o
uma volta praticamente abragados: isso acontece, em geral, quando um dos dois dancantes se
cansa, e ai chama outro folido para Ihe substituir — batendo uma palma ou o pandeiro, quando

esta tocando, em sua direcao.
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Assim, as duplas de dangadores vdo se alternando, até todos os folides e
pandeiristas (dependendo da ocasido, quem mais estiver presente e quiser dancar) tiverem
passado pela roda e mostrado suas habilidades coreogréaficas. Entéo, os cantadores e tocadores
de violas e violdes prosseguem a danca (levando junto seus instrumentos) e, quando o
caixeiro entra na roda e “cumpre sua fun¢do”— com a volta em torno do “companheiro”, apds
dancar também sem parar de tocar — a danca e a musica se encerram.

Vamos reproduzir alguns dos refrdos cantados no Batuque de Chegada:

0, 6, jad cantou / Viva o nobre morador!

0, 6, jad cantou (com outra melodia — grifo nosso) / Viva o nobre morador!

Passarim bateu as asa / Viva o nobre dono da casa!
Passarim bateu as asa (outra melodia — grifo nosso) / Viva o nobre dono da casa!

T cantando é de alegria / Viva o alferes da Folia!
Eu t6 cantando é de alegria / Viva o alferes da Folia!

4.2.3. O Catira

O Catira é a danga mais executada nas folias goianas, e certamente uma das mais
antigas. A comecar pelo nome, que em outros lugares € chamado — talvez primeiramente — de
Catereté, o Catira é ritmo hibridizado sobre o qual ndo se chegou a um consenso sobre suas
origens. Cascudo, citando outros autores, resume bem a polémica em torno de suas raizes:
“Stradelli cré o catereté indigena. Artur Ramos, africano. Ezequiel, citado por Teofilo Braga,
deduziu-o como a danca do séc. XVI que se chamou “carretera” em Portugal. ” (2012, p.
185).

Genuinamente brasileira, a danca ¢ “conhecida desde a época colonial em S.
Paulo, Minas e Rio de Janeiro” (Ibidem) — com certeza j& com caracteristicas proprias em
cada estado. No livro “Samba e Identidade Nacional”, Magno Siqueira nos da uma pista
importante sobre o pioneirismo do Catereté como expressdo musical popular brasileira: “Em
‘Na roda de samba’ de Francisco Guimarées, obra citada por quase todos o0s autores que
abordaram o tema, encontramos que segundo as nossas tataravés, o samba é oriundo da Bahia,
e que data dos fins do primeiro império, quando até entdo s existia 0 jongo, o batuque e o
catereté” (SIQUEIRA, 2012, p. 36).
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Como a Colonizacéo de Goiés foi, inicialmente, de predominancia paulista, deve
ter herdado mais elementos do Catereté” de S&o Paulo, sendo que aqui passou a ser chamado
de Catira. No Brasil-Central o estilo foi ganhando contornos musicais proprios também, e o
uso do pandeiro é um deles — ja que é pouquissimo citado sobre outros lugares. A maioria das
fontes relata apenas as palmas e os sapateados como elementos percussivos, além do
acompanhamento ¢ da “direcdo” do violeiro. O préprio Cascudo descreve uma danca do
Catereté: “Duas filas, uma de homens outra de mulheres, uma diante da outra, evolucionam,
ao som de palmas e de bate-pés, guiados pelos violeiros que dirigem o bailado” (Ibidem).

O folclorista sugere que em tempos mais remotos era praticada apenas por
homens: “Podia até ser dangada sem mulheres. E ainda a dangam assim em certas paragens de
Goias, a catira” (Ibidem). Chega a relatar uma discordancia sua com outro folclorista, Rossini
Tavares de Lima, que contestou a seguinte frase de Cascudo sobre o Catereté: “A danga tem
alguns elementos fixos, apresentando variagdes na musica e na coreografia”. Ele reafirma e
esclarece sua posicao: “Eu acho que € uma das raras que tém elementos fixos. Alids, no livro
“Folclore de Sao Paulo”, escrevo: ‘Eis os elementos essenciais da danga: duas fileiras, em
geral, de homens; sapateado e palmeado e o canto da “Moda de viola”, em intervalos
diferentes’” (Ibidem).

O detalhamento de um antigo Catereté paulista por Cascudo é bastante relevante
para nossa busca por uma identidade goiana do Catira, além da diferenca de nomenclaturas.
Pela época que escreveu seu valioso “Dicionario do Folclore Brasileiro” (1954) muitas
mudangas podem ter ocorrido, ndo obstante a Ultima edigdo trabalhada pelo autor, em 1979,
ter sido resgatada, recuperada e relangada. Analisando sua defini¢cdo de “elementos essenciais
da danga”, podemos perceber facilmente alguns deles ainda hoje, como “duas fileiras, em
geral, de homens”. Relacionando as Catiras goianas, realmente as duas fileiras — uma diante
da outra — sdo elementos essenciais, e também é verdade que sdo, em geral, formadas por
homens.

Entretanto, sua colocacdo de que “ainda a dangam assim em certas paragens de
Goias” pode ndo ser mais tdo valida, apesar dele nao especificar que paragens seriam essas:
observamos a presenca de mulheres “catireiras” nos trés municipios da pesquisa de campo — e
também em outras situacbes em que assisti a outras catiras de Goias. Assistindo as folias de

Crixds h& muitos anos, eu mesmo acompanhei a transformacdo de um tempo em que sO

27 . . N , . .
Os paulistas usam mais o termo “Catereté” até os dias atuais.
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homens dancavam Catira até o atual, em que h& mulheres — inclusive parentes dos folides —
que participam da danca.

O sapateado é caracteristica essencial e marcante do Catereté ou Catira, parecendo
comum a todos os lugares onde ele é executado: € o0 momento da manifestacdo em que 0s
dancarinos mais exibem suas habilidades. Talvez o sapateado seja uma heranca indigena,
considerando que suas dancas em geral usam o0s pés (descal¢os) para marcar o ritmo ou o
andamento dos céanticos — porém, raramente com desenhos ritmicos tdo sincopados ou
“quebrados” como os do Catira. A heranca portuguesa também é bem provavel em certas
coreografias, como observou Ezequiel em relagdo a tal Carretera; além do mais, a influéncia
ibérica do sapateado é ampla no Brasil, desembocando em outros géneros musicais como o
Fandango, nas regides sul e sudeste do pais.

Ja as palmas ndo sdo elementos essenciais na execucdo do Catira, a0 menos nao
nas folias goianas e tocantinenses: o som do “palmeado” — como Cascudo denomina — é
“substituido” pelo som dos pandeiros em certos municipios como Crixas?®, Monte do Carmo e
Natividade (Figuras 43/44 e 45).

Figura 43: Catira de Crixas, tocada com pandeiros “substituindo” os palmeados.
Figura 44: Catira de Crixas, tocada com pandeiros durante 0 momento do Recortado.
(Fotos de Sérgio Valério tiradas por encomenda do mestrando)

%% para assistir a trecho de Catira/Moda-de-Viola da Folia de Crixas no palco, em 2009:
https://www.youtube.com/watch?v=Sbh1m20zYZI



https://www.youtube.com/watch?v=Sbh1m2ozYZI
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Figura 45: Catira em Monte do Carmo — assim como em Natividade — executado com 0s os grandes pandeiros
tipicos de cidades coloniais hoje tocantinenses. (Foto gentilmente cedida por Jerusa Sa)

Entretanto, o uso dos pandeiros no Catira ndo ¢ comum a todos as localidades.
Em Colinas do Sul ocorre um fato curioso: 0s pandeiros estdo presentes na formacao
instrumental de todos os momentos da folia, tanto os religiosos como os festivos — menos no
Catira®. Assim como em Pirenopolis, as palmas sdo “marca registrada” dos Catiras em
Colinas (Figuras 46 e 47), como quer o folclorista: 0 que demonstra as possiveis variacdes de

uma mesma manifestacdo — tanto de um estado para o outro como dentro do mesmo estado.

%9 Para assistir a trecho de Catira/Moda-de-Viola da Folia de Colinas do Sul em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=blZv8aZgW8Y &t=119s



https://www.youtube.com/watch?v=bIZv8aZgW8Y&t=119s
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Figura 46: Catira em Colinas do Sul, Gnica brincadeira de l4 que ndo usa os pandeiros.

Figura 47: Catira em Colinas do Sul, Gnica brincadeira local em que se usa os palmeados — e ndo os pandeiros.
(Fotos gentilmente cedidas por Layza Vasconcelos)

O outro elemento que Cascudo considera essencial ao Catereté é a Moda de Viola,
este sim obrigatdrio nas folias goianas — também com a caracteristica de ser cantada por duas
vozes “em intervalos diferentes”, geralmente em tercas. O autor acrescenta que
“curiosamente, a moda ¢ cantada para ‘o descanso dos dangadores’.” (2012, p. 185).

Esta € a ocasido oportuna para fazer um esclarecimento sobre a Catira: ela é uma
danca que integra uma manifestacdo maior, composta também pela Moda de Viola e pelo
Recortado. A Moda-de-Viola, parte cantada entre as dancas de Catira, € um caso a parte: suas
letras sdo em geral bem longas, compostas por enredos de carater “épico” — porém de
contetdos diversos.

E o Recortado é o momento final, em que os catireiros dancam enquanto 0s
masicos cantam — j& que, antes dele, ou estes cantam a Moda sem que haja danga, ou 0s
catireiros dancam sem que haja canto, apenas acompanhamento instrumental. Importante
destacar que o Recortado, terceira e ultima parte da manifestacdo, muitas vezes (talvez a
maioria) possui uma letra e uma forma de cantar que pouco ou nada tem a ver com a da Moda
recém-entoada.

Somando as investigacOes, constatacdes e anélises frutos da nossa pesquisa de

campo acerca dessa manifestacdo que se divide em trés partes, até aqui estdvamos nos
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fundamentando no verbete “Catereté” do referencial Dicionario do Folclore Brasileiro
(CASCUDO, 2012, p. 185). Quando passamos ao verbete “Recortado”, os processos culturais
se tornam ainda mais complexos e diversificados.

Luis Heitor registra, em publicacdo de 1943 intitulada “O Recortado na Moda
Goiana”, que: “o recortado € processo complementar da ‘moda’ em Goids, versos, ou simples
estrofe, com um andamento mais vivo que o da moda e de assunto humoristico, vivo e alegre”
(HEITOR apud CASCUDO, 2012, p. 607). Sua descri¢do foi nitidamente observada em nossa
pesquisa de campo em todos os municipios, e pode indicar que o Recortado® foi incorporado
posteriormente & Moda e & Catira — e em um formato tipico do Estado.

A investigacdo dos processos identitirios do “Catireté” e do Recortado
relacionados a cada estado e regido se torna ainda mais intrigante: essa explicacdo de Heitor é
acrescentada pela ressalva de que “ndo se confunde, evidentemente, com a danga do
recortado” (ldem). Tal explicagdo, e principalmente tal ressalva, indicam que o Recortado
goiano — “complementar da moda em Goias”, ndo é o mesmo com o qual Cascudo inicia o
verbete: “danga popular no Rio Grande do Sul, S. Paulo, Minas Gerais, Mato Grosso, Goias.
Cantada e sapateada, com acompanhamento de viola. A coreografia ¢ variada” (CASCUDO,
2012, p. 607). O autor atesta, com essa defini¢do, que existem — ou a0 menos existiam —
duas manifestagdes populares com o nome de “recortado”, e registra a ocorréncia de ambas no
Estado: uma como parte final da Catira, da qual estamos tratando aqui; e outra, expressao
autonoma chamada de “danc¢a do recortado”.

Esta Gltima, desvinculada da Catira, nunca a presenciei em pousos de folia ou
qualquer festa popular em Goias — em mais de 15 anos de pesquisa na area. JA 0 outro
Recortado forma uma Unica manifestagdo cultural junto a Catira e & Moda, com tais partes
facilmente identificaveis em observacoes (ou somente audicdes) e analises do género. Se este
Recortado ja foi uma danca independente da Catira (ou quem sabe a mesma com a qual Heitor
sugere ndo se confundir, talvez extinta no Estado atualmente), com o tempo ele foi
definitivamente incorporado a ela. Esse processo pode ter adquirido caracteristicas proprias
em Goias, porém Cascudo complementa que o Recortado aparece também em Sédo Paulo e
Minas, “com essa func¢do extensiva da moda ou final de contradanga” — conhecido por outros
nomes como “Recortadinho” ¢ “Recorte” (Ibidem).

Ivan Vilela assinala que “o recortado goiano, como o recortado mineiro, € uma

derivacdo ritmica da catira ou catereté”; ¢ destaca, “com base em suas células ritmicas, a

*® Assistir trecho final do Recortado pela Folia de Crixas: https://www.youtube.com/watch?v=mgGOvF5p3_k



https://www.youtube.com/watch?v=mgG0vF5p3_k
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presenca de tragos musicais trazidos pelos negros” (2013, p. 62). Com tais colocagdes,
identifica caracteristicas musicais distintas entre o recortado goiano e 0 mineiro, e entre 0s
desses estados em relacdo ao que, supostamente, os influenciou como matriz: o recortado
paulista. O violeiro e pesquisador ja foi citado aqui justamente ao analisar a heranca paulista
na cultura popular goiana, afirmando que “Goids guarda caracteristicas ritmicas mais
proximas do que entendemos por musica caipira paulista” (Ibidem). No entanto, ao admitir
qgue — ndo obstante a predominancia de influéncias paulistas na cultura goiana — “podemos
observar a presen¢a de tragos singulares, como ¢ o caso do recortado goiano” (Ibidem),
Vilela acaba reforcando a possibilidade do Recortado ter sido agregado posteriormente a
manifestacdo, e ainda com influéncias de elementos negros.

Depois da extensa letra de cunho romantico/tragico de uma Moda-de-Viola —
conteddo comum a muitas modas, a principal estrofe de um Recortado, entoada repetidamente
pela Folia de Séo Patricio crixaense, diz:

- Abaxa a gaia, limoeiro / que eu quero panha liméo /
Eu quero tird uma noida / que tem no meu coragéo /

- Baxa a gaia, limoéro / qu’eu quero panha outra veiz /
Eu quero tird uma ndida / que aquela ingrata me feiz”

Curiosamente, os primeiros versos desta estrofe sdo cantados pela protagonista do
filme “Canta Maria”, de 2006, com dire¢do de Francisco Ramalho Jr, sobre uma jovem dona
de casa do sertdo nordestino que se torna cangaceira. Nos créditos do longa-metragem, a
cangao leva o titulo de “Meu Limoeiro” e ¢ identificada como “letra do Folclore Nordestino”,
sendo cantada pela propria atriz Vanessa Giacomo — que interpreta a Maria no enredo. A letra
é praticamente idéntica a do Recortado da Folia de Crixas, sendo uma das poucas diferencas o
fato de que, no filme, a personagem comeca com a palavra que intitula a musica, “limoeiro™:

- Limoeiro, abaxa o gaio, / que eu quero apanha liméao /
Que eu quero tird uma noida, i / que vem de dentro do coracao

https://www.youtube.com/watch?v=xeQCGsuhPvU (26°49/26°57")

Este ¢ mais um indicio de que o Recortado pode ter sido incorporado
posteriormente a manifestacdo da Catira/Moda-de-Viola, e além de ter acrescentado a ela
“tragos musicais negros” como Vilela (2013) afirma, o exemplo demonstrado evidencia
também influéncias nordestinas no Recortado goiano.

No acompanhamento da viola durante o Recortado goiano, a divisdo ritmica que a

mé&o direita (para os destros) faz consiste em uma colcheia e duas semicolcheias no primeiro


https://www.youtube.com/watch?v=xeQCGsuhPvU
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tempo e duas colcheias no segundo tempo de um compasso binério, basicamente.
Basicamente porque a viola também varia as divisdes de acordo com as evolucfes da danga —
que geralmente ndo sdo poucas nem tao simples, com seus sapateados, palmeados ou batidas
de pandeiros.

Por ser cultivado desde o periodo colonial até hoje, com apelo e repercussdo téo
intensos, o Catira é realmente um patriménio imaterial de toda essa regido central do pais.
Nenhuma outra manifestagdo “sobreviveu” durante tanto tempo, € com tamanha popularidade,
nessa imensa area geografica — caracterizada pela diversidade cultural, variedade de origens
étnicas e influéncias de estados diversos no que é o antigo Estado de Goias. Talvez justamente
por esses motivos, o Catira passou por tantos processos de hibridismo e de identidades locais
— que se desenvolveram paralelamente ao longo dos séculos — que ele proprio, como género
musical, se mostra hoje pleno de variacdes e feicbes musicais regionais e estaduais. Variacoes
e feicbes locais que podemos chamar de “estilos musicais” em que se ramifica um
determinado género.

A Catira de cada cidade — utilizando exemplos de Goias e Tocantins — tem seu
“sotaque” tipico, que se reflete na formacdo instrumental (se usa palmeado ou pandeiros, e se
se esses sao pequenos, médios ou grandes); nas modas-de-viola — que podem ser autorais, ou
seja, compostas pelos foliGes violeiros/cantadores, ou repassadas por geracfes (sendo que ha,
inclusive, modas “classicas”); na interpretagao das modas pelos violeiros; na sincronicidade
destes com os catireiros — e também entre os préprios catireiros; no andamento das catiras e
dos recortados; mas, principalmente, nas divisdes ritmicas dos sapateados e das palmas ou
pandeiros. Portanto, seria simplesmente impossivel transcrever toda a diversidade de
“quebradas”, divisoes e variagfes que presenciamos nos catiras das folias do Divino dos dois
Estados. Sequer é possivel transcrever a “levada” ou célula ritmica basica do Catira — ja que a
danca consiste justamente na percussividade do corpo (caso de sapateado e palmas) ou dos
pandeiros juntos ao sapateado.

Na realidade, ndo € a percussdo quem faz a conducéo ritmica da danca do Catira, e
sim as violas, ou a viola e o violdo. O violeiro e mestre Roberto Corréa escreveu a que é
provavelmente a obra mais completa, até entdo, sobre o instrumento — tanto no aspecto
historico quanto didatico: “A Arte de Pontear Viola” (2000). Nela consta a transcri¢cdo da
“célula ritmica mais frequente” do que o autor chama de Catereté e mais seis variagdes do
toque do género na viola, sendo que em cada uma delas ele menciona as musicas em que se

baseou como referéncias para tais “variagcdes do ritmo” (Ibidem, p. 171/172):
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Figura 48: “célula ritmica mais frequente” do Catereté ou Catira e mais seis “variagdes do ritmo” na viola
(CORREA, 2000, p. 171/172)
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Importante ressaltar a relevancia e competéncia de Corréa como pesquisador tanto
guanto como instrumentista — e apesar dele ndo usar o termo Catira em nenhuma das
variacdes do género que transcreve para a viola, vale destacar que, como morador de Brasilia
h& muitos anos, € um dos poucos que pesquisa o “estilo” ou a “linguagem” da Catira goiana e
do Distrito Federal... que, é pertinente lembrar, também pertencia ao territorio do Estado de
Goias até a década de 1950.

Diante de todas as peculiaridades do Catira em Goiads, com sua diversidade
estética, sua antiguidade, abrangéncia e representatividade em relacdo ao Estado, o género

musical pode ser considerado, sem davida, o mais popular da cultura tradicional goiana.

4.2.4. A Veadeira de Crixas

A Veadeira® é uma danca e um género musical que podem ser considerados
tipicos e talvez até exclusivos de Crixds. Em todas as pesquisas que realizamos ha cerca de
quinze anos, em termos de cultura popular — tanto as bibliograficas como as de campo, nunca
nos deparamos com uma manifestacdo chamada de Veadeira e com suas caracteristicas
particulares.

Entre tantas expressdes culturais com notaveis e sutis diferencas, além de algumas
ou varias semelhancas, tentaremos aqui demonstrar as peculiaridades da Veadeira — ja
contrastando com a Catira, para que se evite confusdes entre elas.

A primeira diferenca bésica entre as duas manifestacGes, no aspecto musical, é
que a Veadeira ndo contém, em sua estrutura formal, a Moda-de-Viola — momento em que 0s
cantadores versam “para descanso dos dangadores”, como definiu Cascudo (2012). Portanto, a
Veadeira apresenta mais semelhancas exatamente com o Recortado, parte final da Catira
quando cantadores, instrumentistas e dancarinos executam o nimero juntos.

Em relacdo a formacdo instrumental, a VVeadeira é tocada apenas com uma viola —
enquanto no Catira sdo usadas duas violas ou uma viola e um violdo. Em comum entre as
duas formacGes estdo os pandeiros, lembrando que em Crixas eles substituem as palmas no
Catira e no Recortado, e sdo seus unicos instrumentos de percussdo — fora os sapateados dos

dancadores, evidentemente.

*! para assistir a trecho final da Veadeira executado pela Folia de Crixas no palco, em 2009:
https://www.youtube.com/watch?v=5XbRQTiTmquU



https://www.youtube.com/watch?v=5XbRQTiTmqU
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No ambito percussivo, uma diferenca relevante é que na Veadeira estd também
presente, além dos pandeiros, a caixa-de-folia — instrumento fundamental para sua conducédo
ritmica e sua cadéncia, ressaltando sua importancia musical nas brincadeiras em que participa
(e ndo s6 na parte religiosa da folia). E por falar em cadéncia, uma caracteristica que acaba
por configurar outra distin¢do entre a Veadeira, em relacdo a Catira e ao Recortado, é que a
primeira tem um andamento bastante acelerado, bem mais rapido do que o das outras duas
dancas que compdem a mesma expressao cultural — junto com a Moda de Viola.

Ja uma semelhanca entre a Veadeira e 0 Recortado ¢ a batida da viola: em ambos
os estilos, a divisdo ritmica é composta por uma colcheia e duas semicolcheias no primeiro
tempo e duas colcheias no segundo tempo de um compasso 2/4. Entretanto, apenas pela
divisdo ritmica ndo se pode afirmar que as batidas sdo idénticas: ha detalhes em cada toque,
como acentuagoes, ligaduras e notas abafadas ou “matadas” — fora o andamento. Na batida
(ou “batido”, como os folides também chamam) da Veadeira, essa nota matada € a primeira
do compasso, o que lhe confere uma caracteristica sincopada marcante. A caixa-de-folia
reforca essa divisdo ritmica “suingada” a expressdo musical, subdividindo mais que a viola,
mas também sem acentuar a primeira nota do compasso — € sim 0s contratempos, ou a quarta
semicolcheia do primeiro tempo ¢ o “contra” do segundo.

Ja no Recortado, o0 toque da viola — apesar de fazer a mesma diviséo ritmica da
Veadeira — acentua a primeira nota do compasso, uma colcheia, e abafa a primeira nota do
segundo tempo, também uma colcheia. Apesar de poder parecer um mero detalne — uma
batida abafar uma nota e outra batida abafar outra nota — ha de se considerar que tal mudanca
exige uma versatilidade do violeiro em se adaptar as técnicas proprias de cada género musical,
e também a natural variacdo na dindmica de cada um. Mas essas talvez sejam mindcias da
competéncia de um violeiro, 0 que ndo € meu caso; S6 quisemos expor um exemplo de como
até nas semelhancas podemos identificar diferencas — se examinarmos com cuidado.

Quanto as vozes e letras, ha diferencas e semelhancas entre a Veadeira € 0
Recortado — ja que a Moda foi adjetivada com elementos (canto sem acompanhamento
percussivo, letras com longos enredos etc.) que a afastam do estilo em questdo. Na realidade,
a caracteristica mais marcante, comum aos trés ‘“nimeros musicais” em termos vocais, é 0
fato de todos serem cantados por duas vozes em intervalos diferentes — elemento “fixo” e
“essencial” a Catira, como defende Cascudo (2012).

A Veadeira, assim como o0 Recortado, apresenta um mesmo refrdo cantado
repetidas vezes, ou até na musica inteira. A diferenga entre os dois é que no Recortado é

cantado um ou mais refrdos, sem acréscimo de outros versos (como o transcrito no item
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anterior, relativo a Catira); e na Veadeira, o refrdo é entremeado por outros versos, que variam
de uma estrofe para outra — podendo inclusive serem improvisados — e sdo completados pelo
refrdo, que sempre encerra a estrofe.

Aspectos musicais aqui expostos, como: andamento, célula bésica e divisbes
ritmicas, formagdo instrumental, letras ¢ “jogos de vozes”, além de outros mais, podem
encontrar um aprofundamento em sua analise por pesquisadores como nés — musicologos que
podemos nos valer de abordagens da Histdria Cultural, por exemplo, e abusar da inter e da
transdisciplinaridade.

Entretanto, temos acesso a um cddigo que certamente a maioria dos pesquisadores
de outras areas ndo tem: o da escrita ou linguagem musical. Em compensacao, a descri¢do que
faremos da danca da Veadeira sem davida pode soar superficial e palida, perto do que poderia
ser realizado por um estudioso de movimentos corporais ou um dancarino profissional, por
exemplo. Contudo, mesmo que sucinto e um tanto “raso”, ndo ha como fugir de um relato
sobre coreografias da Veadeira — tanto por sua ligagdo intrinseca com a musica, quanto por
suas peculiaridades e sua originalidade. Também nesses aspectos faremos comparagdes com o
Catira e o Recortado, manifestacfes conjuntas mais conhecidas e descritas com maior
frequéncia por diversos autores. Comparamos principalmente com o Catira crixaense,
representado pela Folia de Sdo Patricio — que apresenta as duas dangas nos pousos e em
outros eventos de cultura popular.

A maior diferenca bésica, que se destaca entre as dancas da Veadeira em relacao
ao Catira/Recortado, se da pelo fato de que — ao contrario destes — a primeira nao se vale do
sapateado como recurso coreografico e percussivo. Por outro lado, a auséncia do sapateado na
Veadeira deixa os dancarinos com liberdade para movimentos mais rapidos e ousados, €
também para fazerem evolugcBes mais complexas.

Outra diferenca € que na Veadeira (que s6 usa a viola como instrumento
harmonico) o cantador que faz a segunda voz fica ao lado do violeiro/voz principal
(Figura 49) — e ndo a sua frente, como nos casos da Moda e do Recortado, quando os dois
cantores tocam violas ou a famosa dupla viola/viol&o. Essa disposicéo fisica ocorre durante 0s
momentos cantados da Veadeira, quando (em geral) o violeiro fica no mesmo lugar — ja que

nos momentos instrumentais ele também participa das coreografias.
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Figura 49: Harmonia e melodia da VVeadeira — s6 a viola acompanha o canto, entoado por 2 vozes.
(Foto de Sérgio Valério tirada por encomenda do mestrando)

A Danga da Veadeira comega com o violeiro “puxando o batido”, e logo que a
caixa e 0s pandeiros entram no ritmo e no andamento, todos os integrantes se enfileiram em
uma roda, quando passam a dancgar com movimentos tdo rapidos que chegam a quase correr
um atras do outro circularmente. Ainda nessa introducéo instrumental/coreogréfica, o circulo
se desfaz e todos (incluindo o violeiro) passam a fazer outros movimentos mais complicados
— como girando em torno de si proprio, dangar em forma de 8 e outros “desenhos
coreograficos”. Neste momento, o que parece cada um dangando a parte dos outros, “se
entrelacando” de forma quase cadtica e aparentemente aleatoria, transforma-se em duas filas
organizadas uma em frente a outra (Figura 50).

A introducdo da danca, em movimentos circulares, ja diferencia a Veadeira
completamente da Catira, que — como varios pesquisadores descrevem — tem como uma das
caracteristicas marcantes a divisdo em duas fileiras frente a frente. Nesta disposi¢do também
ha na Catira um inicio instrumental que a viola puxa e a danca ja comeca, com 0s pandeiros
(no caso de Crixas) e depois os sapateados — mas com 0s integrantes dancando no mesmo
lugar, em formacéo de duas filas frontais. Mantendo essa posi¢éo se inicia a Moda de Viola,
namero executado apenas pelos violeiros, cantando e tocando sem os dancadores. Estes ndo
batem palmas nem pandeiro, e também n&o sapateiam durante a cantoria das modas: nesses

momentos, realmente ndo ha coreografia alguma — fato constatado em todas as localidades
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das pesquisas. Ja a coreografia da Veadeira se desenvolve de uma forma diferente: apds a
introdugdo em circulo, ha aquela mencionada situacdo em que ele se desfaz e 0s movimentos

passam a ser mais complexos; e sé depois da formacdo em duas filas se inicia o canto.

Figura 50: A Veadeira conta com viola, pandeiros e caixa-de-folia em sua formag&o instrumental.
(Foto de Sérgio Valério tirada por encomenda do mestrando)

Em uma das Veadeiras “coletadas” em campo, cada estrofe ¢ composta por trés
versos, completados pelo refrdo; ja durante o terceiro verso, as fileiras se desfazem e o0s
dancadores voltam a girar em torno de si (como na introducdo instrumental) e a fazer
evolucdes com desenhos em 8, e agora outras bem mais complicadas... E aqui chegamos a
um daqueles momentos, referidos acima, em que apenas “especialistas” ou pesquisadores na
area de danca que por ventura se interessem em aprofundar no tema, para descrever tais
movimentos — e até para desvenda-los...

Ai vem entdo um dos pontos altos da Danca da Veadeira: o intervalo entre as
estrofes, quando o trecho instrumental € mais longo — ocasido em que 0s brincantes fazem as
evolugdes mais impressionantes, e 0s pandeiristas se aproveitam para fazer movimentos que
incluem bater (literalmente) os pandeiros no chao e nas botas, por exemplo — 0 que costuma
causar grande repercussao entre os presentes (Figuras 51 e 52).

O final da danca é quase ‘“apotedtico”. ApoOs a ultima estrofe cantada, 0s
dancadores fazem evolugdes semelhantes aos dos outros intervalos instrumentais, porém
emendam com um final que praticamente reproduz o inicio da danca. Os folides andam bem

rapidos em movimentos circulares (um atrds do outro), depois “se embaralham”, com giros



em torno de si e dos outros, em sentidos diversos, até encerrarem 0 nimero com todos 0s

participantes juntos — acentuando a Gltima nota da frase musical final.

Figura 51: Pandeiristas batem os instrumentos nos pés e no chao, durante as evolugGes da Veadeira.

Figura 52: a Danca da Veadeira em momento instrumental, com coreografias ageis e complexas
(Fotos de Sérgio Valério tiradas por encomenda do mestrando)
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4.2.5. A Curraleira de Colinas do Sul

A Curraleira® é um género musical, também acompanhado de danca
caracteristica, brincado nas folias de Colinas e de alguns outros lugares da regido da Chapada
dos Veadeiros (onde o municipio esta situado) — como Cavalcante, Alto Paraiso e inclusive no
Sitio Cultural Kalunga, comunidade quilombola que ficou praticamente “isolada da
civilizacdo” até o final do século 20.

A Curraleira evidencia semelhangas musicais com a Veadeira, apesar de varias
diferencas, o que chama a atencdo para uma curiosidade: entre duas expressdes culturais
“parentes” entre si, mas apresentadas em locais e com nomes diferentes, a que é chamada de
Veadeira ndo € a tipica da Chapada dos Veadeiros — e sim a de Crixas.

E que semelhancas seriam essas, entre as duas manifestacbes? Aqui utilizaremos o
mesmo método comparativo que foi feito entre a Veadeira e a Catira/Moda-de-
Viola/Recortado, manifestacéo (tripla) mais conhecida e relatada que nos serviu de referéncia
para a descricdo e analise da Veadeira. Como j& estamos mais familiarizados agora com esta
ultima, partiremos dela para entender a Curraleira colinense.

Um aspecto idéntico entre a Curraleira e a Veadeira € a formacdo instrumental:
viola, pandeiros e caixa-de-folia (Figura 54). Porém, uma diferenca basica é que a Curraleira
usa também o recurso coreografico/percussivo do sapateado — presente no Catira € no
Recortado, mas ausente da Veadeira. O andamento, bastante acelerado, é uma das
semelhancas marcantes entre as duas brincadeiras, a Curraleira chapadense e a Veadeira
crixaense.

Um dos objetivos especificos deste trabalho é a identificacdo, o registro e a
transcricdo de letras, ritmos e géneros musicais relacionados as manifestacdes culturais
pesquisadas. Contudo, j& expusemos a imprecisdo das transcricbes em partituras de
expressdes da cultura popular: portanto, buscamos nestas transcricbes musicais apenas a
caracterizacdo basica de tais géneros, ritmos e dancas que “resistiram ao tempo” e ainda hoje
estdo presentes nas folias goianas.

Recordando sempre que, até entre as mesmas manifestacfes culturais, ha

peculiaridades entre os locais onde sdo executadas — além de haver variagBes proprias de um

%2 para assistir a trecho de Curraleiras na Folia de Colinas do Sul em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=r20HJ0a290w
https://www.youtube.com/watch?v=SiEnDhS7In0



https://www.youtube.com/watch?v=r2OHJ0a290w
https://www.youtube.com/watch?v=SiEnDhS7ln0
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mesmo género musical: uma Curraleira ndo é, formal e estruturalmente, igual a outra, assim
como um Samba ou um Baido n&o é idéntico a outro. Da mesma forma que a Veadeira que foi
descrita e analisada ndo é exatamente igual a outras, mesmo que elas s existam em Crixas.

Considerados esses aspectos, outra semelhanca forte entre Curraleira e Veadeira é
a “levada”, a conducdo ritmica de ambos os estilos: a pausa ou tempo fraco na “cabega” do
primeiro tempo — ou em alguns casos, nos dois tempos do compasso — provoca uma sincope
que € caracteristica de ambos. Nas Curraleiras de Colinas a que tivemos acesso, em compasso
2/4 por exemplo, a acentuacdo da caixa (geralmente) esta na terceira e quarta semicolcheias
do primeiro tempo e na segunda colcheia do segundo tempo — que é o mesmo “desenho
ritmico” feito pela viola na Veadeira, em Crixas.

Um dos rarissimos registros fonograficos da Curraleira e outros estilos musicais
populares do Estado é o CD Culturas Tradicionais do Norte de Goias (2007), gravado no VI
Encontro de Culturas Tradicionais da Chapada dos Veadeiros pelo pesquisador e violeiro
Roberto Corréa. Este precioso trabalho ¢ “dividido” por comunidades do nordeste goiano
(onde estd localizada a Chapada) e, como uma certa exce¢do, do norte — representado
exclusiva e justamente por Crixas. Grupos de cultura popular de cada municipio tiveram
registradas algumas ricas manifestacfes tipicas de seus municipios das regides nordeste e
norte goianas — paradoxalmente, as mais pobres economicamente do estado.

Nesse referido CD, estdo gravadas trés Curraleiras: duas das comunidades de Alto
Paraiso e Sdo Jorge (pertencentes ao municipio de Alto Paraiso) e uma da comunidade
Kalunga. Ha diversas semelhancas que podem caracteriza-las como um género musical,
porém ha diferencas até entre as duas Curraleiras do mesmo municipio. A célula ritmica
basica de uma dessas Curraleiras chapadenses é a seguinte: pausa (na caixa) ou tempo fraco
(nos pandeiros) de colcheia e duas semicolcheias no primeiro tempo; e duas colcheias no
segundo tempo de um compasso 2/4. Os tempos fortes sdo justamente as duas semicolcheias
no primeiro tempo e a colcheia do contratempo do segundo.

Ja a célula ritmica bésica da outra Curraleira do mesmo municipio € um pouco
diferente: as acentuacgdes da caixa-de-folia séo a terceira e a quarta semicolcheias do segundo
tempo — as vezes a segunda semicolcheia também se ouve bem. Muito de vez em quando se
escuta a caixa no contratempo do primeiro tempo — quando a levada fica “invertida” em
relagdo a outra Curraleira, no sentido da quantidade de toques no primeiro e no segundo
tempo.

Mas qual seria a caracteristica ritmica marcante entre as duas Curraleiras de Alto

Paraiso gravadas no disco e as de Colinas do Sul que registramos em campo? A sincope, nos
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dois tempos do compasso! Em ambas as curraleiras, a “cabec¢a” do primeiro tempo ¢ uma
pausa — geralmente de colcheia; e a do segundo tempo, quando tocada, esta no tempo fraco da
levada. Esta é a descricdo da levada da caixa — ou suas acentuacdes, ja que 0s percussionistas
usam “notas-fantasma” (ghost-note), rufos e rulos enquanto a tocam - instrumento
fundamental que € na Curraleira, assim como na Veadeira. Os pandeiros costumam acentuar
as mesmas notas da caixa — porém batem ou fazem rulos nos instrumentos, quando a caixa
esta em pausa, em notas fracas ou “fantasmas”.

A Curraleira kalunga guarda caracteristicas préoprias que a diferencia das outras —
principalmente ritmicas, j& que um género musical é caracterizado por outros elementos,
como harmonia, melodia, aspectos vocais e de letras (forma e contetdo). Se, dentro da gama
de classificacdes de subgéneros do rock (por exemplo), o Hardcore é um dos mais rapidos e
pesados, a Curraleira kalunga pode ser considerada o Hardcore da cultura popular goiana.

De todas as Curraleiras “coletadas” ou ouvidas em gravagdes de comunidades
diferentes — de Colinas do Sul, de Alto Paraiso, Sdo Jorge e dos Kalungas, as dessa ultima sdo
as mais aceleradas, disparadamente. E para complicar ainda mais, suas divisdes e acentuacdes
ritmicas também sdo aspectos diferentes, em relacdo a todas as outras a que tivemos acesso.

A sincope da Curraleira kalunga é marcada pela primeira colcheia como tempo
fraco ou pausa da levada, assim como nas demais, e a acentuacdo das duas semicolcheias no
primeiro tempo se mantém, como as observadas em Colinas e em uma das gravacgdes de Alto
Paraiso. Porém, no segundo tempo do compasso 2/4 ocorre a variacao ritmica: ao invés das
duas colcheias usuais ao género, aqui € tocada uma seminima — o que faz com que a
acentuagdo se dé na “cabega” do segundo tempo, € ndo no contratempo, COMO parece ser mais
comum &s outras curraleiras, de uma forma geral.

Assim como ocorre na Veadeira, na Curraleira também ha momentos,
predominantemente instrumentais, com exibicdo da danca caracteristica — como na
introducdo, entre 0s versos (momentos mais curtos), entre as estrofes (mais longos) e no final,
para encerrar a mausica. Portanto, ritmica e estruturalmente, as duas manifestacbes sao
bastante semelhantes. Ja quanto a sua forma, nem tanto.

As coreografias da Curraleira estdo totalmente conectadas as quebradas e
“viradas” da caixa e dos pandeiros — além do sapateado, que tanto é movimento corporal
como tem efeito percussivo. Os sapateados sdo bem curtos, por exemplo em relagéo a Catira,
durando a maioria das vezes dois compassos; em alguns casos, fica evidente que esses
sapateados entre os versos e as estrofes sdo exatamente “a deixa” para que 0S cantadores

entrem com as melodias e as letras (aspecto que sera analisado a parte, mais a frente).
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As divisdes ritmicas desses momentos instrumentais variam de um local para
outro, com a dindmica percussiva e o dialogo entre caixa, pandeiros e sapateado sendo muito
bem trabalhados em todos eles. Curiosamente, em alguns lugares como Alto Paraiso e Colinas
do Sul, identificamos nestes momentos instrumentais a “quebrada” tipica da Veadeira
crixaense: uma semicolcheia, uma colcheia e uma semicolcheia no primeiro tempo; duas
colcheias no segundo tempo de um compasso binario. Entretanto, a virada da Curraleira
“exige” dois compassos para ser transcrito — OU Um compasso quaternario.

Isso acontece porque o primeiro tempo de um segundo compasso 2/4 é
acrescentado e acentuado, soando a partir dai até a ultima semicolcheia do segundo e ultimo
tempo — antes da repeticdo da célula ritmica da Curraleira. Na verdade, essa nota que
“antecipa” o primeiro tempo da “quebrada instrumental” € um recurso que caracteriza tanto a
Curraleira como a Veadeira. As descri¢cdes de suas quebradas feitas logo acima se iniciam na
primeira nota, todavia na pratica elas iniciam como anacruse — exatamente com esta Ultima
semicolcheia antes do primeiro tempo do ritornelo, ou seja, do retorno, do recomeco.

Nos municipios mencionados, observamos essa variagdo na célula ritmica da
Curraleira executada, as vezes, de forma idéntica a da Veadeira — principalmente nos
pandeiros e especialmente no sapateado, ja que a caixa subdivide mais os tempos. No entanto,
outras derivacGes dessa quebrada ou virada também foram identificadas nas curraleiras, o que
demonstra um elemento instrumental forte e variado na cultura popular da Chapada dos
Veadeiros, do Nordeste e do Norte goiano.

Tais comparacdes entre a Veadeira e a Curraleira sugerem um parentesco proximo
entre elas: mesma formacdo instrumental; levadas basicas (da viola e no acompanhamento
percussivo) bem parecidas, assim como o andamento acelerado — com variages nos préprios
municipios; quebrada idéntica ou semelhante as duas manifestaces, que acontece em geral
nos momentos instrumentais entre os versos e estrofes, na introducao e no encerramento.

Enxergando por esse angulo mais ritmico, pode-se pensar que Sdo a mesma
expressao cultural — considerando sempre as variagdes naturais de todo género; todavia,
mesmo ritmicamente ha de se considerar que, nem de longe, as condugdes e viradas se
resumem ao que foi descrito aqui. Afinal, registramos e nos deparamos, nas pesquisas
audiovisuais sobre a Curraleira, com grande diversidade e riqueza de levadas, e
particularmente das quebradas e variacfes realizadas nos momentos da danca.

Na Curraleira dos Kalunga, analisada pelo CD mencionado (ASJOR/
VIOLACORREA, 2007), por exemplo, ndo ha uma sé quebrada igual & que foi transcrita

aqui: seus desenhos ritmicos sé@o bem originais, além das fortes pancadas subdivididas em
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andamento rapidissimo e aparentemente, muito bem ensaiadas entre os instrumentistas. A
Curraleira kalunga €, ritmicamente e em outros aspectos, a mais diferente de todas as outras
analisadas da regido da Chapada dos Veadeiros — onde localiza-se parte de seu territorio
(dividido em pequenos nucleos populacionais) e também a propria cidade de Colinas do Sul.

Além do mais, como ja foi exposto anteriormente, um género musical ndo é
caracterizado por um s6 elemento, como o ritmico — e ainda mais uma manifestagdo cultural,
que envolve outros aspectos, como danca e, muitas vezes, até roupas proprias. No aspecto
coreogréfico, por exemplo, até quando os instrumentos fazem exatamente a mesma diviséo ou
variacdo, a danga se difere entre a Curraleira e a Veadeira — j& que esta ndo usa o sapateado e
a outra o faz.

No quesito vocal, Goias realmente manteve uma das fortes herancas paulistas que
é 0 dueto em terca — registrado tanto na Curraleira, como na Veadeira, quanto na Moda-de-
Viola e no Recortado. Elemento que pode, sem davida, ser vinculado a identidade rural (ou
caipira, se ndo for pejorativo) do Estado. Esse € um dos aspectos vocais dos géneros e estilos
musicais, 0 melddico; ha outros aspectos como meétrica, quantidade e tamanho dos versos e
das estrofes — em que ndo vou adentrar por ndo ser objetivo dessa dissertacdo: talvez uma pos-
graduacdo em Letras seja mais adequada para descrever e analisar tais aspectos. Merece
apenas ser registrado que esses aspectos muitas vezes apresentam variagfes ou s&0 mesmo
diferentes, por exemplo, entre as proprias curraleiras aqui analisadas musicalmente.

Contudo, um aspecto vocal da Curraleira que merece ser tratado aqui € o contetdo
das letras — elemento que pode esclarecer um certo grau de parentesco entre ela e a Veadeira:
elas podem ser primas, porém ndo sdo irmds. Ou, se forem irmas, possuem um senso de
humor bastante diferente uma da outra...

De todas as expressdes culturais populares associadas as festas e folias do Divino
gue presenciamos ou pesquisamos, a Curraleira é, além da mais bem-humorada, a mais
satirica, a mais critica e a mais iconoclasta. Os versos de suas letras funcionam como cronicas
sociais das comunidades, abordando temas diversos como politica, economia, relagdes
trabalhistas, relagbes amorosas (inclusive sexuais) e acontecimentos de cada localidade. Tal
carater de cronica se refere também ao proprio giro das folias, reportando — sempre em letras
comicas — os fatos e as situagdes engracadas, surpreendentes e até constrangedoras,
acontecidas nos pousos.

De acordo com Geronei Coelho — de familia tradicionalmente ligada as folias — no

livro “A festa da f¢”, sobre as Curraleiras apresentadas nas folias de Colinas do Sul:
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Um dos momentos divertidos do pouso de folia é o canto das curraleiras que
¢ uma sétira criada pelos proprios folides a respeito de algo inusitado
ocorrido durante os pousos ou na comunidade. Por exemplo, brigas, namoros
proibidos, traicdo etc.; serve também para demonstrar insatisfacdo, protestar
e denunciar os abusos de autoridade que porventura tenha ocorrido na
cidade. (IPHAN, 2007, p. 49)

A Curraleira € uma expressao cultural que concede autonomia e “sinal verde” para
os cantadores tratarem de qualquer assunto, por mais delicado que seja, sem criar reagoes
agressivas. Além disso, os versos sdo tdo divertidos, atrevidos e com temaéticas tdo incomuns
que as reacdes sdo, inevitavelmente, as gargalhadas gerais e alguns comentarios de pessoas
presentes, sempre no mesmo tom de bom humor (Figura 53).

O carater polémico dos versos e das letras da Curraleira sdo um atrativo a parte
dos pousos de folia de Colinas do Sul: muitos esperam esse momento para se informar dos
fatos do giro, se atualizar das fofocas e se divertir (saudavelmente) as custas dos outros... e
guem sabe, também as proprias custas. As criticas politicas e sociais usualmente fazem parte
de assuntos abordados nas letras das curraleiras, e ninguém é poupado: de patrdes ao prefeito.

Politicos que muitas vezes vao aos pousos com o objetivo de obter popularidade —
ou mesmo no caso de ser devoto e cultivar o habito — nunca sdo perdoados, recebendo versos
especiais dos cantadores que criticam seu interesse em estar ali ou atos improprios de sua
gestdo, além de denlncias sobre omissfes, negligéncia e até insinuacdes de corrupcdo. A
Curraleira € uma musica de protesto com tom absolutamente humoristico — e ndo sisudo,

rancoroso ou agressivo, como ¢ comum em outros géneros musicais chamados “de protesto™.

Figura 53: Devido as suas letras crbnicas e cOmicas, a Curraleira arranca gargalhadas da plateia.
(Foto gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)
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Em termos de forma vocal, as curraleiras podem variar bastante entre si. Em
algumas, os versos ou a estrofe se encerram com um refrdo ou “mote”, assim como uma
curraleira ja “classica” na regiao — presente no CD mencionado — chamada “Quem Quiser
Fugir Mais Eu” (ASJOR/ VIOLACORREA, 2007), onde cada verso termina com o mote:

Quem quiser fugir mais eu / aproveita esse ano /
Eu vou embora / e ndo sei se venho para o ano **

Esse tipo de estrutura vocal é outro elemento que aproxima a Curraleira da
Veadeira — estilo em que cada verso e estrofe “desembocam” no refrdo. Entretanto, em outras
curraleiras simplesmente ndo ha refrdos ou motes: nesses casos, suas letras se desenvolvem
em cima de enredos ou acontecimentos relatados e, muitas vezes, comentados. E o caso de

outra Curraleira gravada no mesmo disco — que merece ter alguns versos citados:

(...) ‘Cés assunta minha gente / o luxo da vaidade / a mordomia do pobre /
quando muda pra cidade / Pra compra televisdo / e logo a geladeira / Vai
compra o ferro elétrico / Ndo gosta de ferro a brasa / Vai compra uma
enceradeira / pra encera nossa casa

Mulher fala pro marido: / “Vocé tem que trabalhar!” / Pra compra um
guarda-roupa / e um jogo de sofa / Quero todo arrumadinho / pra viver dessa
maneira / Compra cama de gaveta / e uma penteadeira / (...)

O marido fica brigando / e a muié fica na dela / E depois de tudo isso /
guebra o0 jogo de panela

(...) Eu quero um telefone / para liga pro vizinho / pra saber o que comprou /
pra poder compra pra mim/ Na casa deles tem de tudo / na nossa que nao
tem nada / Desse jeito ndis sé largando /

Eu ndo moro com esse homem / Com uma insegurancga danada!

(“O Luxo da Vaidade” — Ibidem, p. 6)

Em relacdo aos dados desta Curraleira, houve uma confusdo no CD que, para esta
dissertacdo, acabou sendo oportuna: na contracapa, ela é atribuida a comunidade de Alto
Paraiso/Sao Jorge, e no encarte interno a comunidade de Colinas do Sul. Por conhecermos
pessoalmente o folido que faz a voz principal na cancao, € mais provavel que a curraleira seja
da comunidade colinense — ja que todo grupo musical gravado tem a ficha técnica descrita, € 0
nome do tal folido consta na desta comunidade.

Josimar (seu sobrenome ndo consta no encarte) é uma figura tdo representativa da

regido que é conhecido exatamente como “Chapadeiro”. Nosso encontro com ele se deu em

33 ~ . ~ .
“...ndo sei se venho para o ano”: ndo saber se volta no ano seguinte, ou “para o ano que vem”.
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uma das edi¢des do Encontro de Culturas Tradicionais da Chapada dos Veadeiros, quando
chegamos a tocar no mesmo palco — em uma apresentacdo do grupo Sertdo (do qual participo
tocando violdo), quando o convidamos para tocar sua viola em duas musicas.

Chapadeiro cresceu e mora ainda hoje, com sua mée, em uma pequena chacara da
zona rural entre o povoado de S&o Jorge e a cidade de Alto Paraiso, neste municipio.
Investigando sua ligacdo com as (muitas) festas populares da regido (vivéncia anterior ao
mestrado), nos contou que participa das folias de quatro municipios: Cavalcante, Sdo Jodo da
Alianca, Alto Paraiso e Colinas. Por isso, seu nome poderia estar na ficha técnica de Colinas
do Sul (como estd) ou na de Alto Paraiso/Sao Jorge — ja que ele participa de ambas — e a
Curraleira “O Luxo da Vaidade” pode ser executada tanto em Colinas (como consta na
contracapa) como em Alto Paraiso (como consta no encarte).

O exemplo de Josimar Chapadeiro cantando uma Curraleira no referido CD
(Ibidem) onde constam trés musicas do género — uma do municipio de Alto Paraiso, uma de
Colinas do Sul e outra da Comunidade Quilombola Kalunga — vem comprovar sua tradicdo e
popularidade na Chapada dos Veadeiros, como manifestacdo representativa da cultura da
regiao.

A Curraleira é apresentada nas folias de vérias cidades e povoados da Chapada —
antes mesmo do local que faz parte de nossa pesquisa de campo, Colinas do Sul, sequer
existir. Em seu importante “Dicionario do Brasil Central”, Bariani Orténcio compila dados e
registros sobre a Curraleira em Goias: “Esta dancga, até os anos vinte, era muito requisitada na
maior festa da roca, os famosos pousos de folia. Originaria do nordeste do Estado, mais
propriamente do Vale do Parand, a curraleira exprimia as propriedades do gado curraleiro, o
qual prevalecia naquela regido” (LEAL apud ORTENCIO, 2012, p. 251). Temos acrescentado
entdo, aqui, o dado de que a Danca da Curraleira esta associada as folias (portanto, as Festas
do Divino) ja ha bastante tempo — pois até os anos 1920 era bastante requisitada nos pousos
de folia da regido, sendo assim em Colinas do Sul até hoje.

Outras informac0Oes valiosissimas a nossa pesquisa estdo contidas na frase citada,
como a procedéncia geografica da Curraleira: Vale do rio Parand, no nordeste do Estado — 0
que nos permite concluir que é uma danga e um género musical autenticamente goianos.
Também quanto a origem “estética” do estilo, a afirmacdo de que “exprimia as propriedades
do gado curraleiro” que prevalecia naquela regido € muito relevante para nossa pesquisa.
Conforme Leal, “esse gado, além de ser muito veloz, era arisco, nervoso, agil, imprevisivel,

portanto, criativo. E tudo isso é bem ressaltado na danga (...)” (Ibidem).
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Esses adjetivos citados por Leal como caracteristicas do gado curraleiro realmente
podem muito bem ser observados nos movimentos dos dangadores, em termos coreogréficos.
Consideramos bastante plausivel sua tese de que a inspiracdo da Curraleira seja 0 gado
curraleiro, tanto por serem homoénimos, quanto pela mesma incidéncia geogréafica, como pelas
evolucBes — ageis, imprevisiveis e criativas.

No verbete sobre 0 municipio de Cavalcante — que consta no volume dedicado a
Goiéas da Enciclopédia dos Municipios Brasileiros — a Curraleira € considerada uma variacao
da Catira: “Nos pontos previamente determinados para o pernoitar dos folides, realizam-se
dangas tipicas da regido, caracterizadas principalmente pelas famosas catiras, tipo mestica
(mais popular) e a ‘curraleira’ considerada a mais elegante e artistica.” Mais a frente, descreve
a manifestacdo musical/coreografica: “Na catira curraleira ¢ admiravel a destreza dos
musicistas que, sem perda de sons nem retardamento do compasso, dao saltos, lancam a viola
ao alto, ou a fazem passar entre as pernas, ou pelas costas, retornando-a rapidamente, sem
interrupgdo da musica. ” (IBGE, 1958, p. 121)

Na realidade, uma hipdtese ndo é antagbnica a outra: a Curraleira pode ser um tipo
ou uma variacdo de Catira, que foi adaptada a regido referida e se inspirou em movimentos do
gado ali criado, o curraleiro, para criar um Catira com um estilo inédito. Desde o século 17
que houveram tentativas de criacdo de gado na futura Capitania de Goids, geralmente
frustradas pelos indios locais. Porém, depois disso — nos informa Bertran (2002, p. 31) —
paulistas (novamente) e baianos “em principios do século 18 ja se estabeleciam com fazendas
de gado ao norte do rio Sdo Francisco, destrocando os indios e instalando-se nos vales do
Urucuia e do rio Paracatu.”

Bertran cita também uma regido “em territério hoje do Tocantins” que foi
colonizada “depois de 1730 por fazendeiros pernambucanos” (Ibidem). Portanto, a criacdo de
gado em regides da nova Provincia ou proximas a ela é praticamente simultanea a descoberta
de ouro em Goids — e esses pioneiros fazendeiros e trabalhadores provavelmente trouxeram
uma bagagem cultural que pode ser diferente da que veio com as bandeiras do Sudeste.

Esses novos dados do historiador, para nossos propdésitos, apontam uma outra
perspectiva cultural: a de que a heranca que o norte da Capitania recebeu pode ter sido distinta
e “autdbnoma” em relacdo a do Sul (ou hibridizada com esta), talvez desde o inicio de sua
povoacédo — com fortes influéncias das regides Nordeste e do Norte do Brasil.

Com todas essas possibilidades de hibridismos e processos culturais paralelos
(entre locais e regides diferentes), a Curraleira pode ser considerada um género musical e de

danga legitimamente goiano, ou no minimo um estilo como variagdo da Catira sem a Moda-
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de-Viola — portanto, sem interrupcfes da conducdo ritmica e dos movimentos corporais. Nas
escassas fontes bibliograficas que encontramos sobre a Curraleira, ela estd sempre associada
ao Estado de Goias, mais especificamente a sua regido nordeste. O que é um forte indicio de
que seja natural do Vale do Rio Parand, como afirma Leal (apud ORTENCIO, 2012, p. 251) e
que tenha sido disseminada na regido em torno dele — que compreende a Chapada dos
Veadeiros e o Sitio Histdrico e Cultural Kalunga — lugares onde é cultivada até hoje.

- -——
=

Figura 54: Danca da Curraleira, em Colinas do Sul, usa a caixa junto aos pandeiros e ao sapateado.
(Foto gentilmente cedida por Layza Vasconcelos)

4.2.6. A Minuana de Colinas do Sul

A Minuana é uma manifestacdo de musica e dan¢a que, a0 menos nesta pesquisa,

13 _ tanto em nivel estadual como nacional. A

foi identificada somente em Colinas do Su
escassez de referéncias a Minuana ainda é muito maior do que a da Curraleira: para ser exato,
sO tivemos acesso a ela em campo, durante as dancas executadas na folia, e na Unica
publicacdo em livro sobre a Festa da Cacada da Rainha em Colinas (que inclui as folias e suas
brincadeiras) — intitulado “A Festa da Fé” (IPHAN, 2007).

Novamente, identificamos nessa expressdo cultural fortes semelhangas com as
outras analisadas — e também notaveis diferencas. Entre essas, comecemos pela formacao
instrumental. Em relacdo a Curraleira, a Minuana se difere por ndo usar a caixa-de-folia; mas

mantém os pandeiros, a viola e sapateado (aqui tido também como recurso percussivo).

%% Para assistir a trecho da Minuana na Folia de Colinas do Sul em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=1GGggMjf6SY



https://www.youtube.com/watch?v=lGGggMjf6SY
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Alids, um aspecto a ser ressaltado nas dancas das folias em Colinas do Sul é a
formagédo instrumental: entre caixa, pandeiros, palmas e sapateado, as possibilidades
exploradas sdo diversas e variam de uma manifestacdo para outra — com a ressalva de que a
viola sempre esta presente.

Na Minuana, hd o sapateado e o0 uso dos pandeiros, que aproxima tais recursos
mais da Catira crixaense do que da propria Catira colinense — que usa os palmeados ao inves
dos pandeiros. Mas a mdsica e a danca se aproximam mais da Curraleira do que da
Catira/Moda/Recortado, semelhancas que os proprios folides relatam.

Reisevestre Coelho da Silva, da segunda geracdo de folides da familia Coelho em
Colinas do Sul — importante representante e cultivadora da cultura popular local — faz a
comparacdo entre as manifestacdes: “A minuana ela é quase a curraleira, também de
improviso sO que ela é dancada diferente” (Ibidem, p. 52). E entdo o folido relaciona uma
variacdo entre a Minuana e outro género — a Moda — exatamente a formacdo instrumental de
cada: “a moda de viola vocé sapateia e bate palma. E a minuana vocé sapateia e bate os
pandeiros” (Ibidem).

Além de diferencas entre as dancas da Minuana, da Moda (Catira) e da Curraleira,
o folido Reisevestre da Silva repassa uma informacgdo muito relevante para nés: a de que as
letras da Minuana e da Curraleira podem ser criadas de improviso. Durante a explanagédo
sobre a Curraleira, apenas tocamos nessa questdo, citando curraleiras que chamamos de
“classicas” (por serem repassadas de geracdo para geracdo e¢ executadas ha décadas — ou,
quem sabe, seculos) e outras improvisadas, “dedicadas™ a presenca de politicos, por exemplo.
E agora temos a constatacdo, vinda de um folido de familia “tradicional”, que ambas as
expressOes culturais tém como caracteristica de sua identidade o improviso de suas letras.
Outro aspecto semelhante entre ambas é o tom cdmico dos versos, também presente na
Minuana assim como na Curraleira.

Em termos musicais, 0s géneros apresentados em Colinas do Sul que abordamos
até aqui — o Catira/Recortado e a Curraleira — tém uma diferenca bastante evidente em relagédo
a Minuana: o andamento acelerado — principalmente da Curraleira. A Minuana, além de um
andamento mais moderado, possui apenas uma divisdo ritmica nos momentos instrumentais,
comum as batidas dos pandeiros e aos sapateados.

Pode ser transcrita em dois compassos 4/4, consistindo o primeiro deles em: duas
colcheias em cada um dos dois primeiros tempos, uma seminima pontuada (ocupando o
terceiro tempo e metade do quarto) mais a ultima colcheia do quarto tempo, no primeiro

compasso; e 0 segundo compasso em: uma semicolcheia, uma colcheia e outra semicolcheia
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no primeiro tempo, quatro semicolcheias no segundo tempo — e o terceiro e 0 quarto séo
iguais aos do primeiro compasso, com uma seminima pontuada e a Gltima colcheia do
compasso. Como nas outras manifestacfes, a levada ou célula ritmica basica comeca nesta
ultima colcheia, determinando 0 que nés musicos chamamos de anacruse — ou seja, um inicio
antecipado em relagdo a primeira nota do compasso.

Durante os trechos de cantos, os pandeiros acompanham mais com 0 som das
platinelas ou xeréns, com a divisdo de uma colcheia e duas semicolcheias, no primeiro tempo;
e duas colcheias no segundo tempo, em um compasso 2/4. Alguns instrumentistas fazem o
mesmo desenho ritmico nos dois tempos — de uma colcheia e duas semicolcheias.

Com pelo menos quatro brincadeiras tipicas executadas pelos folides em Colinas
do Sul — Catira, Curraleira, Minuana e Carolina, é praticamente impossivel apresentar todas
elas no mesmo pouso. O experiente folido Calisto atesta que: “Tem pouso que o pessoal gosta
mais de curraleira... curraleira, minuana e carolina. Tem pouso que o pessoal gosta mais de
moda-de-viola, né — que é coisa de tradicdo antiga, que a gente vem aprendendo dos mais
véios pra ca; entdo a gente continua com elas, sabe? ” (BORGES/IPHAN, 2007, DVD A festa
da fé).

Baseado nesta fala de Calisto, a Moda-de-Viola seria a mais antiga das
manifestacdes herdadas de Sdo Félix pelas folias de Colinas — o que s6 confirma a
longevidade e o pioneirismo do Catira ou Catereté como género musical, tanto no Estado de
Goiads como no Brasil. Na sequéncia, ele diz que os folides ttm o mesmo héabito e cuidado
com as curraleiras antigas: continuar cantando e tocando as curraleiras compostas pelos mais
velhos. O folido citou compositores de curraleiras que, a época da gravacdo do documentario
(2006) estavam numa faixa de idade acima de 70 anos — e alguns ja falecidos. Calisto
acrescenta que os foliGes preservam curraleiras dos avés desses veteranos — 0 que remete a
Curraleira ha pelo menos 150 anos atras. “Esse pessoal mais véi, ‘cé ta entendendo, a gente
vai levando as curraleiras pra frente... dos avos deles, né?” (Ibidem).

Também com base nessa outra afirmagdo de Calisto, pode-se interpretar que a
Minuana ndo é tdo remota quanto a Curraleira, tampouco quanto a Catira (Moda) — pois seu
discurso de “manter as tradigdes dos antepassados ¢ de antigos folides” se refere apenas as
duas ultimas manifestagdes. O que exclui, portanto, a Minuana e a Carolina — as outras duas
dancas que sé@o apresentadas nos pousos de folia de Colinas do Sul.

Constatamos também, pela pesquisa de campo, uma menor ocorréncia da
Minuana: dos (cerca de) seis pousos que acompanhamos em Colinas do Sul, foi a brincadeira

de menor incidéncia nos periodos noturnos das folias rurais. Sem té-la presenciado uma vez
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sequer, no ultimo dia de nossa pesquisa no municipio — quando voltamos ao pouso da noite
anterior para registrar as manifestacdes previstas para ocorrer de dia, o0 Canto de Despedida e
a Carolina — perguntei a nosso “guia cultural”, José Nilo dos Passos, se haviam outras
brincadeiras nas folias colinenses, aléem da Catira e da Curraleira apresentadas em todos 0s
pousos de que participamos. Claro que eu ja sabia da existéncia dessas outras dangas, mas ndo
quis induzir diretamente a folia a dancar a Minuana por eu estar solicitando — e, ja sabendo a
resposta, fui informado da Minuana e da Carolina. E antes que eu falasse qualquer coisa, 0
préprio Zé Nilo (como € conhecido localmente) comentou que, em sua opinido, a Minuana é a
brincadeira mais bonita das quatro dancadas na regiéo.

Desenrolou-se entdo uma conversa esclarecedora, entre 0 mestre do Batuque da
Rainha (e nosso guia) Zé Nilo e o caixeiro da Folia, que ouvindo sua fala retrucou mais ou
menos assim: “eu sei porque a Minuana ¢ a brincadeira que vocé€ mais gosta — € porque é a
que a gente menos toca.” Até entdo eu ndo estava com gravadores ligados, € sem que eu
interferisse no assunto além de ter feito a pergunta sobre as brincadeiras, os préprios folides
resolveram apresentar a Minuana. SO entdo liguei o equipamento, ai finalmente pudemos
conhecer e registrar essa manifestacéo tipica de Colinas do Sul, mas raramente executada nos
pousos das folias de 14 — dado comprovado pelo veterano caixeiro de uma delas.

Apos o folido Reizim da Silva nos informar que a Minuana ¢ feita “de improviso”,
assim como a Curraleira, e o folido Calisto mencionar curraleiras centenérias (IPHAN, 2007),
comprovamos que esse carater improvisatorio se da em termos — tanto no caso da Curraleira
como da Minuana. Nesta Gltima manifestacdo, uma Unica dupla canta em dueto, e no ano em
que a gravamos (2015) ela pode ter criado uma letra improvisada, que ocupou mais da metade
do numero musical, mas em seguida reproduziu fielmente a letra transcrita no livro “A festa
da fé”. Na verdade, a dupla cantou duas musicas com temas, enredos e letras diferentes em
um mesmo nimero de Minuana: talvez uma improvisada e, com certeza, outra “cristalizada”.

Tentemos desvendar esse aparente paradoxo entre expressfes tidas como
improvisadas e algumas de suas letras “preservadas” ao longo dos anos — no caso de nosso
registro comparado a transcri¢cdo do livro, com uma distancia de quase uma década. O que
pudemos inferir sobre este aspecto é que determinados géneros musicais dao abertura a uma
liberdade criativa que “permite” o improviso de suas letras, estrofes ou seus versos. O que nao
significa que ndo sejam cantadas, nos pousos atuais, muasicas dessas mesmas manifestacoes
que folibes mais antigos, falecidos ou seus antepassados compuseram — mesmo que tenham
sido apresentadas, pela primeira vez, de improviso; e tendo agradado, foram adotadas pelas

folias e reapresentadas em anos seguintes. Essa deve ser uma caracteristica da Minuana, assim
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como da Curraleira, ambas executadas em Colinas do Sul. J& outras expressdes de musica e
danga ndo tém como “principio” a abertura para o improviso de suas letras, como ¢ o caso da

Catira — ou sua parte cantada, a Moda de Viola.

4.2.7. A Carolina de Colinas do Sul

Ainda segundo a classificacdo de Ceron do “Formato da Folia”, no segundo dia se
dao as etapas “V” e “VI” — com “Matinas as 6 h, Café da manha (para todos) e a Despedida”,
quando a autora faz a ressalva de que “a hora da partida depende da distancia até o local do
pouso seguinte” (2013, p. 55). Com isso, em alguns pousos os folides também almocam, e,
destaca Ceron: “Se houver almogo no pouso, seguem-Se 0S mesmos rituais, havendo sempre o
agradecimento de mesa ap0s a refeicdo” (Ibidem).

Para se registrar todo o pouso de uma folia, desde sua chegada, precisa-se estar
pronto a partir das 17 horas e disposto a ficar até meia-noite, no minimo — isso s6 no primeiro
dia. Apds essa maratona de gravagdo (que exige um malabarismo em termos de recarregar as
baterias dos equipamentos), apenas no dia seguinte ocorre o encerramento de todo o ritual, e a
Carolina s6 é apresentada depois da “Despedida” — portanto nos momentos finais, porém de
horario incerto para acontecer, como bem explicou Ceron.

A quarta danca festiva e género musical das folias de Colinas do Sul, a Carolina®®,
acontece, portanto, invariavelmente de dia — apds as “matinas e agradecimento” e ja na tltima
etapa do ritual completo: “despedida ¢ novo agradecimento” (Ibidem). Por isso ambas as
manifestacdes, o Canto de Despedida e a Danca da Carolina, sdo tdo dificeis de serem
registrados em pesquisa de campo: apesar de terem seu momento definido para acontecer
dentro do ritual — e eles sdo, especificamente, os ultimos de todos, isso pode se dar de manha
apo6s uma refeicdo ou a tarde, depois do almogo. Ou seja: para fins de pesquisa s&o momentos
completamente imprevisiveis; mas enfim, no Gltimo dia de nossa etnografia em Colinas do
Sul, conseguimos estar presente nestes momentos e gravar o Canto de Despedida, depois a
Carolina e — sem estar previsto no roteiro — a Minuana.

No livro “A festa da fé” consta que, em Colinas do Sul, a Carolina “é o ultimo
canto dos folides no pouso de folia” (IPHAN, 2007, p. 53); e novamente o folido conhecido

por Reizim (Reisevestre Coelho da Silva) confirma o momento do ritual em que se situa a

%5 para assistir a trecho da Carolina na Folia de Colinas do Sul em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=Ea_rztAjCc0
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Carolina: “ela ¢ uma despedida, s6 depois da despedida (canto da despedida) que canta a
Carolina” (Ibidem).

Essa é realmente uma particularidade da cultura do municipio que a diferencia da
de Crixas, Pirendpolis e varios outros locais — goianos ou ndo: 0s solenes “Canto da
Despedida”, “Canto do Adeus” ou de “Saida dos Cavaleiros” ndo sdo os que encerram a Folia
de Colinas, e sim a musica e a danga da Carolina.

A formacéo para se tocar a Carolina inclui todos os instrumentos usados na folia
colinense: violas, pandeiros e caixa; no entanto, é a Unica das quatro brincadeiras em que 0
sapateado ndo estd presente como recurso percussivo e coreografico. J& uma caracteristica
comum aos quatro estilos musicais dangados no municipio é que todos eles tém ritmos
anacrusticos — em uma transcricdo tedrica, claro. A caixa € a principal responsavel pela
conducdo ritmica da Carolina, tocando uma célula mais basica, no acompanhamento, em
compassos 2/4 — iniciada no segundo tempo com uma pausa de semicolcheia e trés
semicolcheias (sendo as duas ultimas acentuadas); e no primeiro tempo somente uma
seminima.

Essa levada é executada pela caixa durante o canto dos violeiros, sendo que nos
momentos instrumentais de danca ela fica bem mais longa: o caixeiro toca dois compassos
como o descrito e mais dois com uma divisdo mais continua, que se encaixa melhor em um so6
compasso 4/4. Ele toca as quatro semicolcheias no primeiro e no segundo tempos do
compasso e uma seminima no terceiro tempo — ai a célula recomeca no quarto tempo com
uma pausa de semicolcheia e trés semicolcheias, portanto toda a quebrada (ou variacdo da
célula béasica) fica mais proxima se escrita em dois compassos 4/4. A terceira variacdo
identificada acrescenta um terceiro compasso 4/4, sendo o primeiro compasso igual aos
anteriores, 0 segundo compasso preenchido por quatro semicolcheias — nos quatro tempos — e
o terceiro compasso igual ao segundo da variagdo anterior.

Os pandeiros acompanham o canto em compasso 2/4, acentuando 0s Xeréns nas
duas ultimas semicolcheias do primeiro tempo e na segunda colcheia do segundo tempo —
acrescentando um forte suingue a levada. Nos momentos instrumentais da Carolina, parece
que alguns tocadores continuam nessa levada e outros fazem uma divisdo de uma colcheia
pontuada e uma semicolcheia no primeiro tempo, mais duas colcheias no segundo tempo —
porém batendo com mais for¢ga do que no acompanhamento. Estes pandeiristas “solistas”
também acompanham as quebradas da caixa, e quando ela subdivide os tempos em quatro
semicolcheias eles fazem a divisdo de uma semicolcheia, uma colcheia e outra semicolcheia

por tempo — parando e recomecando a célula ritmica juntos.
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As vozes, em intervalos diferentes como nas outras manifestacdes, também
comecam as estrofes de forma anacrdstica, com a mesma divisdo que a caixa inicia a sua
célula ritmica. As letras ndo parecem ser improvisadas, a julgar pela comparacdo de nossa
gravacdo em campo e a transcrita no livro “A festa da fé&” (2007). Praticamente todas as
estrofes foram cantadas nas duas versdes, com a ressalva de que dispostas em momentos

diferentes em cada — e com alguns versos acrescentados na versao que registramos.

4.3. Canto de Despedida, Canto do Adeus, Saida da Folia

Achamos que os momentos da despedida e da saida da folia “merecem” um
subcapitulo s6 para si, por diversos motivos. Primeiro, porque ndo se encaixariam no
subcapitulo anterior, sobre “dancgas e brincadeiras”: ndo incluem danga alguma (muito menos
“profana” ou brincadeira) por serem momentos bastante solenes, que costumam gerar grande
comogdo entre os presentes — tanto folibes como anfitrides. Também ndo acontecem na noite
do pouso propriamente dita, quando se desenvolve a maior parte do ritual religioso — e sim no
dia seguinte, no horério de partida da folia. De carater mais religioso, portanto, mas que
ocorrem em uma situacdo especifica e com cantos particulares.

A quinta etapa na classificacdo de uma folia por Ceron ¢ definida como “Matinas
e agradecimento”, que tem entre seus momentos principais uma “Despedida” — certamente
com um canto proprio — ap6s o café da manhad ou o almoco, dependendo do horario que a
folia for sair. Intrigante ¢ que a sexta e Ultima etapa a autora classifica como “Despedida e
novo agradecimento”, quando “ao se despedir, os folides, ja montados em seus animais (folia
rural), se postam diante da casa a espera da Bandeira, trazida pelo morador e entregue ao
alferes: o Divino seguira adiante e o guia dira o "Canto do Adeus’.” (CERON, 2013, p. 56).

Apbs analisar os dados coletados em campo, tivemos que concordar com Ceron
quando ela registra a ocorréncia de “dois agradecimentos”, e também de “duas despedidas”: ¢
0 que parece ao olhar do pesquisador, assim como foi observado em relacdo a aparente
ocorréncia de dois Benditos de Mesa nas cidades em foco. Por haver a presenca de canto
durante essas duas Ultimas etapas, o que a autora chama de “Canto do Adeus” pode gerar
alguma confusdo com outro numero — o “Canto de Despedida”, entoado ainda dentro da
residéncia ou em sua varanda. Como os dois cantos foram identificados em Crixas e
Pirenopolis, comecemos pelo que € entoado primeiro: o “de Despedida” — que no caso de
Colinas do Sul, é o Unico canto de agradecimento pelo pouso e de despedida da folia.

Portanto, comum as trés cidades.
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Em termos ritmicos, o Canto de Despedida é semelhante a outros cantos das folias
nos municipios pesquisados, se encaixando naquele ja familiar compasso 12/8 tocado em
diferentes momentos nas folias das trés cidades. Também os aspectos melddico e harmonico
s30 bem parecidos entre o Canto de Despedida de Crixas e o de Colinas do Sul*®. O
acompanhamento instrumental do canto se vale de todos os instrumentos utilizados na folia de
cada cidade, e tanto ele como o andamento sdo semelhantes entre elas, mas nao iguais. Ja a
métrica dos versos — dispostos perfeitamente nesse incomum compasso — € um aspecto
totalmente coincidente entre os dois locais.

Porém, as letras da manifestagdo sdo bem distintas, relacionadas a cada cidade —
para ndo dizer completamente distintas, porque sdo cantos bastante longos e alguns versos
podem coincidir entre 0os municipios. Especificamente sobre o Canto de Despedida em
Colinas do Sul, de acordo com o livro “A festa da fé”, “as letras dos cantos ndo sdo fixas,
cada guia de folia possui sua forma de expressar” (IPHAN, 2007, p. 54). Assim, é transcrito
um longo Canto inteiro, “recolhido” em campo no ano de 2006 — ao que indica a obra,
improvisado. Constatamos esse carater de improvisacdo sobre o Canto de Despedida de
Colinas — porém, ndo de forma absoluta: a letra que gravamos em campo (com duracdo de
cerca de 26 minutos) é realmente bem diferente da registrada em 2006 para o livro “A festa da
fé&” (Ibidem); mas ndo totalmente: nas exatas 62 estrofes desta Gltima letra, 14 coincidiram
com a da nossa gravagédo: pouco menos de 1/4 das estrofes.

Outro fato que pode confirmar o improviso é que a segunda dupla que canta
repete a estrofe da primeira — que é 0 tempo que 0 guia tem para pensar na proxima estrofe,
composta de dois versos cada. Pela duracdo do Canto de Despedida em Colinas do Sul e sua
enorme quantidade de versos (mais ou menos 125, obviamente com variacdes), € natural que
algumas estrofes sejam repassadas através dos anos e talvez estejam instituidas. O que nao
deixa de impressionar é que até as mesmas estrofes muitas vezes estdo em lugares e contextos
distintos da letra, e pode-se notar facilmente que o enredo de cada uma também é outro — e 0s

versos que coincidem mais sdo os que falam da despedida da folia em si, tais como:

Senhores donos da casa / Licenca queira nos dar
O Divino e Nossa Senhora / Ta querendo arretirar

*® para assistir 0 Canto de Despedida da Folia de Crixas em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=26vu8okeGU4

Para assistir o trecho final do Canto de Despedida da Folia de Colinas do Sul em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=bEyJCTQIzMc



https://www.youtube.com/watch?v=26vu8okeGU4
https://www.youtube.com/watch?v=bEyJCTQlzMc
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Despedindo do dono da casa / Diga adeus e dé a méo (...)
Aurrieiro e bagageiro / Pde pra cima e vai se embora

Pelo que o livro A festa da fé relata sobre o Canto da Despedida, ele parece ser
mesmo um momento Unico para esta fungdo em Colinas do Sul: “O canto da despedida é
cantado quando os folides estdo prontos para sair de um pouso para outro. Nesse canto,
propagam a doutrina crista e agradecem pelo pouso recebido, e rogam as divindades pelos
festeiros” (IPHAN, 2007, p. 54). O Canto de Despedida em Colinas do Sul se assemelha, no
aspecto musical, ao primeiro dos dois cantos executados em Crixas e Pirendpolis como
agradecimento pelo Pouso para a Folia e sua despedida dos anfitrides. Portanto, além de néo
haver dois cantos de agradecimento e despedida em Colinas, também a4 ele ndo &,
necessariamente, a Ultima das manifestacdes da folia — ja que, como nos explicou o folido
Reizim Silva, a Carolina é dangada em algumas ocasides, apds “a Despedida” (Ibidem, p. 53).

Ja o numero que Ceron chama de “Canto do Adeus” — situado na ultima etapa de
sua classificagdo — também ¢ conhecido como “Saida dos Cavaleiros” em Crixas, sendo
musicalmente bastante diferente do “Canto de Despedida” anterior. Todavia, a eventual
confusdo entre os nameros é justificavel. No DVD “Festa do Divino Espirito Santo,

Pirendpolis — Goias” (http://www.pirenopolis.tur.br/, 2007) — que pode ser adquirido no

Museu do Divino ou até em lojas da cidade — o narrador do documentario ndo chega a usar o
termo “Canto de Despedida”, mas sugere ao afirmar que “a hora da despedida ¢ um momento
solene, quando todos, j& montados e em forma, permanecem em siléncio”. Assim, a divida
pode surgir devido inclusive ao uso de termos diferentes (“Canto do Adeus” e “hora da
despedida”, por exemplo) para se referir a mesma ocasido — ja que as descri¢es encontradas
em Ceron e no referido DVD sdo praticamente idénticas: “ao se despedir, os folides,
montados em seus animais”; e “quando todos, j4 montados e em forma”...

O Canto do Adeus, como Ceron define, é realmente a Gltima das musicas de todo
o ritual da folia, em Crixas e em Pirendpolis. O DVD sobre folias desta ultima cidade exibe
cenas audiovisuais que revelam um surpreendente diferencial em relagdo as outras
manifestacBes analisadas: o canto final é executado inteiramente & capela (sem qualquer
acompanhamento instrumental) mantendo o dueto em tercas, esta sim, caracteristica
identitaria comum a todos os géneros das folias presenciadas. E, de Crixas, temos como 6tima
referéncia o audio gravado profissionalmente por Roberto Corréa e sua letra transcrita no
encarte do CD Chapada dos Veadeiros: culturas tradicionais do norte de Goias (VIOLA
CORREA/ASIJOR, 2007, p. 2), onde o Canto do Adeus consta como “Saida dos Cavaleiros” —


http://www.pirenopolis.tur.br/
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mesmo que seja entoado também nas folias atualmente urbanas, realizadas a pé, mas
mantendo o formato de dueto a capela.

Em Crixas e Pirendpolis, as melodias deste canto sdo praticamente idénticas —
descontada as particularidades de cada cantador, distintas inclusive entre os intérpretes da
mesma musica. Nesse caso, que vamos chamar de “Saida da Folia” para se adequar melhor as
cidades pesquisadas, em ambas o canto é executado por duas duplas em primeira e segunda
voz. Mas se as melodias a capela em dueto sdo iguais, as métricas e as letras sdo diferentes.

Em Crixas, cada estrofe é formada por dois versos, no formato AABB, cantada
apenas uma vez por cada dupla; ja em Pirendpolis, as duplas cantam duas estrofes cada, sendo
uma no formato igual ao de Crixas (AABB) e a segunda estrofe com, tanto os versos como o
formato, diferentes da primeira — ABAB. No aspecto melddico, em Crixas a segunda voz é
mais grave do que a primeira; em Pirenopolis, a segunda voz parece ser a mais aguda —
mesmo as melodias sendo as mesmas.

A letra do cantorio de Saida da Folia parece ndo ser improvisada: comparando
nosso registro audiovisual de campo, realizado em 2015, com o do CD gravado por Corréa em
2006 (VIOLACORREA/ASJOR, 2007) — onde consta 0 mesmo canto pela mesma folia, ficou
comprovado que a letra é, exata e integralmente, a mesma. Vez ou outra os guias trocam
estrofes de lugar ou variam um trecho de verso, mas pode-se afirmar que, com uma distancia
de quase uma década executando a mesma musica, a “Saida dos Cavaleiros” — mesmo ja sem
cavalos — deve estar instituida ou consagrada na Folia de Sdo Patricio crixaense.

Ja a folia rural pirenopolina em que presenciamos o Canto do Adeus ainda gira a
cavalo. De todos os cantorios entoados durante a folia, é considerado por muitos folides,
devotos e assistentes como um dos mais belos, e 0 mais emocionante: “momento de muita
emocao, choro, lagrimas — tanto de quem fica quanto de quem vai continuar o giro” (CERON,
2013, p. 56).

O “Canto do Adeus” ou de “Saida dos Cavaleiros” ¢ um dos unicos em Crixas
executados a capela por duas duplas de cantadores: o Agradecimento de Mesa também ¢
cantado a capela, porém por varias duplas, e ndo s6 pelos guias e contra-guias — além de
serem musicalmente bem diferentes. Em Pirendpolis, foi o Unico canto a capela que
presenciamos em todo o ritual das folias — e com todos os folibes montados, respeitosamente,
em seus cavalos. Portanto, dos trés municipios que sdo “objeto de estudo” desta pesquisa,
somente em Colinas do Sul ndo foi identificada a ocorréncia deste canto final a capela, apesar

de suas folias possuirem caréater rural e girarem ainda a cavalo.
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5. DAS REPRESENTACOES E IDENTIDADES

Inicialmente, ndo era nossa intencdo reservar um capitulo apenas para reflexdes
teoricas, além de sabermos que esta ndo ¢ uma tendéncia atual. No entanto, a “aplicacdo” do
conceito de “Representacdes Sociais” s6 nos foi possivel, em seu potencial pleno, depois da
construcdo da etnografia; das analises tecidas a partir das observaces, dos depoimentos e dos
registros que foram colhidos em campo; e do estudo comparativo entre particularidades e
pontos em comum entre as Festas do Divino dos municipios de Crixas, Pirenopolis e Colinas
do Sul.

Além desse motivo, a explanagdo sobre o conceito de representacdes sociais e sua
prépria definicdo estdo, inevitavelmente, associadas a outros conceitos como o0s de
“representagdes” e “simbolos” — que sdo igualmente interessantes e pertinentes aos objetivos
deste trabalho. Os outros principais fundamentos teéricos aqui utilizados — o de “hibridismo
cultural” e o de “processos identitarios” — podem ser aplicados a manifestagdes musicais e
culturais, a eventos e a propria Festa do Divino como um todo, e recorremos a eles ao longo
de toda a Dissertacao. Ja o referido conceito de “representacdes sociais” e afins deixamos para
embasar o Gltimo Capitulo, o que também ndo era nossa proposta: encerrar justamente com o
capitulo tedrico. Contudo, percebemos que as analises dos papéis exercidos por pessoas e
entidades na organizacdo de cada Festa seriam bem mais proveitosas e eficazes apds a
compreensdo mais abrangente de seu funcionamento geral em cada comunidade. Percorrido
todo o trajeto relatado, partimos para a articulacdo dos dados e reflexdes para, por fim, chegar
a ampla visdo de como sdo “construidas” as Festas e Folias do Divino nas cidades goianas
pesquisadas, e como se apresentam perante a populagéo de cada uma delas.

Ressaltaremos inicialmente as manifestacdes e os elementos da cultura negra que
foram agregados as Festas e Folias do Divino nas trés localidades e, ainda recorrendo ao
conceito de “processos identitarios”, refletiremos como estes processos influenciaram e

interferiram na representacdo da heranca musical negra em Goias.
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5.1. Representacdo negra e processos identitarios em folias e festas
goianas

Comecemos pelo caso de Crixas por ser, entre as trés cidades escolhidas para a
pesquisa de campo deste trabalho, a que possui atualmente a menor representacdo negra na
Festa do Divino e na cultura da comunidade local — ao menos no que diz respeito a grupos ou
manifestacBes de matriz afro-brasileira. J& sabemos que nem sempre foi assim no municipio,
pois incluimos na Etnografia sobre ele uma citacdo de Regina Lacerda (apud ASMAR, 1988)
afirmando que “o Tambor ¢ tipico” como expressdo popular local — heranca dos escravos que
habitaram a regido. Tomando essa manifestagdo como ponto de partida, propomos aqui
desvendar e analisar os processos que diminuiram, diluiram e chegaram a praticamente
extinguir a contribuicdo dos negros a cultura crixaense.

Alguns relatos historicos e trechos de textos merecem ser transcritos — como este

breve histérico sobre a Danga do Tambor no municipio, desde os tempos da escravid&o:

O Tambor é uma danga de origem africana, que veio para o Brasil com os
negros. Em Crixas, ndo se sabe bem a década, mas contam que era dancado
na Festa de S&o Benedito, no Arraial de Cardosinho, na Mata do Calisto —
hoje conhecido como Lavra. Os primeiros negros que aqui chegaram tinham
0 costume de dancar todos os dias a noite, como um culto, para
desaparecerem as magoas e as saudades de seus familiares que se perderam
no mercado negreiro. Depois dessa época, o senhor Ricardo Pereira Neves
trouxe para sua residéncia esses tambores e a imagem de Sdo Benedito — que
hoje se encontra em nossa Igreja Matriz — e passou a fazer a festa todos os
anos. Apos a sua morte, o seu filho Augusto Pereira Neves continuou a
tradicdo. Depois de algum tempo, os tambores e a imagem de S&o Benedito
foram levados para a Casa Grande. L4, havia uma pequena sala onde foi
feito o oratério de S&o Benedito, onde se rezava e cantava as musicas
durante a Festa de Sdo Benedito todo ano — e os tambores ficavam guardados
debaixo do altar, sé eram usados no tempo da festa. (Dados fornecidos pela
Secretaria de Cultura de 2004, dona Eleusa - Festa do Imperador de Inacio
Neves e Eclair)

O relato acima transcrito caracteriza um legitimo género musical afro-brasileiro,
com uma danga propria que juntos formam uma expressdo cultural que inclui outros
elementos particulares, como a associacdo com a Festa de S&o Benedito desde os primordios,
segundo o texto. Tal manifestagdo pode ser “uma danca de origem africana, que veio para o
Brasil com os negros” — como ele afirma, mas se acontecia na ocasido de louvagdo a um santo
catdlico entdo estamos novamente lidando com um caso de hibridismo cultural. Sua “origem”

pode ser africana, ou podemos interpretar essa frase como “elementos africanos (na musica e
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na danga) trazidos por negros para o Brasil” — e, além de aqui ressignificados, provavelmente
ainda ressignificados em Goias.

Enfim, nos acrescentou muito o relato acima sobre a época em que a expressao
ainda era tocada e dancada pelos escravos locais — em um reduto proprio deles, mesmo que
influenciados pelo catolicismo na devogdo a S3o Benedito como “motivagdo” para a
celebracdo com o Tambor. Porém, o texto citado diz que os primeiros negros que chegaram
em Crixas (no século XVIII) “tinham o costume de dangar todos os dias a noite, como um
culto”, portanto tal motivac¢do — se € que ela existe desde a chegada desses primeiros negros —
era diaria, e ndo s na data do santo. Mais adiante, descreve a vinda da manifestacdo para a
cidade, junto com os instrumentos, trazidos por integrantes da tradicional familia Neves
(antepassados de Inacio Neves Filho) que mantiveram a tradicdo de executar o Tambor na
Festa de S&o Benedito durante duas geragdes. Depois de algum tempo, segundo o texto, “0S
tambores e a imagem de Sdo Benedito foram levados para a Casa Grande. L&, havia uma
pequena sala onde foi feito o oratério de Sdo Benedito, onde se rezava e cantava as musicas
durante a Festa de Sdo Benedito todo ano”.

Portanto, o Tambor continuou vinculado a devocdo ao santo negro, porém em
determinado momento historico (que o relato ndo delimita) passou a ser apresentada na Casa
Grande. Mas o que era essa tal Casa Grande? Ela j4 foi mencionada aqui por “sediar” a
propria Festa do Divino — quando os Imperadores passavam um més inteiro “morando” no
local — até ser demolida. Para ilustrar 0s conceitos que embasam este Subcapitulo, é
importante que analisemos o papel — ou a representacdo — da Casa Grande para a cultura
popular crixaense e para a resisténcia dos descendentes de escravos da regido por meio de
suas expressoes culturais.

Encontramos o relato mais minucioso da Casa Grande no livro “Crixas, Nossa
Terra, Nossa Gente!”, de Maria Madalena de Lima — transcrito por ela de outro livro, “Diarios
da Vida de uma Mulher”, de autoria de Adalberta Francisco dos Santos. Seu texto ainda inclui
informacdes sobre o Tambor e até analises sobre representagdes sociais, portanto achamos

bastante relevante, para nossos propdsitos, (re)transcrevé-lo:

Uma casa histérica, com quatorze cémodos, um corredor na frente, ao
fundo uma &rea que era um refeitério e uma sala onde aconteciam as
dangas de tambor e a sala de catereté, na entrada a direita duas alcovas de
guardar bebidas: vinho aguardente de alambique (cachaca artesanal) e
licores de fabricacdo caseira, visto que ainda ndo tinha acontecido o
advento da cerveja e refrigerantes. Adiante um quarto, uma cozinha, na
entrada do lado esquerdo a grande sala de danca das familias dos festeiros
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e demais fazendeiros que frequentavam a sociedade crixaense. Eram o0s
patrdes que ndo se misturavam com as familias de cor, estas dancavam na
sala de Sdo Benedito, e mais um quarto e uma despensa e outro coémodo
ligado a cozinha no fundo da casa com dois fornos enormes destinados a
assar as quitandas. Na area do fundo muito grande era aonde realizava a
entrada das folias, da festa do Imperador e do Capitdo do mastro. Na festa
do Divino Espirito Santo, més de junho, e da Padroeira da cidade Nossa
Senhora da Conceicdo (8 de dezembro). A festa de S&o Benedito era
realizada em maio com dangas de tambor e outras dangas tradicionais.
(SANTOS apud LIMA, 2015, p. 64/65)

Enfim, somente durante a pesquisa de campo (ja que o livro de Madalena Lima foi
lancado apenas dois meses depois), descobri 0 que ainda ndo sabia sobre essa tal Casa Grande
de que ouco falar h& décadas — talvez desde a infancia: seu nome era, na realidade, “Casa de
Sao Benedito”. Mas a descricdo acrescenta informagfes valiosas e abrangentes
(interdisciplinares, como definimos na linguagem académica), e € bastante oportuna
principalmente neste Subcapitulo. Ressaltaremos as que se relacionam mais diretamente a
nosso objeto de estudo.

O primeiro dado que nos chamou a atencéo foi o fato de haver uma sala especifica
para o Catira (curioso a autora ter usado o termo “catereté) e outra para o Tambor — ou para
“as dangas de tambor”, como ela diz, o que sugere outros géneros e manifestagdes tocados ao
som de tambor (ou de tambores). Estes dois comodos — dos 14 da Casa — representavam, na
época, um destaque do Catira e do Tambor em relacdo a outras expressdes culturais locais,
como a Veadeira (da qual temos registros contemporaneos a existéncia da Casa Grande). O
depoimento de Nair Xavier Maciel ao documentario “Viva todos que prestaram atengéo!”
confirma os dados do texto e detalha os cbmodos de acordo com as manifesta¢des: “Tinha um
saldo que era de danca de folia, outra era de Danca do Tambor — que também era muito bonito
— e outro era de valsa, mesmo. Era festa até amanhecer!” (CLIMACO; CIPRIANO, 2002).
Provavelmente o saldo destinado a “danga(s) de folia” que Dona Nair mencionou era o
mesmo que Santos (apud LIMA, 2015) chamou de “sala de cateret€”; e o que esta autora
generaliza como “uma sala onde aconteciam as dangas de tambor”, a entrevistada do filme
especifica como sendo de Danga do Tambor — género que tomamos aqui como exemplo da
representacdo negra em Crixas e de como se deram seus processos identitarios.

Adalberta dos Santos (Ibidem) também nos informa sobre as datas em que eram
realizadas as principais festas populares de Crixas: a de S&o Benedito, em maio; a do Divino
Espirito Santo, em junho (como costuma ser até hoje); e a de Nossa Senhora da Concei¢do em

dezembro. Os aspectos que ressaltamos buscam passar uma nogdo da importancia
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religiosa/cultural — e musical, inclusive — da Casa Grande ou de S&o Benedito; e,
consequentemente, sua representacdo perante a comunidade do municipio. Alguns destes
aspectos podem, aparentemente, indicar uma convivéncia pacifica entre brancos e negros em
um mesmo ambiente, e até uma democracia social e racial — ja pés-escraviddao. Porém, nédo
podemos esquecer a descrigdo de Santos sobre “a grande sala de danca das familias dos
festeiros e demais fazendeiros”, ao complementar que tais fazendeiros “eram os patroes que
ndo se misturavam com as familias de cor” (ibidem). Com certeza, € o saldo que Dona Nair
Maciel definiu como “o de valsa, mesmo” (CLiMACO; CIPRIANO, 2002). E, para
escancarar a segregacdo entre racas ainda herdada do periodo escravocrata, Adalberta dos
Santos (apud LIMA, 2015, p.65) afirma que “estas (as familias de cor) dancavam na sala de
Séo Benedito”. Tal segregagdo racial se dava, na Casa Grande, entre seus proprios comodos —
cujas representacdes eram relacionadas diretamente aos géneros, estilos musicais e dancas.

Mesmo com a explicita separacdo entre brancos e negros, assim como de Sseus
santos proprios — mesmo que todos catolicos — e também entre algumas manifestacdes, o
espaco foi importante “refugio” de expressdes culturais e musicais herdadas dos escravos
locais. Com a demolicdo da Casa de Sao Benedito em 1972, ndo s6 o patriménio material da
cidade foi destruido (tal qual a igreja colonial, “substituida™ pela atual Igreja Matriz) como
também grande parte do patriménio imaterial crixaense: apds o episddio, ndo identificamos
mais registros da Festa de Sdo Benedito em Crixas, que atualmente estd completamente
extinta. A Danca do Tambor, como sabemos, foi agregada a Festa do Divino — em eventos
como pousos de folia e a Festa do Imperador (até esta propria desaparecer por um tempo).
ApoGs esses processos identitarios, a manifestacdo do Tambor se vinculou a tais eventos da
Festa do Divino ao ponto de criar versos especificos para eles. José ASMAR relata que
“homens e mulheres podem dangar o Tambor, com versos variados e Regina (Lacerda) cita
estrofe com a qual o crixaense Ursulino Ledo, quando Imperador do Divino, se viu saudado”:

Bate o Tambor, tamboreiro /
Que o Imperador tem dinheiro
(LACERDA apud ASMAR, 1988, p. 88)

Esses dados, relagbes e analises, evidenciam fortes mudangas na identidade
cultural do municipio e suas representacdes. A Festa do Divino acontecia em um espaco
destinado a festas religiosas populares em geral, incluindo as de santos protetores dos negros
— sendo o local, inclusive, batizado com o nome de um deles, o também negro Sdo Benedito.
Contudo, ap0s este espaco ser derrubado, a Festa do Divino € que passou a agregar elementos

da cultura afro-brasileira — como a Danga do Tambor.
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Os antiquissimos tambores que eram tocados na manifestacdo ainda existem e
estdo na cidade de Crixas; também a imagem de S&o Benedito, porém esta ndo se encontra
mais na Igreja Matriz como a época em que o texto transcrito acima foi escrito. Durante um
café da manh@ com antigos folides e cidaddos habitualmente participantes da festa que
“costuravam” a memoria cultural local, um deles perguntou: “E ele, por onde anda?”, quando
entdo houve um breve siléncio, indicando que o questionado ndo havia entendido sobre quem
ele se referia, assim como eu. Minha impressdo se confirmou no que o outro respondeu-
perguntando, ja suspeitando sobre quem se tratava: “O Sdo Benedito?”; “E!”; “Ta na casa de
‘fulano’, acabadinho coitado!”. Foi a conversa que presenciei, com um leve tom de humor
(que alias percorreu toda a situacdo de lembrancas) mas que é bastante sintomatica da
representatividade do negro na comunidade crixaense — mesmo por sua parcela mais ligada as
festas populares locais. Um dos envolvidos (com o assunto e com a festa) contou que, apés
ver a imagem do santo pela primeira vez, exclamou espontaneamente: “Nossa, ele é pretinho
mesmo, hein?!” — e entdo descreveu que foi prontamente castigado, como se tivesse levado
um forte tapa na nuca.

A Danca do Tambor — como citamos na Etnografia — estd em fase de tentativa de
“retomada”, pois foi anunciada como destaque no cartaz da Festa do Divino em 2015 e
acabou ndo acontecendo. O que me pareceu é que existe um certo embate entre individuos
que visam retoméa-la como expressao cultural tipica da regido e representantes da Igreja que
parecem ndo concordar e vetaram a apresentacdo. Foi a versdo extraoficial que escutamos,
ap0s muita insisténcia de nossa parte com algumas pessoas envolvidas na organizacdo da
Festa do Imperador — evento para o qual estava prevista a Danca do Tambor. Oficial ou
publicamente, nada foi justificado para tal cancelamento, sendo que o proprio padre estava
apresentando ao microfone a programacédo da referida noite.

José Asmar afirmava em 1988 (p. 87), sobre a Festa do Divino, que “as rezas tém
corolarios por mensagens de profundo conteddo afro-brasileiro, no repertério herdado dos
negros das minas setecentistas e que remanesce por devog¢do”. Essa heranga afro-brasileira
colonial foi, ao longo do tempo, sendo “diluida” na cultura popular de Crixas, ou hibridizada
com outros elementos culturais — de predominancia “caipira”, tipica dos estados que
compdem a “Paulistania” (VILELA, 2013) mas com tragos identitarios peculiares, como ja
observamos e o préprio lvan Vilela constatou sobre o Recortado goiano.

Atualmente, no caso de Crixas, fica evidente um enorme prejuizo a representacdo
do negro na sua cultura popular e, consequentemente, na sua representacdo perante a

sociedade crixaense — por meio deste painel histérico que tracamos sobre o Tambor, como
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exemplo mais forte dessas expressdes negras tidas como historicamente “tipicas” da regido e
que entraram em vias de extingdo. Talvez a manifestacdo cultural com elementos herdados
dos escravos que ainda hoje estd “instituida” na Festa do Divino seja o “Batuque de
Chegada”, “Batuquinho” ou “Batuquim”. Analisemos e caracterizemos estes elementos,
partindo do ponto de vista musical e da danga:

Apesar de utilizar os mesmos instrumentos das Folias — ocasides em que o
Batuquinho acontece, como descrevemos no item dedicado a ele, é a Unica expressao em que
0s pandeiros ndo tocam em sincronia, todos percutidos simultaneamente. Tanto nos
momentos religiosos como nos festivos, 0s varios pandeiros tocam sempre juntos, e todos em
sintonia com a Unica caixa — instrumento percussivo essencial as folias goianas que “conduz”
ritmicamente o ritual. J& o Batuque de Chegada apresenta uma polirritmia tipica de géneros
africanos ou derivados: a caixa atua com a “fun¢do musical” de um dos trés tambores comuns
a vérias manifestacGes afro-brasileiras — “dobrando a levada”, como se diz popularmente, que
significa preencher cada tempo (geralmente com quatro notas), porém alternando a dindmica
entre notas acentuadas e notas abafadas. Grande parte dos pandeiros faz a conducgéo ritmica
do Batuquinho junto a caixa, s que utilizando menos notas, 0 que remete a um segundo
tambor de fung¢do mais economica que completa a levada do que “dobra” (caracteristica
também comum a maioria dos géneros afro-brasileiros que mencionamos) — este, na
comparagdo proposta aqui, representado pela caixa de folia. E correspondente a um (suposto)
terceiro tambor, temos os pandeiros que se desvinculam da conducdo e passam a fazer
“quebradas” diversas — no Batuque de Chegada, aparentemente, tais musicos ficam livres para
fazer variagOes ritmicas em seus pandeiros, geralmente com dinamica forte ou fortissima.

No aspecto vocal, também h& detalhes no Batuquinho que revelam elementos
tipicos de manifestacdes negras, como a repeticdo de refrdos curtos — todos se encaixam em
dois compassos quaternarios — e o fato de serem cantados em coro por todos os folides, e ndo
sO pelos guias e contra-guias como nos outros nimeros musicais. E essas excecdes em Crixas
se referem tanto aos momentos religiosos como aos festivos, pois como explanamos no item
que trata especificamente sobre o Batuque de Chegada, ele estd em um certo meio termo em
relacdo a tais classificagdes. Isso porque ocorre na parte do ritual chamada de sagrada —
porém, € a Unica de suas manifestacbes que inclui uma danca, sendo também a Unica entre
todas as dancas em que as coreografias s@o livres e em que cada dancante apresenta seu estilo
de dancar, frente a outro folido. Além de ser a Gnica em que 0s dancarinos se tocam, dando
uma volta juntos e “quase” abragados, o que indica 0 momento de substituicdo de um deles.

Seria um significado residual da umbigada, adaptada para um carater mais recatado da cultura
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goiana do interior ‘“caipira”? Pois, inclusive, é dang¢ada geralmente entre homens,
predominantemente os folides — apesar de isso ndo ser uma regra, e s6 depender da vontade e
coragem de cada um para se dancar o Batuquinho (pelo menos atualmente € assim).

Conforme afirmamos no item referente ao Batuque de Chegada, ele é uma
manifestacdo “altamente hibridizada”, que apresenta aspectos sutis do legado que escravos
deixaram em Crixas juntos a outros elementos — comuns a manifesta¢fes religiosas e/ou
festivas das Folias crixaenses. Somente com uma analise mais minuciosa desta curiosa
expressao chamada de “batuque” (o que ja remete imediatamente a uma heranca negra) ¢ que
pudemos identificar e interpretar seus sentidos e significados — no caso uma ressignificacéo de
elementos da cultura negra que gerou um tipo de batuque tipico e talvez até exclusivo de
Crixas (mencionado em todas as referéncias bibliograficas consultadas aqui). Um “Batuque
Caipira™!

O “profundo conteudo afro-brasileiro, no repertorio herdado dos negros das minas
setecentistas” relatado por ASMAR em 1988, com quase 30 anos de distancia de nosso
trabalho, passou por muitos processos identitarios. E ndo foi apenas durante estas trés
décadas, pois ele utilizou como referéncia obra bem anterior de Regina Lacerda, datada de
1968. Este conteudo afro-brasileiro parece que se tornou tdo profundo, em Crixas, que
infelizmente é necessario cavar bastante para se ter acesso a seus elementos nada evidentes,
atualmente.

Brandédo (2004. p. 304) nos lembra que houve, no passado, “em todos os arraiais
do ouro em Goiés, Minas e Mato Grosso, uma vida cultural dos negros”. E confirma os ecos,
na atualidade, da cultura afro-brasileira vinda com os escravos e livres: “os negros de Goias
festejam seus santos ainda em algumas das antigas cidades dos tempos da mineragao do ouro”
(Ibidem, p. 335). E, exemplificando, cita o Reinado de Nossa Senhora do Rosario em
Pirendpolis — hoje incorporado a Festa do Divino local.

A representacdo atual da cultura negra na Festa do Divino em Pirendpolis é bem
mais expressiva do que em Crixas, pois inclui grupos de dancas e géneros inegavelmente afro-
brasileiros, alguns comprovadamente remanescentes do ciclo do ouro do periodo colonial. Séo
eles: Danca (e Auto) do Congo, Congada ou Congado e Banda de Couro; e também,
acompanhados musicalmente por estes grupos, eventos religiosos herdados dos escravos,
como Reinado de Nossa Senhora do Rosario e Juizado de S&o Benedito. Estas manifestaces
aconteciam antigamente em suas datas originais, e 0s citados grupos musicais sempre foram
vinculados a tais celebracGes a essas entidades, até todos eles — Reinado, Juizado, Congos e

Banda de Couro — serem incorporados a Festa do Divino pirenopolina. Evidentemente,
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“sairam” deste processo de transi¢do (que, lamentavelmente, ndo identificamos em nenhuma
fonte quando se deu) com a representacao social e cultural bastante enfraquecida.

Brand&o (2004, p. 338) confirma que, durante os tempos de apogeu do ouro em
Pirendpolis, “os festejos de negros eram feitos em dias muito separados: o juizado no dia de
Sdo Benedito € o reinado no de Nossa Senhora do Rosario”. Esta ultima, inclusive, ressalva o
escritor, “era a festa de maior importancia em uma cidade que tem até hoje na santa a sua
padroeira” (Ibidem). Pirenopolis foi inicialmente batizada como Minas de Nossa Senhora do
Rosario de Meia Ponte, por ter sido fundada na data a ela dedicada, dia 7 de outubro.

As negociagdes sobre os dias e horarios em que cada evento sera realizado, dentro
da programacdo geral da Festa, por si sO revelam as representagdes sociais dos negros. O
Reinado e o Juizado acontecem nos dois ultimos dias da Festa do Divino Espirito Santo, na
segunda e na terca-feira depois do Domingo do Divino — quando a maior parte dos turistas ja
foi embora da cidade. Também poucos moradores participam, em relacdo a maioria das outras
atividades da Festa, além de serem realizadas de manha — sendo que a tarde acontecem o
segundo e o terceiro dia das Cavalhadas, exatamente nos mesmos dias do Reinado e do
Juizado.

Regina Lacerda afirma — citada por Orténcio em seu Dicionario do Brasil Central
— que “sdo comuns em (Goids, por ocasido da festa do Espirito Santo, varios autos, bailes e
dancas populares. Inclusive algumas de origem negra, como Danc¢a de Congos, Mogambique,
Tambor e Sussa” (LACERDA apud ORTENCIO, 2009, p. 337). Dessas expressdes culturais
mencionadas — com excecdo do Mocambique — identificamos todas elas em Crixas e
Pirendpolis, em épocas diferentes, associadas as suas Festas do Divino. Entretanto,
atualmente a Danca de Congos € a Unica citada pela pesquisadora que ainda esta ativa, na
Festa do Divino pirenopolina.

Branddo (2004, p. 306) ndo se exime de constatar ndo sé o enfraquecimento da
representacdo cultural negra, como a prépria diminuicdo — em termos populacionais — dos
negros na sociedade pirenopolina: “se os negros e mesmos 0s mesti¢os sdo, de anos atras para
cd, tdo demograficamente rarefeitos na regido, o que explica isso?”’; ou mais precisamente: “se
uma téo intensa presenca de negros escravos e livres em toda a regido das minas deveria ter
deixado entre os simbolos da cultura religiosa e da secular os seus sinais, por que eles sdo
agora tao invisiveis?” L& ocorreu o que o autor chama de “a escura auséncia”: “em
Pirenopolis ha muito poucos negros tidos como de fato ‘pretos’ e a presenca de tragos do que

se poderia chamar uma cultura do negro ¢ ainda mais apagada” (Ibidem, p. 304).
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Este é um processo historico caracteristico de Pirendpolis. Todavia, vérias cidades
coloniais goianas passaram por processos identitarios semelhantes em relacéo a diminuicdo de
sua populacdo negra e consequente desaparecimento de suas expressdes, como € 0 caso
também de Crixads — apesar do proprio Carlos Brandao afirmar que isso “ndo acontece na
cidade de Goias e em outras que antes foram arraiais do ouro” (Ibidem). Por outro lado, Noeci
Messias ressalta que “Curado (1956, p. 128/129) assinala que na antiga capital de Goias as
festas de Nossa Senhora do Rosario e de Sdo Benedito eram celebradas pelos escravos,
todavia, o0 autor pontua que tais festividades se extinguiram, tdo logo desapareceu a
escravidao, em 1888” (MESSIAS, 2010, p. 264).

Todo esse nitido enfraquecimento das manifestacdes negras no Estado foi e € um
processo que vem se desenrolando desde a decadéncia do ciclo do ouro e apresenta tracos em
comum entre algumas cidades goianas coloniais. As analises desses processos identitarios
relativos a representacdo do negro em Goids ficam ainda mais interessantes quando, aos
termos acesso as estatisticas populacionais historicas, nos inteiramos de que o Estado ja teve a
maioria de sua populacdo formada por negros. No entanto, essa proporcao s6 se manteve
durante as descobertas das minas e o surto de sua inicial exploragdo: “o auge da producdo de
ouro nas minas de Goias situa-se entre 1730 e 1760” (COSTA, 2013, p. 43). O contingente
de escravos representava, em 1750, 57% da populacdo (20.000 escravos) — e em 1804 essa
quantidade ainda era mais ou menos a mesma, representando quase 40% da populagéo goiana
(TIBALLI apud SOUZA; CARNEIRO, 1996).

O padre Silva e Souza relata, em texto datado no ano de 1812 (mas publicado
somente em 1849), que “a comarca de Goias teve no meado do século 18, acima de 30.000
escravos; no dia de hoje o nimero é incomparavelmente menor.” A mudanga do regime de
Colénia para Império, a Proclamacdo da Republica e por fim a Abolicdo da Escravatura
geraram fortes impactos na populacdo negra em Goias e em suas representacfes na sociedade
goiana — quando muitos ex-escravos e seus descendentes simplesmente foram embora do
Estado. Com quase 300 anos de historia, Goias viveu um periodo relativamente curto em que
a mineracao foi sua principal atividade econdmica, até a agropecuaria firmar-se como tal.
Esse periodo durou menos de 100 anos, nem 1/3 da histéria goiana: “a mineragdo de ouro
desapareceu, em Goias, como grande empresa escravista que a caracterizou, no século XVIII.
Permaneceu, contudo, ao longo do século X1X, praticada em pequena escala” (COSTA, 2013,
p. 50).

Portanto, para este trabalho é muito oportuno e pertinente 0 questionamento de

Brandio (2004) de por que os “simbolos” ou “sinais” da cultura religiosa e secular herdada



191

dos negros escravos e livres “sdo agora tao invisiveis” — se referindo a “toda a regido das
minas”, mais especificamente a Pirendpolis. Tal questionamento vem totalmente de encontro
aos propositos deste Subcapitulo em demonstrar que a representacdo do negro em Goias —
tomando como amostra as cidades de Pirendpolis e Crixas — foi gradualmente enfraquecida
com o tempo, assim como sua cultura. Pois a mesma questéo referente a esse contexto —
porém mais focada nos aspectos musicais — ha muito me intriga: se Goiés j& possuiu uma
populacdo majoritariamente de escravos, onde estdo as representacdes culturais nitidamente
negras na sociedade goiana? Assim como — entre muitos possiveis exemplos — 0 maracatu
pernambucano, o tambor-de-crioula maranhense, o samba-de-roda e o candomblé baianos e o
jongo no Sudeste... cadé a herangca musical negra em Goiés?

N&o vamos nos atrever a responder nem esta ampla pergunta nem a de Brandao
(mais direcionada a Pirendpolis, porém abrangendo outras cidades dos tempos da mineracao):
no entanto, fontes bibliograficas e orais atestam a apresentacdo de manifestacGes culturais
tipicamente negras durante ocasifes diferentes das Festas do Divino em Pirendpolis e Crixas.
As fontes consultadas, comparadas a nossa pesquisa de campo e a vivéncias anteriores nas
duas cidades, indicam a excluséo de varias dessas manifestacdes das Festas locais, chegando a
extin¢do de algumas na cultura popular de tais cidades — ou até do Estado.

Ja utilizamos aqui a Danca do Tambor e a Festa de S&o Benedito em Crixas para
ilustrar os processos identitarios da cultura negra no municipio: a Danca acontecia todos 0s
dias, em momento historico situado ainda durante a escravidao; parece estar associada, desde
os primordios do Arraial, a Festa do santo catolico — reconhecido protetor dos negros; e, na
década de 1970, a tradicional celebragdo em homenagem a S&o Benedito foi extinta — e 0
Tambor incorporado, como manifestacdo tipica da cidade, a Festa do Divino. E, depois disso,
foi excluida desta, passando um tempo sem acontecer em Crixas — chegando a tentativa de
“resgate” a partir do final da década de 1990, que perdura até os dias atuais.

O Lundu foi mencionado neste trabalho por meio da transcricdo do cordel de
Dona Ita Pereira (2010) intitulado “Festa na Senzala” — realizada no Engenho de Sdo Joaquim
— atual Fazenda Babildnia — no século 19, que cita como manifestacdes dancadas pelos
escravos do comendador Joaquim Alves: “Catira, Lundum e Umbigada”. O Lundu (ou
Lundum, como escreve Dona Ita) € género de inegaveis raizes africanas, apesar de ter se
subdividido em tantos estilos que chegou a frequentar até bailes de saldes nobres da “alta
sociedade: no entanto, apresentado em uma festa de escravos, supde-se que tenha sido em
sua forma afro-brasileira mais proxima da “original”. E a Umbigada € um recurso

coreografico comum a diversas dangas afro-brasileiras (e ndo o nome de um género musical)
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que consiste, conforme Cascudo (2012, p. 705), na “pancada com o umbigo nas dangas de
roda, como um convite intimatério para substituir o dangarino solista”.

No verbete “Umbigada”, de seu Dicionario do Folclore Brasileiro, 0 autor comeca
mais cauteloso em atribuir uma procedéncia cultural negra a coreografia, declarando que se
“tem a maior documentagdo para dizer-se de origem africana” (lbidem). Todavia, mais a
frente, afirma categoricamente que “a umbigada veio para o Brasil com os escravos bantos”
(Ibidem, p. 706), acrescentando: “creio a umbigada uma ‘constante’ dos bantos, influindo em
Portugal em muitas dancas populares, Vira, Cana-verde, Sarapico, (...) Fandango, Lundu, (...)
etc.” (Ibidem, p. 707/705). No Brasil, a Umbigada ¢ encontrada “na punga do Maranhao, nos
cocos de roda ou bambelds e em certos sambas”, no batuque paulista e, mais antigamente e
como em Portugal, no lundu (lbidem, p. 705/706). Como o cordel “Festa na Senzala”
menciona Catira e Lundu (géneros musicais e dancas) e Umbigada (ato coreografico que
costuma ser 0 auge de uma manifestacéo), possivelmente esta era encenada durante o Lundu —
historicamente associados tanto no reino portugués quanto na col6nia brasileira e, de acordo
com Cascudo, culturalmente influenciados pelos escravos que os levaram a ambos os locais.

Sobre a Umbigada, o cordel de Dona Ita Pereira (2010) foi uma das Unicas
citagdes que encontramos, no contexto “folclorico”/ histérico do Estado de Goias, tanto
provenientes de fontes orais como bibliograficas. O Lundum (ou Lundu) estd praticamente
extinto da cultura popular goiana, sendo que ha relatos de sua execucdo ja na Festa do Divino
de Pirenopolis, em tempos ndo tdo remotos, 1979 — em um mesmo evento em que também
foram apresentadas a Sussa e outras manifestacdes de origem negra.

A Sussa (ou Suca, ou Sucia), alias, com certeza é o exemplo mais apropriado para
analisarmos o conceito de representacdo social negra — no caso, em relacéo a todo o Estado de
Goias — a partir de publicacbes e depoimentos que nos auxiliam a fazer tais analises. Um
outro significado popular atribuido a palavra pode nos dar uma boa pista de seus sentidos e
significados em Goias: “slcia: reunido de pessoas mal afamadas ou de ma indole” — € 0 que
nos informa o folclorista (que ndo tem receio de ser chamado assim) Bariani Orténcio, em seu
Dicionério do Brasil Central. E completa o verbete mostrando um outro termo derivado da
palavra: “de slcia: de combinagao com alguém para praticar atos ilegais.

Diante desses dados, ndo fica dificil tirar uma conclusdo que chega a parecer
Obvia: as tais “pessoas mal afamadas ou de ma indole” ndo seriam os escravos, negros livres e
mesticos que tocavam e dangavam a Sussa? E que, ao fazé-lo, ndo poderiam estar apenas se
divertindo e aliviando as tensdes do trabalho &rduo, mas sim necessariamente se associando a

alguém “para praticar atos ilegais”? O que fica evidente é que esse uso pejorativo da palavra e
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0 termo derivado dela refletem a visdo preconceituosa e elitista de brancos sobre a expressao
musical e corporal dos negros em tempos de dura escraviddo — principalmente em
manifestacdes que ndo tem relacdo com a Igreja ou com santos catolicos.

Ainda referente a palavra, hd também no Dicionario do Brasil Central o verbete
suga, com “¢” — “Suga: 0 nome deve ser corrutela de sUcia. Seria o caso de um tambor mais
alegre, feito sob qualquer pretexto, sem disciplina (R. Lacerda, p. 40) . E o que nos diz a
também folclorista, “esclarecendo” (o trocadilho € inevitavel) a visdo que acabou sendo
predominante de que a Sussa é uma reunido perigosa de negros: feita “sob qualquer pretexto”,
ou seja, sem o pretexto de comemoragdo ou louvor aos santos “permitidos”; e “sem
disciplina” (leia-se disciplina religiosa ou patronal) — ja que a manifestacdo parecia ndao seguir
rituais ou fazer parte de ocasides sagradas que tinham o “controle” da Igreja ou dos donos de
escravos e senhores. Ao menos no que diz respeito a essa abordagem de Lacerda, parece
nitidamente que a danca e a masica da Sussa eram pura diversdo coletiva de negros: “um
tambor mais alegre” — € 0 que ressalta a autora.

A permanéncia ou exclusdo de expressdes artisticas e géneros musicais, em
comunidades e cidades, envolvem negociacGes ndo raro conflituosas e relacbes de poder —
seja ele poder social ou cultural. As escolhas que resultaram desses “conflitos” excluiram a
Sussa da Festa do Divino e a extinguiram em Pirendpolis e Crixas. No quilombo Kalunga,
sem a interferéncia de brancos e sem a carga negativa associada a Sussa que se espalhou nas
cidades goianas escravistas, ela € um simbolo cultural de suas comunidades. Ao ponto de uma
revista do estado publicar uma foto de uma garota Kalunga dangando, com a legenda: “A
danga Sussa ¢ uma das manifestagdes culturais exclusiva dos Kalunga”. Atualmente, em
Goias, pode até ser que o saldo histérico seja mesmo esse: a danga acabou figurando no
cenario de sua cultura popular como “exclusiva dos Kalunga”, devido a extingdo em outras
localidades.

Ja em municipios do Tocantins como Arraias, Natividade e Monte do Carmo, e
em comunidades quilombolas como Lagoa da Pedra, a Sussa continua sendo tocada e dangada
ainda hoje — por isso ela ndo é realmente exclusiva dos Kalunga. Era, sim, um ritmo
executado em varias cidades coloniais goianas do ciclo do ouro — todas habitadas por escravos
e negros forros. No entanto, as cidades mais antigas da regido norte de Goias, que acabaram
em 1988 por fazer parte do atual estado do Tocantins — regido que sempre se queixou de ser
preterida em relacdo a regido sul do estado — mantiveram a Sussa em sua cultura. As escolhas
sociais resultantes de negociagdes e relagdes de poder nesses lugares a “preservaram’” como

expressao negra tipica até do Estado, mesmo tendo sido incorporada a programacéo da Festa
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do Divino em alguns lugares. Portanto, a Sussa hoje pode ser difundida pelo Brasil e pelo
mundo como “manifestacdo afro-brasileira da cultura popular tocantinense”. Ja em Goias,
pode no maximo ser descrita como “danga exclusiva dos Kalunga”.

Neste estagio analitico do trabalho, atingimos o cerne da questdo proposta neste
Subcapitulo: “a representacdo negra e seus processos identitarios em folias e festas goianas”.
Até aqui, tomamos como principais “amostras” dessa investiga¢do as cidades de Crixas e
Pirendpolis, por terem sido fundadas no principio da colonizacdo do Estado, durante o ciclo
do ouro, quando a presenca de escravos era macica — e até predominante. Essa pesquisa mais
detalhada sobre tal representacdo, remetendo o conceito de processos identitarios aos
primoérdios da “multi-ocupagdo” desta regido, foi que nos permitiu constatar que diversas
manifestacdes tipicas desses escravos eram independentes da Festa do Divino, foram
posteriormente incorporadas a ela, depois excluidas dela até, enfim, entrarem em vias de
extingdo ou serem praticamente extintas da cultura popular goiana.

A percepgédo e observagdo historica de tal “fenomeno cultural” se deu (e nos
surpreendeu) quando, ao analisarmos e confrontarmos as fontes de pesquisa, comprovamos
gue isso aconteceu com todas as expressdes negras citadas aqui por Regina Lacerda, Carlos
Branddo e Ita Pereira: Tambor, Sussa, Congos (Unica excecdo em Pirendpolis), Lundu — e
provavelmente a Umbigada, comumente associada ao Lundu — passaram por processos
semelhantes ao relatado no final do paragrafo anterior. Lacerda (apud ORTENCIO, 2009, p.
337) menciona todas estas expressdes ja agregadas as Festas do Divino, ao afirmar que
“varios autos, bailes e dangas populares — inclusive algumas de origem negra (...) s&0 comuns
em Goids, por ocasido da festa do Espirito Santo”. Entretanto, as fontes mais remotas
demonstram que eram apresentadas, no periodo colonial brasileiro e inicial da formacdo do
Estado, em festas religiosas de santos protetores dos negros — ou, em ocasides mais raras, em
seus momentos de merecida diverséo.

Pode-se ter a impressdo de que estender as analises sobre “representagdo negra e
seus processos identitarios em festas e folias” para todo o Estado, partindo apenas de duas
amostras, seja temeroso por generalizar estes conceitos e aplica-los a festas mais abrangentes
— e ndo s6 a do Divino. Todavia, Crixas e Pirenopolis foram duas importantes cidades
coloniais que representam bem a longevidade das herancas imateriais dos escravos, apesar de
termos afirmado, paragrafos atrés, que “a representacdo da cultura negra na Festa do Divino
em Pirenopolis € bem mais expressiva do que em Crixas, pois inclui grupos de dangas e
géneros inegavelmente afro-brasileiros, alguns comprovadamente remanescentes do ciclo do

ouro.” E pertinente justificar que, com esta frase, estamos tratando de tais manifestacoes
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como parte da Festa do Divino pirenopolina — porém, lembrando que nos tempos de
escraviddo ndo aconteciam nesta ocasido, como em todo o enorme territorio goiano da eépoca.

Tal questdo — a representacdo negra na cultura goiana — ndo é o objetivo geral
desta Dissertacdo, mas € um dos objetivos especificos a medida em que sua cultura secular
esta presente como elemento da Festa do Divino em vérias ocasifes e eventos. Além do mais,
sabemos desde o inicio do trabalho sobre seu carater de “polarizadora de varias outras festas
do calendario folclorico” — informados por Maynard Aradjo (2007), que também menciona
géneros musicais e dancas de raizes negras em suas programacdes. Portanto, foi necessario
tanto constatar em Goias esse carater polarizador da Festa ao Espirito Santo, como desvendar
quais outras “festas, tradicionais e populares divertimentos” (Ibidem) seriam estes que foram
incorporados a ela ao longo dos tempos no Estado — preferencialmente, desde seu inicio.

O que nos pareceu foi que o saldo geral € 0 mesmo: apds integradas as Festas do
Divino em Goiés, as festas a santidades negras catolicas ou protetoras dos negros sofreram
consequéncias como, no minimo, o enfraquecimento de suas representacdes; e no maximo,
seu “banimento” da cultura popular do Estado. Para reforcar essa nossa aparente
generalizacdo, é oportuno citar Branddo sobre a Danca dos Congos na Cidade de Goiads —
onde atualmente também é vinculada a Festa do Divino, assim como em Pirendpolis:
“Deslocados de seus momentos festivos de maior significado religioso, 0s congos agora por
vezes deixam de se apresentar nas ruas, no adro da igreja (...) ou mesmo nos festejos de
Rosario” (BRANDAO, 2004, p. 336/337).

O escritor evidencia como 0s processos identitarios relacionados as manifestacdes
herdadas dos escravos sdo semelhantes entre as cidades coloniais goianas, tendendo (quando
sobrevivem) a adaptacdo a novos contextos, ou a ressignificacdo — que lhes atribuem
diferentes (e as vezes novos) sentidos e significados, como legado da cultura negra no Estado.
Brandao prossegue, sobre a Danga dos Congos na Cidade de Goias: “Por outro lado, as vezes,
ddo as suas embaixadas em dias que nada tém a ver com os ‘da tradi¢do’. Sdo ocasides em
que dangam e marcham em outras cidades, ou a pedido de alguma autoridade de Goias”
(Ibidem, p. 337). E entdo o autor chega ao ponto em que queremos chegar, em termos
analiticos, sobre um determinado estagio histérico em que algumas expressdes culturais se
situam atualmente: “Essa é a passagem de um ritual folclérico-religioso a espetaculo de valor
predominantemente turistico” (Ibidem).

Essa classificagdo do antropologo sobre a Danca dos Congos na antiga capital de
Goias também pode definir o atual momento em que se encontram os eventos religiosos

herdados dos escravos — assim como 0s grupos musicais de origens negras em Pirenopolis:
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Congo, Congada ou Congado e Banda de Couro. Considerando que, nesta Ultima cidade,
todas essas manifestacdes hoje fazem parte de sua Festa do Divino, observamos o carater de
espetaculo — simultaneo ao de ritual, e as vezes até o sobrepondo.

A Banda de Couro e a Danca do Congo (com a encenacdo do auto mais as
masicas) atualmente sdo formadas apenas por criangas — iniciativa louvavel, inclusive para
dar continuidade as expressdes culturais por meio das novas gera¢des. Contudo, 0
enfraguecimento das mesmas ocorreu pela extincao de seus grupos adultos, ndo pela criacao
dos grupos infantis. Afinal, a forma de repassar o conhecimento da cultura popular é
basicamente oral — e ainda mais a herdada dos escravos, cuja minoria era letrada ou tinha
conhecimento formal de musica.

Ja fomos informados por Vera Siqueira (2006) que a Danca do Congo chegou a
Pirendpolis em 1935, trazida de Jaragud por Severiano Dias. Branddo (2004, p. 338) da
prosseguimento aos seus processos identitarios, semelhantes nas duas cidades, nos lembrando
que “em ambas ndo existe mais terno de congos, e o0 cortejo do reinado ndo possui grupos de
dancantes e atores”. Pois, em Pirendpolis, o terno de congos esta na ativa ¢ os “dangantes e
atores” sdo criangas ¢ pré-adolescentes, atualmente. Portanto, 0 grupo que era chamado de
“Congo-mirim” ou “Conguinho” é, hoje em dia, o unico da Festa pirenopolina que encena as
“embaixadas” do auto e danga durante os cantos que (ainda) louvam Sao Benedito e Nossa
Senhora do Rosario — e que, depois de tanto tempo agregada a Festa do Divino, nao faz uma
mencao sequer a esta Ultima entidade.

Em 2015, registramos na pesquisa de campo a apresentacdo do Congo-mirim
antes da saida do Cortejo Imperial, realizado no Domingo ao longo do trajeto até a Igreja
Matriz para a Missa do Divino: porém, apenas um pequeno trecho do auto foi encenado e
algumas musicas cantadas e dancadas pelos garotos. Eles ficam a frente do Imperador como
primeiro grupo cultural, durante o Cortejo — 0 mais importante da Festa de Pirendpolis, como
ja foi dito, mas que ndo tem nada a ver com os santos “dos negros”.

No entanto, em 2016 presenciamos a encenagao do auto dentro da Igreja Matriz —
acompanhado de um nimero bem maior de cantos — por ocasido da missa do Juizado de S&o
Benedito, no ultimo dia da Festa do Divino. Branddo (2004, p. 338) mais uma vez nos
respalda sobre as representagdes sociais das festas “dos negros”, ao afirmar que o fato de
serem realizadas nos dltimos dias da Festa, nos primeiros dias Uteis da semana, ndo €
exclusivo de Pirendpolis: “desde alguns anos, tal como aconteceu em outras cidades onde os
rituais ainda se conservam, o juizado e o reinado foram colocados junto a Festa do Divino

Espirito Santo (na segunda e terca-feira apds o domingo de Pentecostes).”
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Os cantos do Congo em louvor a Sdo Benedito mantém a relacdo ancestral entre
celebragOes dos escravos a seus santos protetores, mas a participagdo do grupo de meninos no
Cortejo Imperial remete mais a analise de Branddo quando identifica “a passagem de um
ritual folcldrico-religioso a espetdculo de valor predominantemente turistico”. Varios
elementos que relatamos aqui sobre a atual Danca do Congo em Pirendpolis podem ser
associados a essa caracteristica de espetdculo que o autor descreve. Aqui podemos ter
significados simultaneos e sobrepostos: significados residuais herdados dos escravos;
ressignificacbes presentes que vado desde o grupo ser formado por criancas até se apresentar
em ocasides distintas das “originais”; ¢ por fim, significados latentes como um possivel “valor
predominantemente turistico” tipico de espetaculos folcloricos.

A Congada dos adultos em Pirenopolis, como bem observou Branddo (Ibidem),
acabou “reduzido a um conjunto de personagens rituais, que ndo dangam nem cantam, apenas
desfilam em procissdo”. Ja na segunda década apds a observagdo do autor, constatamos em
campo sua exata descricdo — mas, obviamente, pretendiamos acrescentar dados ao processo.
Em entrevistas com seus integrantes, todos brancos claros, perguntamos se havia algum deles
descendentes de escravos ou de familias negras, e a resposta foi negativa. 1sso pode se refletir
na forma como se expressam musical e corporalmente: apenas tocam os antigos tambores e
caixas, sem cantos ou danc¢a alguma, e a conducdo ritmica lembra mais um toque marcial do
que propriamente algum estilo de Congo.

A Festa do Divino em Pirendpolis, portanto, conta com dois estilos locais de
Congo (fora a Congada de origem mineira): um formado somente por adultos brancos, sem
uniformes e sem movimentos corporais, apenas tocando 0s antigos instrumentos em
procissdo; e outro que encena as “embaixadas” do auto (mesmo que em situagdes meio
imprevisiveis), dancam em conjunto seus cantos — alguns em louvor aos santos protetores dos
negros — e vestem uniforme tipico de um “terno de congo”. Porém, tal grupo também é
formado por uma grande maioria de brancos, e neste caso todos criangas ou pré-adolescentes.

Mesmo com a presenca desses dois grupos de variagdes do Congo — o infantil e o
que podemos chamar de “Congada de brancos”, a organizacio da Festa do Divino
pirenopolina “importa” um outro grupo todo ano — chamado na programacao de “Congada”.
Este grupo sim, é constituido quase que exclusivamente por negros adultos e veteranos.
Afinal, as representacdes sdo “simbolizadas” por elementos diversos, materiais e imateriais:
indumentaria, aderecos, estandartes ou bandeiras, 0s instrumentos musicais e seus toques, a
forma e o contetdo dos cantos (quando hd), as dangas ou movimentos corporais (quando hd),

e os perfis dos proprios integrantes. Sendo o Congo, sabidamente, um género afro-brasileiro
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ou, se realmente africano — como uma corrente de estudiosos defende — no Brasil foi adaptado
as muitas particularidades e diferencas com a Africa, e se ramificou em diversos estilos. No
entanto, qualquer grupo de Congo sem a presenca de negros, e principalmente de um negro
sequer, parece nao transmitir muita credibilidade. Talvez por esse motivo (as vezes ndo so por
ele) é patrocinada anualmente, desde 1961, a vinda da Congada — com os membros do grupo
sendo trazidos de diferentes cidades e povoados goianos, geralmente proximos de Pirendpolis.

Uma situacdo que deixou bem nitidas as representacdes negras na Festa local
ocorreu no Sabado do Divino, quando a Congada participou em 2014 e 2015 (sem constar na
programacao) do evento descrito como “Repique de sinos e descarga de roqueiras, tocata com
a Banda Phoénix ao lado da Igreja Matriz e saida dos mascarados pelas ruas da cidade”. A
apresentacdo da Congada foi, no minimo, timida: o grupo parecia ndo saber bem os momentos
de “entrar”, nos intervalos de alguns nimeros da Banda Phoénix — como se estivesse sido
incluido naquela ocasido “de ultima hora”. Seus tambores, pandeiros e outras percussoes (ja
citadas) eram tocados de forma deveras contida, sem explorar seu potencial de dinamica; e os
cantos, entoados em volume muito baixo, ndo permitiam a compreensdo das letras, as vezes
sequer da melodia.

O pequeno grupo da Congada estava em um canto discreto da lateral da Igreja —
tendo & frente uma senhora bastante idosa e franzina portando um estandarte com a imagem
de N# Sra. do Rosério — ocupando um raro espa¢o de sombra ao meio-dia. A escadaria lateral
da Igreja Matriz e sua sombra principal eram reservadas aos musicos da Banda e suas estantes
de partitura — 0 que, convenhamos, praticamente escancara as representacdes sociais de cada
grupo musical. A Congada estava tdo escondida e sua poténcia sonora tdo baixa em relacdo a
Phoénix que, em um intervalo desta em que o grupo de negros iniciou seu nimero, uma
madame pirenopolina que estava um pouco distante (e conversando) ndo 0s ouvira e,
estranhando o barulho predominante do publico presente, perguntou: “Uai, porque a Banda
parou de tocar?”. Logo que viu ou ouviu a Congada, exclamou sem nenhuma cerimoénia: “Ah,
agora ¢ a vez dos pretos!” E assim as representacdes sociais dos negros na Festa do Divino de
Pirendpolis, e em sua cultura de uma forma geral, foram se evidenciando na nossa frente em
situacOes e simbolismos sucessivos!

Ja em 2016, desta vez a Programacdo Oficial mencionou a “participagdo de
grupos folcloricos” durante 0 mesmo evento: foram eles a Congada e a Banda de Couro,
alternando com a Banda Phoénix. Entretanto, sua divulgacdo ndo interferiu tanto na postura

do grupo, que continuou timida, contida, discreta e com o volume de seu som bem baixo — e a
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conjectura que elaboramos no ano anterior sobre o motivo de tal postura ser decorrente da
Congada nio ter sido anunciada, ou inserida no evento “de improviso”, ndo se confirmou.

Também apenas em 2016 conseguimos compreender os cantos de louvacdo da
Congada, porém somente quando ela se apresentou dentro da Igreja — com 0s presentes em
siléncio e a “viva” acustica local favorecer a audigdo mais detalhada. Quando a Congada
chegou em frente ao altar da Matriz, apds ter vindo tocando e cantando desde sua entrada,
entre uma musica e outra o ancido e mestre do grupo exclamou: “Este Congo nao ¢ meu, este
Congo ¢ do Pompeu de Pina! ”, se referindo ao integrante da tradicional familia ligada a Festa
do Divino, falecido poucos meses antes.

Também somente em 2016 a participagdo da Congada na missa do Reinado de
Nossa Senhora do Rosario de segunda-feira foi “insinuada”, pois ndo foi exatamente
anunciada: a Programacdo Oficial divulgava “missa festiva”... Ora, basta comparar a
divulga¢do da missa do Domingo do Divino, “cantada em latim pela Orquestra e Coral Nossa
Senhora do Rosario de Pirendpolis” (Ibidem, 2015) — e descrita como “Missa solene” — com a
Congada se apresentando na mesma Igreja Matriz, durante a missa do Reinado na segunda-
feira descrita como “Missa festiva”, para percebermos a diferenca entre suas representacoes.

Nas procissfes do Juizado de S&o Benedito e do Reinado de N2 Sra. do Rosario, a
“trilha sonora” ¢é alternada entre o instrumental percussivo da Congada de adultos e a
Congada de origem mineira — cantada, mas ndo exatamente dangada. Nessas ocasides, 0
contraste ritmico entre os dois grupos € nitido — principalmente no que diz respeito as
sincopes, bem mais presentes nesta Gltima do que na outra, e também no andamento, como ja
foi observado no item referente a Congada.

Enfatizamos neste trabalho a estratégia de conversdo de negros e indios pela
Igreja Catolica, que incluia a permissdo e até o incentivo para gque apresentassem suas
expressdes tipicas — e também promovia o hibridismo entre elementos de suas culturas e do
Cristianismo. Demonstramos como tais processos foram iniciados ainda no primeiro século de
colonizacdo brasileira, por iniciativa principalmente da Ordem dos Jesuitas — e agora € hora
de darmos prosseguimento ao que se sucedeu na relagédo entre os escravos (e negros em geral)
e a Igreja, apos a catequizagdo de grande parte deles.

Branddo (2004, p. 334) novamente nos auxilia, informando que “sob a pressao de
padres e vigarios, em varias cidades brasileiras, as dancas e cortejos de negros foram aos
poucos afastados das igrejas e recusados pelo catolicismo oficial como rituais de valor
religioso”. O escritor chega a comprovar a interferéncia direta de representantes da igreja — ao

que parece, sem necessarias ordens superiores — que representam a instituicao e as vezes tém
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mais influéncia em cidades do interior. Roger Bastide (1976) refor¢a nossas analises sobre o
enfraquecimento das manifestacdes negras e o papel da igreja nessa questdo, ao afirmar que
“todo o folclore africano, em vias de desaparecer com as novas geracoes, e todo o folclore
negro, criado pela igreja, mas agora proibido por ela [grifo nosso] (congos, mogambiques,
etc.), recusam-se a morrer e subsistem...” (BASTIDE apud BRANDAO, 2004, p. 334). Aqui,
0 autor chega a tratar do que Vanda Bellard Freire (1994, p. 130) chama de “significados

latentes®””’

— quando menciona que tais manifestagdes estdo “em vias de desaparecer com as
novas geracoes”.

Portanto, estamos constatando que 0s processos identitarios e as representacdes
dos negros em Pirendpolis — ao que parece, resumida a programacéo da Festa do Divino — ndo
sdo exclusivas do municipio, nem de Goias: € um fato que aconteceu em varios estados.
Branddo o confirma e delimita até um espaco geografico em que tais processos e
representacdes tem caracteristicas em comum neste aspecto: “na regido Centro-Sul do Brasil,
os festejos de negros, mesmo empobrecidos e desligados algumas vezes de suas festas rituais
do calendario catolico, subsistem sob muitas formas, ainda como préaticas essencialmente
ligadas ao catolicismo popular” (2004, p. 335). A formulag¢do do autor descreve exatamente o
que ocorreu com as trés vertentes de Congo apresentadas durante a programacado da Festa do
Divino em Pirenopolis — com especificidades em cada uma delas. Curiosamente, Brandédo
utilizou — em relagdo ao que denomina “festejos de negros” — o termo “subsistem”, também
usado por Bastide quando afirma que — o que ele classifica de “folclore africano” e “folclore
negro” (o que estamos abordando) — “recusam-se a morrer e subsistem”.

Ja no século XXI, estamos vivendo um estagio seguinte ao descrito por Brandao
(Ibidem, p. 331), quando constata que “os negros e seus rituais muitas vezes acabaram
expulsos da nave para o adro das Igrejas”. Na realidade nao € uma etapa posterior a essa — €
sim paralela — pois presenciamos a “apresentagdo de grupos folcléricos no adro da Matriz”
(descrito desta forma na Programacédo Oficial de 2016) e também de volta a nave da Igreja,
representados pela Congada e pela Danga de Congo infantil nas “missas festivas” do Reinado
de Nossa Senhora do Rosario e do Juizado de Sdao Benedito. Todavia, o carater “festivo” e
nao “religioso” ou “solene” parece reforcar a etapa relatada por Brandao em que “as dangas e
cortejos de negros foram (...) recusados pelo catolicismo oficial como rituais de valor

religioso”. Portanto, mesmo aceitando os negros e suas manifestacdes de volta a nave da

*7 «Qs significados latentes sio aqui entendidos como aqueles que a sociedade ainda nao realizou (pelo menos,
em plenitude), mas que a arte ja articula e porta em seus signos”, explica a autora.
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igreja — e no caso de Pirendpolis, ainda na igreja que era “dos brancos” — as missas que 0S
incluem e louvam suas santidades sdo anunciadas oficialmente como “festivas”.

Uma das nossas principais objecdes ao termo “profano” ¢ justamente o fato dele
ser, com frequéncia, utilizado para se referir as expressdes culturais de origens negras ou
tipicas de negros e, incrivelmente, também as expressdes religiosas em louvacéo a seus santos
protetores — e aqui estamos tratando de santos catdlicos, cuja devogdo Ihes foi ensinada pela
prépria Igreja. Branddo — dessa vez no livro “Cavalhadas de Pirendpolis” — respalda
novamente nossas analises, ao observar ainda em 1973 que: “Ha uma troca de posi¢des que
ndo pode deixar de ser notada. Enquanto as alvoradas com bandas de couro e de mdusica
figuram (em Programa impresso) entre os eventos religiosos, a Procissdo do Reinado de Séo
Benedito e N. Sra. do Rosario, aparece entre os festejos profanos” (BRANDAO, 1974, p.
102). No proprio “Historico da Festa do Divino”, que consta na Programacao Oficial de 2015,
afirma-se que tal festa “foi trazida ao Brasil pelos Jesuitas, que por meio dela conseguiram
atrair negros e indios para seu credo no decorrer dos anos. Foi assimilando os costumes do
povo brasileiro e incrementando-se com varios folguedos profanos.” Nao fica dificil associar
o que ¢ chamado de “folguedos profanos” com o fato da Festa do Divino ter conseguido
“atrair negros e indios” — e juntamente, sua cultura, que no Histérico do programa impresso
de 2015 ndo é sequer mencionada (Reinado, Juizado, Congada, Danca do Congo, Banda de
Couro etc.). Nem mesmo como profanos!

Desses grupos de herangas negras que se apresentam atual e anualmente na Festa
do Divino de Pirendpolis, o Unico que é remanescente da época da escraviddo no municipio é
a Bande de Couro. A Danga do Congo (somente o Congo-mirim, hoje em dia) “foi
apresentada pela primeira vez em 1935, quando o festeiro Jodo Vicente Alves foi Imperador
do Divino” (SIQUEIRA, 2006, p. 26) — ou seja, chegou ao local e foi imediatamente agregada
a Festa ao Espirito Santo; o que também nos leva a deduzir que em tal periodo o Reinado e o
Juizado (que Brandao chama de “os festejos de negros”) também ja tinham sido incorporados
a sua Festa. Da Congada sabemos que foi “introduzida pelos migrantes mineiros” (Ibidem),
mas nem Vera Siqueira nem a Programacdo Oficial de 2014 — que contém uma breve
caracterizagdo da manifestacdo, praticamente idéntica a da autora — informam o ano em que
isso ocorreu. No entanto, fontes orais do proprio grupo nos disseram que ele é convidado para
participar da Festa do Divino pirenopolina desde 1961. O que também deixa uma lacuna
historica sobre a possivel continuidade da Congada de procedéncia mineira na cidade ou sua
interrupgdo e posterior retomada, com o patrocinio da vinda de moradores de outros locais

para compor o grupo.



202

A “congada de brancos”, surpreendentemente, também pode ser uma heranga dos
tempos de escraviddo — porém, talvez os Unicos elementos herdados tenham sido os
instrumentos musicais. Mesmo sendo um grupo local, é o0 menos (ou nada) mencionado nas
programacdes oficiais, em divulgacbes da Festa do Divino de Pirenopolis e publicacbes sobre
0 tema. Apenas encontramos referéncia a este grupo em Brand&o, relatando que seus
integrantes “ndo dangam nem cantam, apenas desfilam em procissdo”; porém, o autor nao
registrou que eles tocam os antigos tambores — ainda assim, com togues que pouco lembram
os sincopados afro-brasileiros. Sdo todos bem claros, ndo vestem uniformes nem roupas
tipicas da manifestacdo e nem descendem de escravos ou negros: por todos esses motivos,
portanto, é a manifestacdo de origens negras com a menor ou mais fraca representacdo social
— e talvez a menos expressiva entre as que compdem os “festejos negros” da Festa. Destas
expressdes, a Banda de Couro é a que possui a maior representacéo social na Festa do Divino.

Como ficou evidente na Etnografia da Festa pirenopolina, a Banda de Couro € 0
grupo musical que se apresenta a maior quantidade de vezes durante sua programacao: além
de acompanhar os cortejos do Reinado de Nossa Senhora do Roséario e do Juizado de S&o
Benedito — funcdo que ja exercia (desde 1814, segundo Siqueira) antes de serem incorporados
a Festa do Divino — participa de varios outros eventos e atividades. Mesmo ja tendo descrito
todos eles (ou quase), alguns merecem ser ressaltados: a Alvorada em todos os dias da
novena, as 5 horas; “tocata” em todas as noites da novena, apo6s a missa das 19h; e na
“apresentacdo de grupos folcloricos (...) no adro da Matriz” (Programacgao Oficial 2016),
revezando-se também com a Banda Phoénix — na verdade, a protagonista do evento.

Musicalmente, no entanto, a Banda de Couro também manteve poucos elementos
herdados dos escravos, assim como a “congada de brancos”: talvez, igualmente, apenas os
instrumentos musicais. E mesmo assim, desfalcados dos pifanos ou pifaros, construidos
artesanalmente e que foram substituidos (no minimo desde a década de 1960) por
instrumentos de sopro industriais, fabricados em série, que ja foram aqui mencionados —
“contanto que nao desaparecesse o fato em sua totalidade”, ¢ o que pondera sobre esta questao
Braz Wilson Pompeu de Pina Filho no encarte do LP “Dangas e Instrumentos Populares de
Goias”, de 1979. Pela foto do grupo no mesmo encarte, naquela época ele ainda ndo era
formado por criangas e adolescentes como hoje em dia, mas sim por adultos e idosos — ha
inclusive uma senhora.

Segundo 0 maestro Pompeu Filho sobre a Banda de Couro, “as melodias, salvo
algumas pertencentes ao repertorio nacional, séo criagdes desse povo de Meiaponte, inspirado

nas alegrias do Divino, de N. Sra. do Rosario e de Sao Benedito” (Ibidem). Das cinco faixas



203

que constam no LP, identificamos em campo: as duas melodias da “Alvorada”, sendo uma
delas a mesma de “Cai, Cai, Balao” — uma das “pertencentes ao repertdrio nacional” que Braz
Wilson mencionou; a melodia de “Pica-Pau”, tocada no adro da Igreja Matriz com o mesmo
acompanhamento ritmico da melodia anterior (uma das duas da Alvorada) e “emendada” com
ela; e a melodia do “Reinado”, que também continua a mesma, sendo que no disco seu toque €
mais sincopado do que o das outras trés faixas anteriores — 0 que parece ndo ter sido mantido
com os garotos tocando. Nao presenciamos, na etnografia, a terceira faixa da Banda de Couro
gravada no disco, ‘“Mariquinha” — mas Vera Siqueira a mencionou em 2006 como
“Mariquinha Muchacha”, ao lado de “Vem c4, Bitu” como as duas melodias mais
representantes da Banda de Couro; tampouco a quinta faixa do LP, chamada de “Baido” e que
¢ a mais sincopada de todas (como o género sugere) — parecendo ter sido excluida do
repertério da atual formacéo da Banda®.

Em sua “versdo infantil”, a Banda de Couro parece instituida a Festa do Divino de
Pirenopolis. No entanto, ¢ constantemente definida como “manifestacdo profana”, apesar de
acompanhar os tantos eventos que citamos — quase todos de carater religioso, ou em
momentos como apds as missas da novena. Mas sua frequéncia ao longo da programacdo da
Festa, e sua boa aceitacdo entre os moradores locais certamente reforcam sua representacéo
social. Ja suas representacdes como expressao cultural de heranca negra sdo bem menos
nitidas: constituida apenas por meninos mais claros nas percussdes e 0 regente moreno-claro
que toca o instrumento de sopro (Seu Vicente, 0 mesmo ha varios anos), para um observador
mais atento (e informado) uma das Unicas associacBes possiveis com tal heranca sdo 0s
antigos tambores. A rela¢do mais direta entre a Banda de Couro com os “festejos de negros”
pode ser comprovada nos dois ultimos dias da Festa do Divino pirenopolina, na segunda e
terca-feira ap6s o Domingo do Divino. Porém, nestes dias poucos habitantes e turistas
participam dos eventos matutinos dedicados a Nossa Senhora do Rosario e S&o Benedito.

Portanto, mesmo com representacGes sociais tdo diferentes, a Banda de Couro e a
“congada de brancos” instrumental possuem um aspecto em comum, de acordo com nossas
analises: ambos 0s grupos mantém, em relacdo aos tempos da escraviddo e aspectos
culturais/musicais, apenas alguns “significados residuais”, remanescentes de outras épocas ou
lugares que podem ser dotados de outras significacdes, ligadas a época atual — na pertinente
classificacdo de VVanda Bellard Freire (1994). Escassa atualmente na execugéo de ritmos mais

sincopados associados aos negros; com melodias (sem letras) bastante simples, repetitivas e

** Conferir os ritmos e melodias da Banda de Couro gravadas no referido LP, disponiveis em:

https://www.youtube.com/watch?v=2shH-3WFtyk (a partir de 9°21)



https://www.youtube.com/watch?v=2shH-3WFtyk
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até infantis; e formada por simpaticos e esforgados meninos — que ndo tocam em unissono,
combinando toques distintos que se completam, a Banda de Couro ndo aparenta ser uma
manifestacdo com forte vinculo historico com os escravos e seus descendentes.

Um dos motivos pelo fato do conceito de “processos identitarios™ ser tdo oportuno
é 0 de que ele evita julgamentos de valores. Como por exemplo na analise sobre 0s géneros
culturais negros em Pirendpolis, tanto dos estilos de Congo quanto, neste caso, principalmente
da Banda de Couro — que é remanescente dos escravos locais que celebravam Nossa Senhora
do Rosario e Sdo Benedito em seus dias proprios. Mesmo “empobrecidos” ¢ “desligados de
suas festas rituais do calendério catdlico”, como Branddo nos lembra; ou “enfraquecidos em
suas representagdes” (como definimos aqui); o fato € que esses géneros musicais com dancas
particulares, expressdes afro-brasileiras e as vezes até afro-goianas, subsistem! “Subsistem” —
termo usado tanto por Bastide como por Branddo sobre tais processos; ou, como se referiu o
maestro Braz Wilson de Pina Filho sobre mudancas ocorridas na Banda de Couro, “contanto
que ndo desaparecesse o fato em sua totalidade”.

Mesmo que 0s grupos pirenopolinos parecam descaracterizados em certos (ou
varios) aspectos, isso é positivo ou negativo — em relacdo, por exemplo, a heranca da cultura
negra em Crixas, que ou se hibridizou tanto que é dificil identificar seus elementos, ou que
simplesmente foi extinta em varias manifestacGes? Claro que isso € uma questdo a ser
pensada, nem nos propomos a respondé-la, mas em Pirendpolis ao menos tal heranca negra
subsiste, ou melhor, ainda resiste — o que também é uma constatacdo fruto de nossas analises,
e ndo uma comparacdo valorativa entre a cultura de ambas as cidades (cada uma rica em suas
peculiaridades).

Buscamos ilustrar aqui o conceito de processos identitarios — no caso deste
Subcapitulo, aplicado a representacdo da identidade negra na cultura das comunidades
coloniais pesquisadas. O conceito foi analisado a partir da continuidade ou nao de diferentes
expressdes herdadas da época da escraviddo em Goids, além das transformacdes pelas quais
passaram ao longo do tempo.

O caso de Colinas do Sul, estudado a partir de nossas perspectivas, € bem
diferente dos de Crixas e Pirendpolis. Primeiro por ndo ser uma cidade colonial, e sim de
meados do seculo 20 (1953) que, portanto, ndo recebeu herancas diretas dessa época inicial de
Goias em que escravos, negros forros e os chamados mulatos eram grande parte da populacéo.
E que obviamente celebravam seus santos, cultivavam e praticavam suas manifestagdes —
deixando sua representagéo cultural, em maior ou menor grau, nas cidades coloniais em que a

escraviddo e a ganancia pelo ouro eram uma realidade. Colinas do Sul ndo viveu essa
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realidade escravista, porém recebeu herancas culturais e religiosas indiretas da também
colonial Sdo Feélix (1736) — arraial muito importante durante o ciclo do ouro goiano,
principalmente por ter sido sede da Casa de Fundi¢do do ouro das minas do Tocantins de
1754 a 1796 (PALACIN, 1979).

A importancia da Casa de Fundicdo em Sdo Félix e depois em Cavalcante
promoveu o povoamento da Chapada dos Veadeiros, hoje situada no nordeste de Goias — e no
ciclo do ouro, tornou-se a principal regido relacionada ao norte da Capitania: “os arraiais de
Sdo Félix e Cavalcante, ao norte, passaram a ser oficialmente responsaveis pela primeira
povoacdo ‘veadeira’, onde de 1756 a 1807 desenvolveu-se a chamada Casa de Fundicédo e a
Comarca do Norte, com sede em Cavalcante” (IPHAN, 2007, p. 19). A publicacdo aponta a
data exata de 13 de julho de 1757 como a do inicio do funcionamento da Casa de Fundicdo
em Sao Félix, mas admite que “hd documentos, entretanto, que mostram que o primeiro ouro
foi ali fundido em1754” (Ibidem, p. 18).

De acordo com o mestre Luiz Palacin, a época em que foi autorizada a construcéo
da casa de fundicdo para a regido norte da Capitania, Sdo Félix — menos de vinte anos apds
sua fundag&o e prosperidade inicial — ja era “arraial bastante decaido, mas céntrico, e que com
a nova injecdo, esperava, poderia revitalizar-se outra vez” (PALACIN, 1979, p. 69). Tal
revitalizacdo realmente ocorreu, ao menos no principio, mas cerca de 20 anos depois S&o
Félix se encontrava novamente em franca decadéncia, e o local sofreu fortemente os impactos
da transferéncia da Casa de Fundigcdo. Nao obstante, Sdo Félix sobreviveu, “aos trancos e
barrancos”, durante mais ou menos um século apos este duro golpe — até ser definitivamente
extinto. Segundo o livro A festa da fé, “os efeitos foram desastrosos: ndo s a arrecadacéo
passou a cair com maior rapidez, como o Arraial de Sdo Félix entrou em completa
decadéncia, acabando por se extinguir, apds uma epidemia, no final do séc. XIX” (IPHAN,
2007, p. 19).

No entanto, descendentes de habitantes de Sdo Félix — hoje moradores de Colinas
do Sul — apontam uma versao diferente para o fim da cidade: “segundo fontes orais, ocorreu
devido a um conflito étnico que surgira decorrente de uma disputa entre brancos e negros,
resultando na expulsdo de um padre que tentara combater essa pratica” (Ibidem, p. 15). Tal
versdo nos foi confirmada na pesquisa de campo, porém com um detalhe que n&o foi citado no
livro A festa da fé: conforme folides mais idosos nos contaram, o padre expulso era negro — e
a relutancia em unir negros e brancos teria se dado por parte destes ultimos, representados por
coronéis, fazendeiros e figuras poderosas de Sdo Félix. Provavelmente, ex-donos de escravos

e contrarios a abolicao. De acordo com o livro, “segundo os relatos, foi nessa expulsdo que 0
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padre, revoltado, joga uma praga em S&o Félix, resultando na crenga que este Arraial foi
extinto por este motivo” (Ibidem, p. 15).

Paulo Coelho — outro representante dessa importante familia para a continuidade
da cultura de S&o Feélix em Colinas — acrescenta relevante depoimento sobre esse “conflito
étnico” na cidade colonial:

Tinha a rua dos brancos e a rua dos negros. Os brancos néo ia na rua dos
negro e nem 0s negro ia na rua dos branco, que acabou a escraviddo mas
ficou a separacdo. S8o Félix era dominada pela escraviddao. Ai foi quando
veio um padre e queria acaba com aquilo, ndo era pra separar, era pro povo
tudo uni. Unir os branco com os preto. Ai os branco néo foram de acordo ai
formaram uma greve contra o padre, ai 0 padre foi e excomungou Sao Félix,
ai Sdo Félix acabou. (IPHAN, 2007, p. 16)

Com esse historico de “altos e baixos”, suas representacdes dentro de Goids
também foram alteradas ao longo do tempo — sendo o0 auge na segunda metade do século 18,
enquanto sediava a Casa de Fundi¢do. Com grande contingente de escravos tendo habitado ou
passado algum tempo em Séao Félix, certamente deixaram um legado cultural e musical para a
historia da cidade e do Estado — histdria pouco publicada e legado ainda mais escasso em
termos de registros, para nao dizer inexistente (a0 menos em nossas pesquisas bibliograficas).

Por isso a relevancia cultural de Colinas do Sul: a cidade é um testemunho vivo,
através da histdria oral, de uma importante cidade goiana do ciclo do ouro que durou cerca de
um século e meio — e ja esta extinta hd mais de um século. Bertran nos evidencia certas
questdes que reforcam a nocdo que procuramos transmitir da heranca cultural negra de Sao

Félix e sua continuidade em Colinas do Sul:

A maior ou menor importancia desses mineradores do século XVIII residia
exclusivamente no nimero de escravos que possuiam para os trabalhos de
garimpo de ouro, pois inexistindo 0os modernos equipamentos mecanizados,
todo o servigo dependia da mé&o-de-obra servil.

Outra caracteristica dessas “fabricas” (empresas) de mineracdo do século
XVIII, era sua grande mobilidade através dos sertdes. E comum irem e
virem entre Pirenopolis, S&o Félix, Cavalcanti, Pilar, Amaro Leite, Morro do
Chapéu (Monte Alegre), Arraias, Natividade, Sdo Domingos e Luziania.
(BERTRAN, 2002, p. 54)

Apols estas preciosas informacdes do mestre Paulo Bertran, compreendemos
melhor o fato de cidades goianas coloniais apresentarem expressdes culturais negras em
comum entre si — mesmo que em contextos diferentes. Mais curioso é que Colinas do Sul, que
ndo ¢ dessa época e nem chegou a ser contemporanea de Sdo Félix, a “represente” com

tamanha forca na heranca desse intercambio entre escravos de locais diferentes, por meio de
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sua citada “mobilidade através dos sertdes”. Tanto que, das trés cidades goianas protagonistas
desta pesquisa, Colinas é a que possui elementos de representagdes negras mais nitidos e com
maior destaque em sua Festa. Entre os arraiais mencionados por Bertran, Colinas do Sul
possui, como legado de S&o Félix, o Reinado de Nossa Senhora do Rosario — além das Folias
do Divino — em comum com Pirendpolis; e a Cacada da Rainha em comum com Cavalcante e
Monte Alegre.

Por também estar situada na Chapada dos Veadeiros, Colinas do Sul apresenta
caracteristicas mais tipicas desta regido — em termos de cultura popular relacionada as Folias
do Divino e outras manifestagdes — incluindo a Cagada da Rainha. O raio de mobilidade das
empresas de mineracao citado por Bertran vai desde Luziénia, ao sul (hoje entorno do Distrito
Federal) até Natividade, mais ao norte da Capitania (cidade hoje tocantinense). Contudo, o
intercdmbio entre arraiais da regido ou Comarca do Norte — tanto pela maior proximidade
como pela relevancia das casas de fundigdo — deve ter sido mais intenso e frequente. O legado
deixado pelos escravos e negros em geral que habitaram os arraiais coloniais, na regido que
hoje compreende nordeste de Goias (Chapada dos Veadeiros, especificamente), sudeste do
Tocantins e Sitio Historico Kalunga, desenvolveu tragos culturais identitarios desta regiao.

Uma ressignificagdo da Festa de Colinas do Sul é o fato de ser chamada de
Cacada da Rainha — que costuma ser um evento ou manifestacdo integrante de festas
religiosas dedicadas a entidades protetoras dos negros — geralmente Nossa Senhora do
Rosario, como em Monte do Carmo (TO). Conforme demonstramos na Etnografia, a Cacada
da Rainha em Colinas do Sul é uma festa de carater religioso, que louva tanto N? Sra. do
Rosario como o Divino Espirito Santo, inclusive em suas folias (caso raro de folia em
devocdo a santa em Goiés). E a manifestacdo mais relevante da Festa é a que a batiza: a
Cacada da Rainha — esta sim, inegavelmente profana ou festiva — acompanhada musicalmente
pelo Batuque da Rainha, durante horas. Ambas as expresses — Batuque e Cacada da Rainha —
sdo associadas a herangas negras: o primeiro em todo o pais, e esta Ultima como tipica da
regido mencionada; talvez exclusiva dela.

Todos estes citados elementos de forte representacdo negra vindos de Séo Félix,
mesmo bastante ressignificados em Colinas do Sul, séo repassados de geragdo para geracao
entre uma cidade e outra ha mais de cem anos. A familia Coelho foi e & uma das principais
responsaveis por essa “salvaguarda” do patrimdnio imaterial colonial goiano, que ainda
contou com um segundo estagio entre a extingdo de Sao Feélix e a fundacéo de Colinas do Sul:
a continuidade de tal processo passou ainda pelo povoado de Lages, onde as expressdes

populares foram retomadas. “No inicio do séc. XX, devido a decadéncia de Sao Félix, ocorre
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uma saida da populagdo para varios lugares, ajudando a construir o povoado de Lages”
(IPHAN, 2007, p. 19). O padre expulso de Sao Félix — e que lhe jogou uma praga que a teria
extinto — ¢ seus seguidores “dirigiram-se entdo para Lages, levando consigo a tradicdo da
festa da Cacada da Rainha” (Ibidem, p. 15). De acordo com as descri¢cdes das fontes orais,
podemos inferir que os moradores de S&o Félix que seguiram o padre expulso para o povoado
de Lages eram negros, mesticos e pessoas simples sem preconceito racial — ja que foram os
brancos que se recusaram a unido com os negros, além da Cacada da Rainha ser uma
celebracdo colonial dos escravos e negros que foi “levada” para Lages.

Porém, “em 1952, devido a um outro conflito envolvendo novamente um padre e
o fazendeiro Sr. Joaquim Teles, Lages € gradualmente abandonada, surgindo nesse contexto o
povoado de Colinas” (Ibidem, p. 16); assim, no ano seguinte ao conflito descrito, Colinas do
Sul foi fundada. Conforme depoimento de Gerozico de Matos, neto do préprio fazendeiro
envolvido, “o padre, temeroso do que poderia lhe acontecer, fugiu das Lages jogando praga
que o distrito iria acabar por desobediéncia a Deus. A populacdo amedrontada resolveu se
fixar em um local proximo, acreditando, assim, que a praga do padre ndo pegasse” (Ibidem, p.
19). “Em 1954, a festa da Cagada da Rainha ¢ realizada pela primeira vez em Colinas”
(Ibidem, p.16).

Com todos esses processos histéricos, geogréaficos, raciais, culturais e musicais, é
natural que a Cagada da Rainha “pds-moderna” apresente “significativas ressignificagdes”.
N&o obstante considerarmos todos esses fatores, a Festa em Colinas apresenta uma notavel
contradicdo em seus sentidos e significados: como em outras cidades coloniais, o livro A festa
da fé constata que “a celebragdo da festa da Cagada da Rainha, conforme narra a tradi¢do oral,
data do periodo escravista e iniciou-se no Arraial de Sdo Félix” (Ibidem, p. 15); no entanto, a
explicagdo do que ele chama de “mito de origem” — versdo confirmada em campo — remete a
Aboli¢ao da Escravatura, justamente o fim do “periodo escravista”.

Uma das concepgdes possiveis do termo “tradicdo” se refere a expressoes
populares que sdo repassadas por geragOes — as vezes séculos seguidos — e, nem sempre, 0S
proprios integrantes dos grupos tém conhecimento ou consciéncia de suas “origens” ou
“significados”. Parece ser o caso da Cacada da Rainha em Colinas do Sul: ainda segundo o
livro citado, “com o tempo, a festa tornou-se mais popular, comegando a ser presenciada por
pessoas de fora. Curiosos, os visitantes sempre perguntavam sobre as suas origens”. S6 entdo,
pessoas envolvidas com a manifestacdo e com a cultura colinense resolveram investigar tais

questBes: “Por essa razdo, em meados da década de 90, liderangas dessa cidade (...)
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concluiram que a Festa da Cagada da Rainha é a representacao festiva dos escravos libertos
pela Princesa Isabel e que em determinado momento se fundiu com as folias” (Ibidem, p. 17).

Segundo o mito de origem da Cacada em Colinas, a Princesa Isabel assinou a Lei
Aurea enquanto seu pai estava em viagem ao exterior. Quando estava préximo de D. Pedro I
chegar a princesa, “temendo a represalia do pai, reuniu sua comitiva e se escondeu no mato.
D. Pedro soube da noticia, aprovou a atitude da filha (...) e foi procura-la. (...) Os escravos
resolveram preparar uma festa de agradecimento para recepcionar a princesa, surgindo ali o
Tradicional Batuque da Rainha” (Ibidem, p. 17). Portanto, a “Rainha” da Cacada e do
Batuque seria a Princesa Isabel — “promovida” pelos escravos recém-libertos em gratidao a
esperada (e demorada) abolig&o.

Porém, os préprios autores da publicacdo A festa da fé ressalvam que,
“entretanto, participantes mais atentos revelam a fragilidade dessa historia” —mas por motivos
distintos do que apresentamos aqui. A nosso ver, o aspecto mais fragil e contraditorio desta
versdo se da pelo fato da Cacada da Rainha acontecer também em mais pelo menos cinco
localidades de Goias e Tocantins ha séculos — sendo festa de negros em tempos de escraviddo
— e possuirem, evidente, outros sentidos e significados em relacdo aos de Colinas do Sul.
Portanto, os significados da Cacada nesta cidade — ainda que majoritariamente residuais —
soam um tanto anacronicos, mesmo considerando que Vanda Freire (1994) proponha a
articulacdo de presente, passado e futuro coexistindo em um “tempo multiplo” que condensa
tempos variados.

A titulo de comparacédo entre elementos de devocao, de festividades, de ritmos e
dancas — em uma verdadeira investigacdo de representacdes negras — resolvemos estender a
pesquisa de campo a cidade tocantinense de Monte do Carmo, onde a Cacada da Rainha
nunca foi vinculada a louvacéo ao Divino Espirito Santo, sempre a Nossa Senhora do Rosario.
Foi confirmado, entdo, o que ja suspeitdvamos: ali se conserva ainda fortes tracos coloniais
dos escravos, sendo a Cagada essencialmente uma manifestacdo negra; bem diferente do
carater hibridizado da de Colinas. Noeci Messias (2010, p. 257) relata que depoimentos de
moradores de Monte do Carmo demonstram a “influéncia cultural que a regido herdou dos
africanos e afro-brasileiros que para 1a afluiram.” Também identificou matéria de 2002 em
que o “Jornal do Tocantins” destaca a Cagada da Rainha de Nossa Senhora do Rosario como
“um ritual de origem escrava, que conta mais de 300 anos e era ficticio, onde se escolhia
como casal real aquele que tinha poder para intermediar entre a Igreja ¢ comunidade negra”
(Ibidem, p. 269).
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Constatamos que os significados da manifestacdo em Monte do Carmo, como “um
ritual de origem escrava” com mais de 300 anos e ficticio, se distanciam completamente de
seus significados em Colinas do Sul — que remetem a Cacada da Rainha ao periodo e ao fato
historico da Abolicdo da Escravatura, mesmo que em uma versdo ficticia. Assim, dentro da
ampla gama que o conceito de “ressignificacdo” (FREIRE, 1994) pode abranger, os
significados da Cacada em Colinas podem muito bem se encaixar em uma “neosignificagdo”
dos significados residuais. Mesmo um tanto “suspeita”, a explicacdo da Festa colinense —
associada a assinatura da Lei Aurea pela Princesa Isabel enquanto seu pai, Dom Pedro I,
estava viajando para Portugal — mantém o carater de representacdo negra da manifestagéo.

Vanda Freire joga uma luz em um caso complexo e dialético como este quando —
fundamentando-se principalmente em Cornelius Castoriadis — chega a concep¢do da musica
como uma modalidade de linguagem, ressaltando que, “como qualquer outra forma de
linguagem, ndo opera com um universo fixo de significados e contém, em si mesma, a
possibilidade de novas ordenagdes e significa¢des” (FREIRE, 1994, p. 129). Partindo dessa
ampla abordagem da autora sobre a musica, aplicamos, sem receio algum, seus conceitos em
casos de expressdes e géneros da cultura popular em que a musica é um de seus elementos,
como o da Cacada da Rainha. Freire considera que as proprias “estruturas ¢ formas musicais
articulam sentidos e significacdes”, sendo estruturas simbdlicas capazes de “encarnar o tempo
multiplo, o tempo cria¢do, o tempo significacdo (...) que nega a énfase na causalidade, na
linearidade” (Ibidem).

Outra diferenca entre as Cacadas da Rainha de Monte do Carmo (TO) e de
Colinas do Sul (GO) € que a primeira é celebrada com a Dan¢a do Tambor — provavelmente a
mesma, ou semelhante, a que era executada em Crixas — e a de Colinas com a do Batuque. No
item especifico sobre o Batuque da Rainha, demonstramos 0s elementos musicais e culturais
negros mais evidentes — porém, o identificamos com a forma mais mestica de batuque
mencionada por Soares (apud CASCUDO, 2012), que conta com viola e pandeiros tocando
junto ao(s) tambor(es). Essa formacdo instrumental seria um dos resultados do hibridismo
mencionado — em outros termos, evidentemente — pela comissao que pesquisou as origens da
Cagada em Colinas, ao afirmar que “em determinado momento se fundiu com as folias”.

Musicalmente, constatamos que mesmo uma divisdo de um suposto género
chamado Batuque em dois estilos ainda é imprecisa e superficial — ja que a propria definicdo
de Soares sobre cada estilo se resume a sua formacéo instrumental (Ibidem). A ancia kalunga
Dona Leonida Fernandes — em depoimento ao documentario “Violas, Batucos e Outras

Folias” (FORA DA LEI Produgbes, 2007) — comprova que 0s proprios negros adotaram o
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termo “batuque” como designagdo genérica para a festa ou danga ao som de tambor; porém,
demonstra que também o diferenciam em vertentes, estilos ou mesmo géneros musicais. D.
Leonida declara, no filme: “Oi, ndis cantemo batuco, que nois alcancemo...”; o entrevistador
entdo pergunta: “Como ¢é que ¢ o batuque?”; quando Dona Leonida define para ele o tipo do
batuque e as ocasides em que o dangcavam nas comunidades Kalunga de Ema e Diadema
(Terezina-GO): “E Suca! O, nois brincava dimais! Brincava até que o dia amanhecia.
Sapatiando, e pulando, e bebendo cachaca e farriando a noite toda! (...) E quando dava ali
assim, que o dia ia saindo, tinha um ‘redondo’ que eles tirava, que era assim: ‘Eivém o soli!’
Chega as muié desmaiava, nos braco dos homi, 6i! (...) O, vida boa foi essa qui n6is dexemo
pra traiz!”*

Em termos de ressignificacGes musicais e artisticas, o Batugue da Rainha mantém
semelhangas com os trés estilos de Congo e a Banda de Couro de Pirendpolis — todas antigas
manifestacdes de negros da época do ciclo do ouro. Seja vinda de Jaragua e ja agregada a
Festa do Divino pirenopolina (como o Congo, atual grupo mirim); seja vinda de Minas Gerais
para Pirenopolis, e 1a sendo continuada por moradores de outras cidades ha mais de meia
década (como a Congada); ou herdada de uma cidade colonial extinta (como a Cacada da
Rainha); ou ainda herdada dos tempos de escraviddo na mesma cidade (como a Banda de
Couro): todas essas expressdes de origens negras passaram por muitos e tortuosos processos
historicos e culturais que lhes trouxeram ou atribuiram novos sentidos e significados.

Entretanto, em termos de representacdo social, a Cacada da Rainha se difere
bastante das expressdes culturais de origem negra, mencionadas acima, em Pirendpolis e
Crixas: mesmo hibridizada, misturando o tambor Onc¢a com violas e pandeiros e repleta de
ressignificacbes — predominando, portanto, os significados residuais, a Cacada e seu Batuque
sdo as Unicas dentre tais expressoes que nao foram “engolidas” pela Festa do Divino. Também
ndo foram relegadas ao ultimo plano, tal qual o Reinado e o Juizado dos santos protetores dos
negros, que ocorrem nas manhas de segunda e terca-feira que encerram a Festa pirenopolina —
eventos que costumam ser chamados de “profanos” ou, quando realizados dentro do templo
catélico com a apresentacdo dos grupos que os acompanham — como a Congada, s&o
chamados de “missa festiva”. Em Colinas do Sul, as manifesta¢des herdadas dos escravos (no
seu caso, de Sdo Félix) tampouco foram extintas, como aconteceu com varias delas em

Crixas: Sussa, Tambor, Marimbondo e outras.

» Conferir depoimento completo de D. Leonida Fernandes em:

https://www.youtube.com/watch?v=AbQcmgzNMEY (3°28/4°27)



https://www.youtube.com/watch?v=AbQcmqzNMEY
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A louvacdo a Nossa Senhora do Rosario em Colinas certamente ja veio associada
a Cacada da Rainha, como é comum em outros locais onde ha esta manifestagdo, tal qual
Monte do Carmo (TO); porém, nesta cidade, a Festa € de N. Sra. do Rosario e a Cacada da
Rainha faz parte de sua programacao, assim como o Reinado. A denominacao € invertida, mas
os elementos religiosos/culturais sdo os mesmos. No aspecto religioso, a devocao da Festa a
protetora dos negros foi compartilhada com o Divino Espirito Santo, em Colinas: como os
préprios agentes da cultura local concluiram que, em determinado momento, a Cagada “se
fundiu com as folias”, também muito provavelmente estas folias eram do Divino — como
demonstramos, uma das mais antigas do Estado (sendo a mais) e das cidades coloniais
goianas. Curiosamente, a Cacada da Rainha em Colinas é uma celebragdo a duas entidades na
mesma Festa, e nao “festejos negros” (Branddo) “esfacelados” na programacdo da Festa do
Divino dos colonizadores portugueses, difundida pela Igreja Catdlica e incentivada pelos
brancos que detinham o poder — e possuiam também os escravos, uma das principais
“moedas” da época.

Ja no aspecto festivo ou profano, a representacdo negra se destaca socialmente em
Colinas do Sul, com o Batuque da Rainha acontecendo enquanto os cavaleiros procuram a
Rainha no meio do mato (cerrado, na verdade) e depois que a encontram, quando a
manifestacdo atinge seu auge de participacdo popular, animacdo e interacdo do publico. Seus
elementos afro-brasileiros sdo fragmentados, diluidos, hibridos e mesticos (como
mencionado) e podem até chegar ao estereotipado — porém, sdo nitidos e com a maior
representatividade social na Festa que leva 0 nome do evento, no segundo domingo de julho:
a Cacada da Rainha.

Palacin afirma, em seu referencial O Século do Ouro em Goias, que “a decadéncia
da mineragdo afetou mais profundamente a regido do Norte” (PALACIN, 1979, p. 153) — e
para ilustrar sua afirmacdo, publica duas fotos da Igreja de Nossa Senhora do Roséario, na
cidade hoje tocantinense de Natividade: uma mais antiga, dela ainda “em pé”; e outra
posterior, com a construcdo ja em ruinas. Em pesquisas complementares que realizamos
durante o mestrado no Estado do Tocantins, fontes orais de Natividade — inclusive um guia
turistico local — relatam que a Igreja, frequentada nos tempos de escraviddo apenas por
negros, ja estava sendo restaurada por eles quando a escraviddo foi abolida. Conta-se que,
ap6s a Lei Aurea, a maioria dos negros deixou a cidade e a reforma da Igreja foi abandonada,
continuando em ruinas — como esta até hoje. Mesmo aproveitando uma viagem de quatro dias
com outro propoésito profissional, e fora do periodo da sua também importante Festa do

Divino, as vivéncias e 0 acesso que tivemos a manifestacfes negras como Tambor e Sussa —
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praticamente extintas em Goids — nos levaram a crer que Natividade manteve um dos
principais patrimoénios culturais herdados dos escravos da grande Capitania de Goias. Assim
como Monte do Carmo e outras cidades ou povoados tocantinenses.

A regido da Chapada dos Veadeiros e o hoje Sitio Historico e Cultural Kalunga —
grande comunidade quilombola que existe desde o ciclo da mineragdo — continuaram em
Goiés apds a divisdo do territorio em dois estados. E se, naquela época ja era considerada uma
regido ao norte — pois Sdo Félix e Cavalcante foram as sedes das casas de fundicdo da
“Comarca do Norte”, agora entdo situa-Se no extremo nordeste do Estado de Goias. Sem se
adaptar a realidade da agropecuaria que substituiu a mineragao, assim como outras regides, 0
nordeste goiano € uma das mais pobres — em termos econdmicos — do Estado. No entanto, em
outros aspectos, como o ambiental e o da cultura popular, a Chapada dos Veadeiros e seu
entorno evidenciam grande riqueza e diversidade “preservadas”. Também mantem fortes
herancas dos negros que habitaram a regido, e que ainda habitam — pois, além do Sitio
Quilombola Kalunga, ex-escravos, alforriados e seus descendentes se espalharam ou
permaneceram em cidades, povoados e pela zona rural deste vasto sertdo goiano. Ainda que
grande parte dos negros, ou talvez até a maioria — como conta a historia oral de Natividade
sobre os reflexos da Lei Aurea no local — tenha “debandado” do Estado, a mencionada regi&o
parece concentrar uma populacdo negra mais expressiva do que outras, desde essa época.

O processo de isolamento da regido iniciou-se apdés a extincdo da Casa de
Fundicdo de Cavalcante e da Comarca do Norte, em 1807; prosseguiu com 0s impactos
sofridos pela decadéncia da mineracdo; e durou até a fundacéo de Brasilia, na década de 1960
—no caso da Chapada dos Veadeiros, e até a criacdo do Estado do Tocantins, em 1988 — no
caso das cidades coloniais que pertenciam a Comarca do Norte. Com o declinio econdmico de
tais cidades, uma possibilidade histérica € que ndo s6 muitos negros tenham ido embora,
como também brancos donos de minas e de escravos (ou de outros negécios relacionados ao
ouro). Pode ser que alguns negros tenham se aproveitado da mudanca de coronéis e outros
poderosos que 0s subjugavam, continuando a morar nesta regido que se tornou pobre e quase
esquecida no tempo onde cultivaram suas expressoes sagradas e festivas e hoje possuem uma
forte representacdo social relacionada tanto a sua populagdo como a sua cultura popular.

Colinas do Sul ja nasceu envolvida por todo esse historico e carrega um
importante legado de uma cidade colonial extinta que “dialogava” culturalmente com todas as
outras citadas, pertencentes a Comarca do Norte no antigo Goias. Sdo cidades de uma regido
que, englobando sudeste tocantinense e nordeste goiano, teve e manteve uma populagdo negra

ou mestica mais notavel do que outras — principalmente do centro-sul de Goias. Tal populagéo
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— ou parte dela — deu continuidade a manifestacdes herdadas de seus antepassados escravos;
além disso, é uma area onde foram criados e ainda existem diversos quilombos (sendo o dos
Kalunga o maior e mais habitado) que também seguiram cultuando seus santos e praticando
suas festividades. Geografica e historicamente inserida neste contexto, a cultura de raizes
negras (neste caso, talvez mais frutos) em Colinas do Sul e suas representacdes s&o mais
consistentes do que em Pirendpolis e Crixas — as outras duas cidades que envolvem nossa
pesquisa.

Sobre as representacdes sociais dos negros na época do ciclo do ouro goiano e da
escraviddo, partiremos da histéria oficial, nos fundamentando em Paulo Bertran: “A sociedade
do periodo de mineragdo se organizava de maneira segregada: brancos, mulatos e negros”
(BERTRAN, 2002, p. 54) — é o que relata o historiador. Como parte de memorias coletivas
desse seu primeiro século de existéncia, um ditado rimado ficou bastante popular no Estado,
no século seguinte: “Trés fatos notaveis ha em Goias: os sinos de Pilar, a cadeia de Trairas e 0
feitico de Crixas” (Ibidem, p. 67). Os sinos de Pilar foram restaurados e tombados como
Patrimonio Histérico Material pelo IPHAN; e “a cadeia de Trairas foi destruida por um
incéndio criminoso em 1910 (Ibidem) — e hoje toda a cidade estd abandonada e em ruinas,
apos ter sido arraial também importante da Comarca do Norte.

E o elemento que mais nos interessa, inequivocamente relacionado a
representacdo negra nos tempos da escraviddo, “o feitico de Crixas” — para usar o ditado
popular de forma literal — “virou contra o feiticeiro”: o que Branddo define como “a escura
auséncia”, relacionado a Pirenopolis, vale tambem para Crixas, onde “ha muito poucos negros
tidos como de fato ‘pretos’ e a presenca de tracos do que se poderia chamar uma cultura do
negro ¢ ainda mais apagada” (BRANDAO, 2004, p. 304). Com o perdio do trocadilho feito
com o ditado, nessa hora a isencdo da ciéncia fala mais alto, e € com muito pesar (devido
inclusive aos lacos familiares que tenho na cidade) que constatamos pelas pesquisas que, em
Crixas, “a presenca de tracos do que se poderia chamar uma cultura do negro é ainda mais
apagada” do que em Pirendpolis.

Conforme ja analisamos, tais tragos da cultura negra foram identificados
principalmente no Batuque de Chegada da folia crixaense, mas também no Recortado que
encerra a Catira/Moda de Viola e na Veadeira. No entanto, todos estes géneros e dancas sao
fortemente hibridizados — com aparente predominancia de elementos caipiras — ¢ os “tragos de
uma cultura do negro” sdo fragmentados, sutis na maioria das vezes, ressignificados enfim.

Sua identificacdo sO foi possivel gracas a investigagbes mais amplas e associativas ou
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comparativas, e em andlises mais aprofundadas sobre essas manifestagdes, quando
percebemos em campo o que Vanda Freire classifica como “significados residuais”.

Ja para analisar as mesmas representaces negras no Estado ap6s a abolicdo da
escravatura, partiremos da histdria oral recebida e transmitida por Paulo Coelho, morador de
Colinas do Sul e cujos avos viveram em S&o Félix, presenciaram a expulsdo do mencionado
padre e 0 seguiram até Lages — onde foram os primeiros festeiros da Cacada da Rainha, que
era para ter sido realizada em S&o Félix, ndo fosse o fim da cidade. “Sao Félix era dominada
pela escraviddo. (...) Acabou a escraviddo, mas ficou a separagdo” (IPHAN, 2007, p. 16),
afirma Seu Paulo Coelho que, em linguajar simples, diz tudo o que pretendemos saber.

E especificamente sobre a “representacdo negra e processos identitarios em folias
e festas goianas” — tema deste Subcapitulo — nossas observaces e analises (a partir das
pesquisas de campo, bibliograficas e audiovisuais) ndo diferem tanto das duas acima
transcritas. Em pouco mais de um século, grande parte de festejos negros e suas expressoes
culturais — sendo a maioria — foi incorporada as festas do Divino Espirito Santo locais; em
alguns destes locais permanecem assim, como em Pirendpolis, e em outros foram extintos ou
hibridizados apds o estagio de fazer parte das festas ou das folias do Divino, como a Danca do
Tambor e outras em Crixas. Quando ndo foram agregados, tais festejos e expressdes de negros
foram, no maximo, “congregados” a louvagao ao Espirito Santo — como em Colinas do Sul.

Portanto, o que constatamos apds as analises de todos esses processos identitarios
foi, em geral, o enfraquecimento das representaces negras em Goias — ap0s as manifestacdes
serem tiradas de suas datas e ocasides originais; seu “empobrecimento” (cultural, certamente),
como define Branddo; e demonstrando como “significados latentes” (FREIRE, 1994, p. 130) a
tendéncia a sua extingdo da cultura popular goiana ou a folclorizacdo, que elimina elementos
essenciais das manifestaces ou as descaracterizam — tais quais grupos formados somente por
brancos ou criancas em Pirendpolis, que poucos vestigios mantém de qualquer heranca dos
escravos e seus descendentes.

E para sintetizar as representactes dos negros e seu legado em Goiéds — de uma
forma geral, tendo as trés cidades escolhidas como amostras, e especificamente nas cidades
coloniais que lidaram diretamente com o0s escravos — um dado fala por si préprio: o
exterminio cultural lento e gradual, ao longo de “meros” trés séculos de historia, de seus
géneros musicais, dancas e coreografias, em outras épocas tipicos do Estado, como Sussa,

Tambor, Marimbondo, Jiquitaia, Jongo, Lundu e Umbigada.
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5.2. Representacdes, simbolismos e representagdes sociais nas Festas do
Divino

Como objeto de estudo, as Festas e Folias do Divino Espirito Santo constituem em
um terreno fértil para a aplicacdo e o desenvolvimento do conceito de “Representagdes” e
outros relacionados a ele. Clifford Geertz, por exemplo, ao explanar seu conceito de
“Cultura”, se utiliza de outros termos “conceituais”: “denota um padrdo de significados
transmitido historicamente, incorporado em simbolos, um sistema de concepg¢des herdadas
expressas em formas simbolicas por meio das quais 0s homens comunicam, perpetuam e
desenvolvem seu conhecimento ¢ suas atividades em relac¢do a vida” (GEERTZ, 1989, p.103).
Geertz reconhece que tais termos como “significado”, “simbolo” e “concepg¢ao”, por sua vez
“exigem uma explicacdo, ¢ fora duvida” (Ibidem).

Como j& estamos familiarizados com a classificagdo de “significados”,
desenvolvida por Vanda Bellard Freire, inevitavelmente lidaremos com estes e outros termos
e conceitos neste ultimo Subcapitulo da Dissertagdo, tanto com abordagens mais literais como
de forma mais analitica. Afinal, qual € o significado da pomba estampada nas bandeiras das
folias — bandeiras essas que representam o objeto mais sagrado de todo o ritual? O que aquela
pomba simboliza? Sdo questbes basicas quando tratamos das Folias do Divino, pois quase
todas as festas religiosas tém como simbolos seus santos de devo¢do (em imagens esculpidas,
por exemplo) — e outras folias, como a de Reis, tém a imagem dos Trés Reis Magos ou da
entidade homenageada, como S&o Sebastido... E a Bandeira do Divino tem a pomba e luzes,
ou raios, em volta dela. Portanto, para explicar essas questdes intrinsecas as Festas do Divino
— porém, como ja deu para perceber, complexas e ricas em representagdes — recorreremos aos
conceitos mencionados, que certamente nos ajudaréo a esclarecé-las.

Como o aspecto cultural, nas festas de devocdo, esta em funcdo do aspecto
religioso, no nosso caso que aborda a Festa do Divino € evidente a associacao entre cultura e
religido — o que deve incluir a explicacdo e analise deste Gltimo conceito. Geertz passa entdo a
explicar 0s conceitos relevantes para o tema em questdo, propondo inicialmente um
paradigma para lidar com o “significado™: “que os simbolos sagrados funcionam para
sintetizar o ethos de um povo — o tom, o carater e a qualidade da sua vida, seu estilo e
disposicdes morais e estéticos — e sua visdo de mundo — o quadro que fazem do que séo as
coisas na sua simples atualidade, suas ideias mais abrangentes sobre ordem” (Ibidem,
103/104).
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Essa proposta inicial do autor ja pode ser relacionada ao nosso objeto: se “os
simbolos sagrados” sintetizam o tom, o cardter e o estilo de vida de um povo, e suas
disposicdes morais e estéticas, fica mais facil entendermos porque a comunidade envolvida
com as folias “paralisa” toda sua vida (profissional, social, familiar) para direciona-la, de 10 a
40 dias, a rituais com determinados tom e carater, além de posturas morais e estéticas
sintetizadas no simbolo sagrado das Folias do Divino: a Pomba estampada na Bandeira.

Prosseguindo em suas explicacfes dos conceitos que utiliza, Geertz (Ibidem)
escolhe seu significado para designar “simbolo”, fazendo a ressalva de que ele “vem sendo
usado numa ampla gama de coisas, muitas vezes varias coisas ao mesmo tempo”: “a
concepgdo que seguirei aqui (...)” € a de que simbolo “é usado para qualquer objeto, ato,
acontecimento, qualidade ou relacdo que serve como vinculo a uma concepgao — a concepgao
¢ o ‘significado’ do simbolo”.

Comecemos entdo pela Bandeira do Divino, um objeto material que, como
simbolo, contém um significado. Ceron a define em seu Glossario da Folia: “estandarte de cor
vermelha, com uma pombinha branca de asas abertas ao centro, bordada ou aplicada; € icone
do Espirito Santo e centro do cerimonial” (2013, p. 60). Com sua fundamentacdo religiosa
aliada a experiéncia académica, a autora acaba se aliando a Geertz ao afirmar que a Bandeira
¢ o0 “icone” (o que ele chama de “simbolo”) vinculado a uma concepgao: a de que o Espirito
Santo € o “significado” da Bandeira. Ceron mais uma vez nos esclarece aspectos de ambito
religioso, porém ainda ndo todos: e a pomba, o que significa ou representa? No verbete
“Pomba branca” de seu Glossario, ela entdo usa até o0 mesmo termo enfatizado por Geertz: “a
pombinha é simbolo do Espirito Santo, e sua imagem é também conhecida como
‘esplendor’.” (Ibidem).

Portanto, a Bandeira do Divino é um objeto material — j& um simbolo em si — que
carrega a imagem da Pomba que significa, ou representa, o proprio Espirito Santo! Até aqui,
nos baseamos em conceitos amplos e certas vezes vagos, porém seguindo a proposta de “A
Interpretagdo das Culturas”, de Clifford Geertz — que tem no Capitulo “A Religido como
Sistema Cultural” relevantes contribui¢cBes a nos acrescentar — evoluimos na explicagdo do
que significa a Bandeira do Divino e sua importancia, que sintetiza a visdo de mundo daquela
comunidade, como diria o autor. Ou “o centro do cerimonial”, nas palavras de Ceron,
confirmando a andlise de Geertz ao complementar que a Bandeira “visita e abengoa as casas e

as pessoas, em especial os doentes, sendo beijada e venerada por todos” (CERON, 2013, p.
61).
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Entretanto, uma questdo ainda fica no ar, para nos mais “culturalmente curiosos”:
por que a pomba branca representa o Espirito Santo? Por qual ou quais motivos ela O
simboliza? Bem, ai com todo o caréter cientifico deste trabalho, o auxilio sensato de Geertz e
a mediacdo oportuna de Irma Ceron, € inescapavel para a compreensdo desta pergunta
recorrermos a uma fonte religiosa e histérica milenar: a Biblia Sagrada. Logo no inicio do

“Evangelho segundo Sao Marcos”, nossa duvida ja é esclarecida:

Batismo de Jesus — Aconteceu, naqueles dias, que Jesus veio de Nazaré da
Galileia e foi batizado por Jodo (Batista — grifo nosso) no rio Jorddo. E, logo
ao subir da &gua, ele viu os céus se rasgando e o Espirito, como uma pomba
(grifo nosso) descer até ele, e uma voz veio dos céus: “Tu és o meu Filho
amado, em ti me comprazo”.

Essa é uma das respostas encontradas na Biblia sobre o motivo da Pomba Branca
de asas abertas ser o simbolo do Espirito Santo, ¢ sua imagem “retratada na Bandeira” (como
os folides falam) o representar — este ¢ o seu “significado”. Contudo, ha um outro simbolo
presente na Bandeira do Divino: os ja mencionado raios de luz, ou labaredas de fogo, em
torno da Pomba. Em outra passagem biblica encontramos a chave para mais esse “elemento
simbdlico” — outro termo usado por Geertz — e Ceron, ao comenta-la, nos transmite mais
subsidios para entendermos seus significados e representacdes, informando que: “Pentecostes,
no Novo Testamento, € o grande dia da vinda do Espirito Santo e do lancamento da Igreja,
narrado nos Atos dos Apdstolos (2,1-4)” (2013, p. 24). Tal trecho se passa ja apos a morte e
ressurreicdo de Jesus Cristo, e sua transcricdo € fundamental para o conjunto de significados
contidos na Bandeira do Divino:

Chegando o dia de Pentecostes, estavam todos reunidos no mesmo
lugar. De repente, veio do céu um ruido como o agitar-se de um
vendaval impetuoso, que encheu toda a casa onde se encontravam (0s
apostolos — grifo nosso). Apareceram-lhes, entdo, linguas como de
fogo, que se repartiram e que pousaram sobre cada um deles. E todos
ficaram repletos do Espirito Santo e comecaram a falar em outras
linguas, conforme o Espirito Ihes concedia se exprimissem.

Por isso, ao redor da Pomba sdo estampados raios de luz, labaredas ou “linguas
como de fogo”, termo mais poético e que pode ser sujeito a ainda mais interpretagdes: “a
forma das chamas ¢ relacionada aqui com o dom das linguas” — foi a que encontramos em
uma versdo da Biblia. Porém, ha um outro significado relacionado as “linguas de fogo™:
guando elas aparecem em numero de sete raios, como elemento simbdlico da Bandeira,

também estdo representando as “Sete virtudes” ou “Sete dons do Espirito Santo”. Ceron, mais
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uma vez, nos explica e contextualiza tais virtudes, fundamentada na Biblia: “Os dons do
Espirito Santo — referidos nas Escrituras desde o Antigo Testamento (Isaias 11,2-3), sdo estes:
sabedoria, entendimento, conselho, fortaleza, ciéncia, piedade, temor de Deus” (2013, p. 29).

A associagdo entre as “linguas de fogo” e os “dons do Espirito Santo” ja pode ser
de carater mais popular pois, na Biblia, constam ambos os termos — em trechos diferentes, no
entanto. Nao identificamos tal associagdo em fontes bibliograficas, mas sim em fontes orais, e
na representacdo de sete raios em torno da Pomba na imagem de algumas Bandeiras do
Divino — aspecto que varia tanto entre localidades, como entre folias e dentro das mesmas
folias em anos diferentes. Ndo conseguimos estabelecer um “padrdao” ou um modelo quanto a
quantidade de raios que compdem o conjunto iconografico da Bandeira, apenas a presenca
dos sete em ocasifes aparentemente aleatérias — 0 que parece ser um aspecto subjetivo,
dependendo unicamente de quem a confecciona. Ou do que Geertz denomina como “seu
estilo e disposi¢Ges morais e estéticos — e sua visio de mundo”.

Sdo questdes que podem se apresentar como meros detalhes, contudo tém um
grande poder de representatividade e uma ampla gama de significados que integram o que
chamamos de “conjunto iconografico” — ou o que Geertz classifica como “sistema de

simbolos” quando define “religido”:

Religido é um sistema de simbolos que atua para estabelecer
poderosas, penetrantes e duradouras disposi¢fes e motivagdes nos
homens através da formulacdo de conceitos de uma ordem de
existéncia geral e vestindo essas concepgfes com tal aura de
fatualidade que as disposi¢cGes e motivacGes parecem singularmente
realistas. (GEERTZ, 1989, p. 104/105)
Realmente, é perceptivel que — analisando apenas a Bandeira do Divino com a
Pomba Branca e linguas de fogo — é um sistema de simbolos que reforca a definicdo do autor,
ja que “as disposi¢cdes e motivagdes parecem singularmente realistas”. E sdo mesmo
singularmente realistas, para as pessoas que estdo vivenciando aqueles momentos que
estabelecem “poderosas, penetrantes e duradouras” as disposi¢des € motivagdes que envolvem
os rituais, tendo a Bandeira como “centro cerimonial” — simbolo sagrado maior das folias.
As definigOes e proposigdes conceituais de Geertz nos torna mais natural a viséo
de mundo de povos e comunidades com estilos e concepgdes de vida muitas vezes estranhos a
noés. O autor prossegue com sua explicagdo acerca de “simbolos” ou “elementos simbolicos”,
ressaltando que “sdo formulagdes tangiveis de nogdes, abstracdes da experiéncia fixada em

formas perceptiveis, incorporacdes concretas de ideias, atitudes, julgamentos, saudades ou
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crengas” (Ibiidem, p. 105). Esta frase nos ajuda a entender porque Delmira Xavier Ferreira, ao
relatar a realidade de uma cidade sem padre algum em pleno século 20, escreve um artigo (ja
no século 21) sobre as saudades que sente das folias crixaenses daqueles tempos. Suas
palavras e seus relatos sdo plenos de elementos simboélicos, com “formulagdes tangiveis (...)
da experiéncia fixada em formas perceptiveis” que se encaixam perfeitamente a defini¢do de
simbolos por Geertz.

E agora que sabemos o significado da Bandeira do Divino e 0 que representa a
Pomba e as “linguas de fogo” nela estampadas, chegamos a compreender também a atitude e
os julgamentos do marido de Delmira Ferreira, André Machado (em memoria). Figura pablica
que ja foi inclusive prefeito de Crixas, ele declara para o documentario “Viva Todos que
Prestaram Atencdo!”, sem a menor cerimonia, que para a comunidade local “o padre era uma
coisa formal”, e que ela ndo entendia nada da tnica missa do ano pois “0 padre a celebrava
em latim e com as costas viradas pro povo”. Como a explicacdo de Geertz sobre os elementos
simbolicos inclui as “incorporagdes concretas de ideias” e até de crengas, chega a ficar clara a
visdo de mundo do casal, e do povo crixaense em geral, quando André Machado constata que
ndo se interessavam por aquele ritual formalista da religido oficial: “pra nds, o Santo, o Deus
nosso era a Bandeira. Ai de quem n#o respeitasse a Bandeira!” (CLIMACO; CIPRIANO,
2001) — decreta, finalizando sua formulacéo, agora para nds mais tangivel.

Geertz, entdo, faz uma relacdo entre os simbolos e seus significados “concretos”
que legitima diferentes visdoes de mundo: “os atos culturais, a constru¢do, apreensdo e
utiliza¢do de formas simbolicas, sdo acontecimentos sociais como quaisquer outros” (1989, p.
105/106). No caso que demonstramos no paragrafo acima, ocorre um fato curioso: o elemento
simbdlico chega a ultrapassar a dimenséo de seu significado! Sim, pois o significado tanto da
Bandeira do Divino, que “retine” as folias para fazer os giros, como da missa celebrada pelo
padre, é exatamente 0 mesmo: a louvacdo ao Espirito Santo e a celebracdo de Pentecostes. No
entanto, 0 que a principio pode parecer um mero estandarte enfeitado — um simples objeto —
carregava um valor simbdélico mais importante para a comunidade de Crixas, ou que tinha
maior representacdo social e religiosa, do que a cerimonia celebrada dentro do templo sagrado
do Catolicismo por seu representante oficial.

Aqui entramos com outro conceito que d& nome ao Subcapitulo: o de
“Representagdes Sociais”. Como ja nos familiarizamos com conceitos afins tais quais
“simbolos”, “elementos simbolicos”, “significados” e as proprias “representagdes” —
embasados nas defini¢cbes de Geertz e exemplificando com a Bandeira do Divino e sua

representacdo em Crixas — daremos entdo um passo adiante com a contribuigcdo preciosa de
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Castoriadis para o tema: o conceito de “Suporte Representativo”. Segundo o autor, ele
“consiste em imagens ou figuras, no sentido mais restrito do termo” — 0 que nos remete
imediatamente a figura da Pomba Branca rodeada por raios de luz e fogo na imagem da
Bandeira. Mas ele mesmo sugere algumas mostras: “fonemas, cédulas, estatuas, igrejas,
instrumentos, uniformes, (...) partituras musicais” (1995, p. 277) — tudo o que nos interessa no
estudo das Folias e Festas do Divino em Goias.

Cornelius Castoriadis menciona elementos como o que chamamos logo acima de
“simples objeto” — nos referindo ao que pode parecer a Bandeira, para quem nao conhece seus
significados e representacdes: “as composicoes de imagens ou figuras podem ser, e
frequentemente sdo, imagens ou figuras por sua vez e, portanto, suporte de significagdes”
(Ibidem). Este sinonimo que o autor utiliza para “suporte representativo” — o de “suporte de
significagdes” — nos € ainda mais oportuno, ao tomar a Bandeira do Divino como modelo
ilustrativo dos conceitos aqui apresentados, por passar o significado ou a representacdo de um
suporte para o plural. Demonstramos aqui como o estandarte contem “feixes de significacdes”
(Ibidem) que véao desde os literais, como a figura da Pomba e os raios, até os mais complexos
(como os rituais que a envolve) e os de repercussao social, como no exemplo de Crixas. E
Castoriadis reforca nosso exemplo ao acrescentar que 0 suporte representativo pode ser
também ‘“a totalidade do percebido natural, designado ou designavel pela sociedade
considerada”. Ou seja: a totalidade da sociedade considerada neste caso — a crixaense —
“percebia” naturalmente a Bandeira como suporte de significagdes que ela designou, em
determinado momento historico, como mais relevante do que a prépria Igreja na religiosidade
local.

Visamos, neste trabalho, destacar como cidaddos andénimos tém uma grande
importancia para a realizacdo das Festas e Folias do Divino, em particular — mas também em
outros eventos religiosos populares — como “personagens da trama social” envolvidos em tais
eventos. E, para sermos respaldados por Clifford Geertz, partiremos de uma citagdo sua que
sintetiza bem o que procuramos apontar: ‘“ndo se pode falar de apenas uma espécie de
motivacdo chamada religiosidade, da mesma forma que ndo existe apenas uma especie de
inclina¢do que se possa chamar de devogao” (1989, p. 111). Pois nossa intengdo ¢ enfatizar a
religiosidade popular, ou uma “motivagdo” e uma “inclinagdo” — como define Geertz — de
carater popular em festas e expressdes que ja carregam este traco, chamadas comumente de
manifestacdes populares ou pertencentes a cultura popular.

Portanto, “atores” fundamentais dessa “trama” — ou simplesmente pessoas nela

“atuantes” — sdo o0s folides: eles carregam em suas funcdes e rituais um alto grau de
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representacdes, tanto simbolicas como sociais. “Antigamente, as folias eram formadas por 12
folides, simbolizando os doze apdstolos” (CERON, 2013, p. 51), afirma a autora — ela propria
usando novamente o termo “simbolizar”. Essa informac¢do foi confirmada em conversas e
entrevistas com folides, sendo que cheguei a ouvir a determinacdo de que a folia tem que girar
com, no minimo, doze pessoas. Matheus Seabra Rodrigues — talvez o folido e guia mais idoso
e experiente de Crixas, nascido em 1926 e em 2015 ainda na ativa — explica o significado de

os foliGes simbolizarem os doze apostolos de Cristo.

Quando Jesus andou no mundo, ele andou acompanhado com os apdstolo.
Entéo ele girou o mundo todo, mataram Ele na cruz; no terceiro dia ele
ressuscitou, apareceu pros apostolo e ainda ficou quarenta dias. E ai quando
venceu os quarenta dias, ele falou pros apdstolo: ‘Venceu meu prazo aqui, eu
vou pra onde t4 meu Pai.” Ai os apostolos respondeu: ‘Mas e ndis, fica aqui
sem o Senhor?’ Ele disse: ‘Nao, eu vou pra onde td meu Pai mas o Espirito
Santo fica com vocés! Entdo os folido sdo os apostolo do Divino Espirito
Santo. (Viva Todos que Prestaram Atencédo!, 2002)

E assim vamos procurando desvendar esse novelo historico/cultural que compdem
as Festas e Folias do Divino em Goiés, investigando, analisando e relacionando o que temos
como fontes e registros. Ainda no ambito das folias, consideremos mais alguns significados:
se a Bandeira é o principal suporte representativo de uma folia, entdo quem a carrega deve ter
uma grande responsabilidade e também ser imbuido de funcbes com fortes significados...
Pudemos constatar pelas pesquisas de campos esta suposicéo a respeito do Alferes — nome do
“cargo” exercido, e Ceron atesta quando o menciona como primeiro verbete nos “Principais
encargos da festa na Folia da Roga” de seu Glossario: “Alferes — é responsavel pela condugéo
da Bandeira do Divino Espirito Santo durante todo o giro e rituais nos pousos.(...) E o ‘dono’
da folia rural e maior autoridade no evento da roga” (2013,p.62).

De acordo com Roger Chartier, uma das trés modalidades de relacdo com o
mundo social que a no¢do de “Representagcdo Social” permite articular é a que sintetiza “as
formas institucionalizadas e objetivas gragas as quais uns ‘representantes’ (instancias
coletivas ou pessoas singulares) marcam de forma visivel e perpetuada a existéncia do grupo,
da classe ou da comunidade” (1990, p. 23). Em relagdo as folias, as pessoas singulares sao
determinadas pelos encargos — que para serem ocupados exigem pré-requisitos, disposi¢des,
experiéncia, conhecimentos, habilidades e até dons ou talentos “naturais”. Como ja
abordamos os principais encargos, suas funcdes e representacdes — 0s Guias e Contra-guias no

Capitulo relativo especificamente as folias, e os Alferes como portadores da Bandeira do
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Divino — passemos agora a tratar dos representantes como “instancias coletivas”, isto é, das
representagOes sociais propriamente ditas.
As outras duas modalidades de relagcdo social com o mundo, que Chartier atribui
ao conceito de representacdo social como possibilidade de articulacéo, séo:
(...) o trabalho de classificacdo e de delimita¢do que produz as configuracGes
intelectuais maltiplas, através das quais a realidade é contraditoriamente
construida pelos diferentes grupos; seguidamente, as préaticas (e obras) que
visam fazer reconhecer uma identidade social, exibir uma maneira prépria de

estar no mundo, significar simbolicamente um estatuto e uma posicao.
(CHARTIER, 1990, p. 23)

Ao nos fundamentarmos nessa abordagem do autor sobre o conceito em pauta,
ndo fica dificil verificar a primeira modalidade relacionada as Festas do Divino: os diferentes
grupos que as compdem — e que constroem contraditoriamente a realidade deste evento em
sua programacdo geral — ja estdo classificados e delimitados, cada um produzindo suas
“configuragdes intelectuais” (que, ressalvando aqui a nossa visdo de mundo, ndo se reduz
somente ao nivel intelectual) que resultam realmente em maultiplas configuracdes, religiosas e
culturais, associadas as tais Festas.

Iniciamos com o exemplo das Folias, a partir de seu simbolo sagrado, e
aproveitamos para tratar de suas representacfes sociais as Festas do Divino porque o dos
folibes representa o Unico grupo presente nas trés cidades goianas e nas duas tocantinenses
que trabalhamos em campo e em todas as outras que consultamos em revisdo bibliogréfica —
pelo menos mais umas cinco, totalizando uma dezena, no minimo. Sem duvida, a
representacdo social das folias do Divino em todas suas Festas do antigo Goyaz € muito
poderosa; e o fato, ja analisado, de serem responsaveis pelo recolhimento das esmolas é um
dos motivos principais — mas, a essa altura, ja temos uma nocdo de seus elementos simbolicos
e alguns significados das préaticas e obras de sua identidade social dentro das Festas.

O conceito de representacdo social pode ser perfeitamente observado e averiguado
— e ndo so ao “exibir uma maneira prépria de estar no mundo, significar simbolicamente uma
posicdo”, como ao analisarmos a repercussdo € o impacto que isso causa nas comunidades. A
chegada ou entrada das folias rurais na cidade, a entrega das folias urbanas na Igreja, o
arremate de todas as folias enfim, é um dos eventos mais relevantes e impactantes socialmente
em todas as localidades em que o presenciamos.

Em Pirendpolis, este é um espetaculo que mobiliza uma quantidade de pessoas
apenas comparavel as Cavalhadas: as ruas da cidade ficam reservadas exclusivamente aos

cavaleiros, e eles, de todas as classes sociais, aparecem de todos os cantos, com cavalos de
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todas as ragas e tipos (de pangarés a mangas-largas) “invadindo” a avenida principal e cada
um literalmente “exibe uma maneira propria de estar no mundo”. O acontecimento social dura
praticamente a tarde inteira, e 0s espectadores vao se aglomerando nas cal¢adas para assistir a
sua variedade estética, representada por belos cavalos, muitos enfeitados, indumentarias
diversas (extravagantes, fantasias mesmo, caipiras “de raiz”, caipiras “caricatos”, sertanejos
modernos e p6s-modernos etc.) e ao evento em si.

Entdo, comegcam a surgir alguns folides com seus uniformes (um dos elementos
simbolicos citados por Castoriadis como suporte representativo), primeiramente sozinhos, em
duplas ou pequenos grupos, depois em nimero cada vez maior — até que, j& mais no fim da
tarde, vém descendo uma multiddo de folides uniformizados montados em seus cavalos,
ocupando todo o espaco da avenida central da cidade em longas filas. A plateia entdo,
espremida até a lateral da Igreja Matriz, aplaude efusivamente o desfile dos “herdis” que
giraram por tantos dias em fazendas e casas do municipio, levando o Divino até as residéncias
das pessoas e passando por sacrificios sobre-humanos.

O segundo grupo que abordaremos por sua atuacdo na “trama social” das festas do
Divino em foco é o das “familias tradicionais” ou familias influentes. Tais familias
geralmente moram nos locais h4 muito tempo e exercem influéncias, em suas comunidades,
que podem ser de ordem politica, econbmica ou religiosa, por exemplo. Lembrando de
Chartier (1990), “visam fazer reconhecer uma identidade social e significar simbolicamente uma
posi¢do” perante a populacdo de cada cidade. Porém, nem sempre as familias envolvidas com a
elaboracdo das Festas do Divino sdo abastadas, ou influentes na politica e economia locais:
algumas delas “pautam a sua existéncia” (como Pesavento define) pela religiosidade e pela
cultura popular “tradicional”, associando sua imagem (ou sua representacdo social) a esses
aspectos e, em alguns casos, a devocao especifica ao Espirito Santo.

Na ampla pesquisa que compde esta Dissertacdo, tomei a liberdade de aproveitar
parte de minha prépria familia materna que ainda mora em Crixas, ou que ainda tem vinculos
com a cidade, como “amostra” de familia influente na histéria da Festa e das Folias do Divino
locais. Nao temi que tal proximidade comprometesse uma suposta “isengdo cientifica”,
inclusive amparado por diversos autores como Alamo Pimentel que, ao contrario, constata
que “costuma-se dizer que o atestado de qualificacdo das pesquisas do tipo etnografico se
revela a partir da expressdo ‘eu estive 18’7 e que “ndo se deve perder de vista que a
autenticidade do conhecimento se afirma pela expressio ‘eu pertenco a este lugar’™

(PIMENTEL, 2009, p. 132/133).
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Dentre as trés cidades que sdo objetos de estudo de nossa pesquisa, sobre Crixas
posso dizer sem qualquer divida que “eu pertenco a este lugar”, ja que foi 14 que eu tive
contato pelas primeiras vezes com as Folias do Divino, ainda na infancia. No entanto, sou
nascido na capital do Estado, e tais ocasifes se davam durante férias ou viagens esporadicas a
fazenda de meus avés no municipio crixaense. Portanto, para um garoto urbano, essas
manifestacOes causavam um grande estranhamento — elemento que Pimentel, por outro lado,
pondera como também fundamental para as experiéncias vividas em campo: “a defini¢ao de
escolhas pautadas (...) nas relacGes de pertencimento do educador/pesquisador ndo pode
abstrair de duas posturas basicas do trabalho etnografico: o estranhamento e a familiaridade
com o0 objeto da investigagdo” (Ibidem, p. 133/134).

Portanto, além dos artigos de jornal de autoria de Delmira Xavier Ferreira (2015),
minha prima em terceiro grau, e de Inacio Neves Filho (2014), meu primo em segundo grau —
que foram publicacBes recentes referenciais para nosso trabalho, h& alguns detalhes e
reflexbes que merecem ser acrescentados. Um deles é o papel representado por Joaquim
Xavier Maciel — irmdo de minha avd — nas Folias e na Festa do Divino em Crixas. Tio Quim
(como era conhecido na cidade) retomou, junto a mais algumas pessoas, duas das trés
tradicionais folias locais em 1974, ap6s 12 anos sem acontecerem. Desde entdo, Tio Quim se
tornou o lider, porta-voz e alferes da Folia de Sao Patricio, além de ter atuado também no
grupo “Familias Raizes de Crixas” — ja mencionado aqui por ter retomado a Festa do
Imperador em 1998. A historiadora Maria Madalena de Lima atesta que outra antiga
manifestacdo crixaense, a das Cavalhadas, retornou a sua cultura “apds muito esforgo do casal
Joaquim Xavier Maciel e Ana Ferreira de Carvalho Maciel” (LIMA, 2015, p. 134). Por tudo
isso, e muito mais, Joaquim Maciel simboliza um verdadeiro mestre da cultura popular
crixaense.

Sandra Pesavento (2003, p. 39) nos acrescenta a oportuna consideracdo de que
“individuos e grupos dao sentido ao mundo por meio das representagdes que constroem sobre
a realidade”, e que tais representagdes construidas sobre o mundo “ndo sé se colocam no lugar
deste mundo, como fazem com que 0s homens percebam a realidade e pautem a sua
existéncia” (idem). A colocag¢do da autora pode, a principio, soar exagerada e até um tanto
abstrata, porém tive a nitida percepcdo pratica de seu desenvolvimento do conceito de
representacdes durante a pesquisa de campo em Crixas. Foi ai que fiquei sabendo de detalhes
sobre um fato que eu s6 sabia que tinha ocorrido, mas nem quando nem como: a ocasido em
gue meus avos foram Imperador e Imperatriz do Divino Espirito Santo no municipio de

Crixas. Muito diferente de Pirenopolis, onde nas programac6es oficiais impressas dos trés



226

anos que acompanhamos sua Festa do Divino (2014, 2015 e 2016) foi publicada a lista de
todos os imperadores desde 1819, em Crixas ndo h& esses registros — por isso as memdrias
individuais e coletivas tém grande importancia na construcdo da historia da Festa no
municipio.

Uma das grandes vantagens na “defini¢ao de escolhas pautadas (...) nas relacdes
de pertencimento” ao contexto do objeto de pesquisa, como se deu no caso de Crixas, ¢ que os
depoimentos surgem de uma forma muito mais espontanea e os entrevistados tém, em geral,
mais boa-vontade para responder as questdes, além de disponibilizarem seus conhecimentos e
informacdes sem maiores receios e desconfiangas. Alamo Pimentel (2009, p. 132) novamente
endossa nossas escolhas, maleabilizando a metodologia de pesquisa de acordo com os
critérios que o pesquisador considerar mais pertinente: “¢ através da experiéncia vivida em
campo que o etndgrafo autentica seus conceitos e métodos de trabalho”. Ressalta o autor que
“a consolidac¢do da experiéncia vivida em campo se da a partir da construgdo dos vinculos
entre investigador, investigados e contextos das investigagdes”, acrescentando ainda que “o
pertencimento enraiza o estar no campo, deste ponto de vista, a autoridade e o rigor resultam,
sobretudo, da legitimidade do vivido na construgdo do pensado” (idem, p. 133). O
pertencimento praticamente elimina a etapa inicial da “constru¢do dos vinculos entre
investigador, investigados e contextos das investigagdes”, o que faz com que a proximidade
entre estes elementos ja esteja estabelecida — e os vinculos ja construidos.

Para ilustrar as consideracdes de Pimentel e nossa escolha por Crixas pautada nas
relacBes de pertencimento, a histéria de quando meu avé foi Imperador do Divino € muito
oportuna. Tal questdo sequer estava em nossa pauta, e surgiu naturalmente em uma conversa
informal: como meus pais resolveram me acompanhar nesta viagem — pois o primeiro dia de
pouso da Folia de Sdo Patricio ocorre, todo ano, na casa da tia de minha mae — com certeza
sua presenca reforcou as lembrancgas em torno da referida ocasido. Foi justamente esta irméa de
minha falecida avé quem principiou o assunto, ap6s a Saida da Folia (neste caso, antes do
almoco) lembrando, com algum esforgo, 0 ano em que tal fato se deu: 1950. Um dos motivos
que a levou a chegar a essa concluséo foi a recordacdo de que uma das irmas de minha mée —
coincidentemente, minha madrinha — estava recém-nascida de 3 ou 4 meses, sendo ela de 2 de
marco de 1950 e a Festa ja acontecia em maio ou junho. Entdo, as memorias individuais e
coletiva dos presentes se “desfiaram” ante nds, sem que uma pergunta fosse feita de minha
parte: todos se recordaram que meu avo foi antes para a cidade, organizar os preparativos para

toda sua familia (inclusive a filha recém-nascida) “morar” durante um més na famosa Casa
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Grande, enquanto minha avo ficou na fazenda com a nené e os outros filhos até o inicio da
Festa — quando todos, entéo, foram levados para Crixas.

Entrelacando a historia de meus antepassados com a da Festa do Divino e da
prépria cultura crixaense, pode-se dizer que minha tia-madrinha praticamente nasceu na Festa
em devogdo ao Espirito Santo, no marcante ano (para nossa familia, ao menos) em que meus
avos foram Imperador e Imperatriz do Divino de Crixds. SO neste momento percebi a
dimensao das consideracdes de Sandra Pesavento (2003) de que as representacdes construidas
sobre 0 mundo “ndo s se colocam no lugar deste mundo, como fazem com que os homens
percebam a realidade e pautem a sua existéncia” (idem). José Asmar relata que Regina
Lacerda, mais ou menos na mesma época, destaca que algumas daquelas Festas crixaenses —
que tinham o Imperador como figura principal de sua realizacdo — empolgavam todo mundo
da comunidade, “como exemplifica a de 1955, com farta distribuicdo de santinhos e boletim
de fé e oficios, no qual repontam indicadores religiosos, profanos, folcléricos — numa tradicdo
de origens remotas, impregnadas da cultura trazida pelo povo heterogéneo do ciclo do ouro”
(ASMAR, 1988, p. 88).

Portanto, todas estas fontes demonstram a importancia das “familias tradicionais
ou influentes” em Crixds, como grupo de expressiva representacdo nas Festas e Folias do
Divino — exemplificando com minha prépria familia, que produziu material referencial sobre
0 tema e, consequentemente, para esta dissertacdo: dois artigos de jornal e o primeiro
documentario profissional realizado especificamente sobre a Festa no municipio, com
circulagcdo nacional. Além disso, recebemos oralmente um “recorte historico” de quando meus
avos foram imperadores, em meados do século 20 — transmitido por parentes e antigos amigos
deles, testemunhas vivas daquele periodo que nos permitiram relaciona-lo a uma pesquisa de
campo de Regina Lacerda apenas cinco anos depois. Permitiram-nos também “viajar no
tempo” e ter uma nocao maior de representagdes da Festa do Divino em Crixas ha cerca de 70
anos atras, muito distintas das de hoje, e ter um contato mais proximo e sentimental com o
que Delmira Ferreira chama de “saudosa” devogao ao Espirito Santo (2015).

Todos esses recursos etnograficos e analiticos ndo sdo opostos a um carater
cientifico, pois sdo admitidos em uma area de conhecimento um pouco mais recente: a da
Histdria Cultural. Enfim, relatos e depoimentos orais sdo considerados elementos que também
constroem a histdria: “uma concepgao que se abriga no seio deste novo olhar sobre o mundo
levado a efeito pela Historia Cultural é o da narrativa”, contribui mais uma vez Sandra
Pesavento (2003).
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Em Colinas do Sul, escolhemos a tradicional familia Coelho como representante
da Cacada da Rainha e das manifestagdes que compdem sua programacdo: moradores de
Colinas do Sul desde sua fundacéo, seus integrantes sdo portadores de uma heranca cultural
riquissima — que chegou ao local vinda de Sao Félix em seu declinio, ap0s passar um estagio
intermediério no povoado de Lages. Acompanhando toda esta trajetoria, a festividade e as
expressdes religiosas/culturais foram repassadas pela familia Coelho, de Sdo Félix a Colinas
do Sul, geracdo apos geracdo desde pelo menos o século 19. Além das proprias entrevistas
realizadas em campo por nos, transcrevemos aqui trechos de depoimentos dos veteranos
folides Seu Luiz ¢ Seu Paulo Coelho, e do continuador das “tradi¢cdes”, Reisevestre Coelho da
Silva — todos eles “recolhidos” pela também integrante da familia Geronei da Silva Coelho
(Cientista Social e Mestra em Gestdo do Patrimdnio Cultural), que finalmente os publicou no
livro também referencial para este trabalho: “Cacada da Rainha — a festa da fé" (IPHAN,
2007), do qual foi ainda a coordenadora cientifica. Geronei, ao pautar sua escolha nas relacoes
de pertencimento a histéria secular de sua familia com a Festa, pGe plenamente em prética a
considera¢do de Pimentel (2009) de que “a autenticidade do conhecimento se afirma pela
expressdo ‘eu pertenco a este lugar’”, e que “o pertencimento enraiza o estar no campo”.
Assim como optamos em atuar em relagdo a Crixas.

Em relacdo a Pirendpolis, a familia mais influente em sua Festa do Divino é a
Pompeu de Pina — ou pelo menos era, até o falecimento de seu principal integrante: Pompeu
Cristovdo de Pina, que realizou seu sonho de ser Imperador do Divino pela ultima vez em
2014; foi também a Gltima Festa que presenciou. A familia mantém fortes influéncias na Festa
pirenopolina no minimo desde 1893, quando Maestro Joaquim Propicio de Pina fundou a
Banda e Escola Phoénix — imediatamente e desde entdo agregada a varios eventos de sua
programacdo, sendo hoje o grupo musical mais representativo da Festa do Divino Espirito
Santo de Pirenopolis. Propicio também contribuiu bastante para a realizacdo e a aceitacdo das
Pastorinhas pela comunidade, pois transcreveu todas as musicas do Auto em partituras
quando o telegrafista pernambucano Alonso Bento Machado o apresentou pela primeira vez
em Pirendpolis, no ano de 1922 (SIQUEIRA, 2006). Mesmo que ainda ndo se tenha chegado
a um consenso sobre qual dos dois apresentou primeiramente o Auto de Natal durante a Ciclo
do Divino, o que parece consensual é que o Maestro Propicio acrescentou trés personagens a
manifestacdo e musicou seus numeros, apresentando-a neste formato na Festa de 1923,
quando ele proprio foi Imperador do Divino (Ibidem).

Outra figura da familia Pompeu de Pina com relevante atuacdo cultural na Festa

do Divino pirenopolina foi o também maestro Braz Wilson. Belkiss Mendonga, & época de
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sua pesquisa de algumas manifestagdes da Festa do Divino na cidade, em 1967, afirma que
“as Pastorinhas em Pirendpolis tém sido ensaiadas nos ultimos anos pelo musico Dr. Braz
Wilson Pompeu de Pina, muito exigente ndo s6 com os detalhes tradicionais da coreografia,
como com a justeza da parte musical” (MENDONCA, 1981). A professora também destaca a
“Missa do Divino Espirito Santo” — que ela ndo presenciou, mas assistiu ao ensaio — que “foi
montada pelo jovem maestro Braz Wilson (...), baseada em cdpias de Joaquim Propicio de
Pina, datadas de 1900 (idem, p. 232). E acrescenta que o ensaio no qual ela estava presente
também foi conduzido “sob a regéncia de Braz de Pina” (Ibidem).

Irmédo de Braz Wilson (falecido precocemente), Pompeu Cristovdao também tinha
fortes ligagdes com eventos e expressoes culturais/religiosas da Festa do Divino, participando
do Auto das Pastorinhas — segundo fontes locais, inclusive atuando no papel do Velho Siméo.
Um aspecto que ndo ficou claro por meio das entrevistas na pesquisa de campo, mas que foi
insinuado em mais de uma ocasido, &€ que Pompeu patrocinaria a vinda dos integrantes da
Congada todo ano — ou utilizava sua influéncia pessoal e a representacéo social de sua familia
para obter os recursos do poder publico ou empresas privadas para trazé-los de lugares
diferentes do Estado. Uma das nitidas evidéncias dessa inferéncia foi a declaracdo do proprio
lider e ancido do grupo — em sua apresentacdo dentro da Igreja Matriz — de que a Congada ndo
¢ dele, e sim de que “essa Congada ¢ do Pompeu de Pina”. Tal fato se deu em 2015, j& ap6s o
falecimento de Pompeu — que recebeu neste ano outra homenagem, dessa vez nas Cavalhadas:
durante o desfile de abertura do evento, entre os diversos grupos que percorrem o
Cavalhédromo circularmente, um deles formado apenas por garotas tinha a frente algumas
que carregavam um estandarte com a foto de Pompeu Cristovao de Pina.

As contribuicBes da familia Pompeu de Pina a Festa do Divino pirenopolina — e a
sua cultura de uma forma geral — sdo inegaveis e a coloca em destaque em termos de “familia
tradicional”, que vem consolidando sua representagao na sociedade local hd pelo menos 125
anos; possui, inclusive, um museu particular. Nas Ultimas décadas, Pompeu Cristovéo foi seu
integrante mais influente e atuante e, certamente, uma das principais personalidades da cidade
— principalmente em relacdo a Festa do Divino.

Por outro lado, Pompeu recebeu criticas ferrenhas — tanto por parte de
pesquisadores académicos como de musicos profissionais — exatamente por ter dificultado ou,
em geral, impossibilitado 0 acesso a seu rico patrimonio cultural (ou sequer a realizacdo de
copias), que “guardava a sete chaves”. Tal acervo inclui partituras de importantes musicos
goianos e pirenopolinos, como o0 mitico maestro conhecido por Tonico do Padre, sendo

algumas delas as vezes disponibilizadas para a Banda Phoénix — e outras, pelo que pude
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perceber, nem para ela. Os filhos de Pompeu ja dao continuidade a tradicdo familiar ha alguns
anos, tendo participacdo relevante na programacdo da Festa do Divino em Pirendpolis,
também predominantemente nos eventos culturais: sua filha Ursula é a responsavel por
ensaiar e dirigir os meninos do Congo-mirim; e seu filho Demétrio é artista envolvido com o
auto das Pastorinhas. Musicos, musicologos e pessoas interessadas na cultura regional
esperam ansiosamente que os herdeiros de tal patrimonio tenham a viséo de que, permitindo o
acesso e as copias de suas obras, estdo propiciando e incentivando a divulgacdo dessa cultura
que representa o Estado, além da propria cidade de Pirendpolis e sua producdo musical
particular.

Como terceiro elemento atuante na “teia social” tecida em torno das Festas do
Divino em questdo — apds analisarmos as representacfes dos folibes e das familias
tradicionais — abordaremos a seguir os papéis e a influéncia exercidos pela Igreja Catolica,
padres e outros representantes. Claro que sua atuagdo e relagdo com a Festa do Divino é
distinta em cada um dos municipios, também por diferentes motivos, mas observamos alguns
aspectos em comum na conduta dos padres — e da institui¢do religiosa de forma geral — que
contrasta um pouco com a de poucas décadas atras. O Padre de Crixas em 2001, lvanildo

Fernandes, confirma que essa “nova” conduta reflete uma orientacdo mais ampla e superior:

Toda a Igreja tem valorizado — e tentado resgatar — essas manifestagdes populares
e, inclusive, tornar essas festas de uma maneira mais cristd. Se ndo tem a presenca
da Igreja, ou a orientagdo no inicio da organizagdo da Festa, de repente os folides e
0s encarregados podem levar a Festa muito pelo lado do vicio, das bebedeiras. E é
nesse sentido que eu falo a respeito de torna-la mais cristd, quer dizer, tirando os
vicios — a pinga — do meio da Festa. O préprio povo ndo gosta.

(2002, doc. “Viva Todos que Prestaram Atencéo!”)

O padre Ivanildo nos poupa de levantar uma questdo, realizando ele proprio a
analise que fariamos sobre a postura da Igreja em relacdo a manifestaces populares, como as
folias por exemplo: a institui¢do as valoriza e “tenta resgata-las” — contanto que seja com sua
orientagdo e interferéncia, para tornar “a Festa (do Divino) mais cristd”. E constata uma das
sérias discordancias da Igreja em relacdo as festas populares como um todo: o habito do
consumo da pinga, “do vicio, das bebedeiras” associado frequentemente a tais festas. O que a
bebida representa para a religiosidade popular ndo é antagbnico a fé dos foliGes e outros
envolvidos com expressdes diversas das festas do Divino, mas é uma pratica inaceitavel para
religido oficial.

Em Crixés, a Igreja atualmente tem grande poder de influéncia social em sua

Festa do Divino — que parece ter crescido da época da pesquisa do documentario mencionado
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(2001) para a nossa (2015). A chegada das trés Folias na Igreja Matriz — chamada de “Entrega
das Folias” na cidade — € um evento bastante prestigiado, com os guias utilizando toda sua
capacidade de improviso em cantos realizados a frente da Igreja e depois dentro dela, e que
costuma durar horas. Tanto que o proximo evento da programagao, no sabado, ¢ a “Festa do
Imperador e Imperatriz”, marcado somente para as 19:30 horas.

A Festa do Imperador é justamente aquela que foi retomada, em 1998, pelo grupo
de familias tradicionais locais chamado “Raizes de Crixas”, apds algum tempo sem acontecer
na programacdo de sua Festa do Divino. De 1998 até 2004, pelo menos, tal evento voltou a
ser realizado todos 0s anos, ainda na casa de Imperadores pertencentes ao mencionado grupo
de familias crixaenses. Atualmente, a Festa do Imperador — que possui um caréater festivo, sem
nenhum momento propriamente religioso — foi “assumida” pela Igreja, ocorrendo no Saldo
Paroquial (dentro e na rua sem saida a sua frente) com enorme participacdo dos moradores da
cidade no jantar comunitario, seguido da distribuicdo de doces e sendo encerrada com a
“apresentacdo de dangas tradicionais”.

Tanto no caso da “Entrega das Folias” dentro da Igreja Matriz, como no da “Festa
do Imperador” no Saldo Paroquial — que fica ao lado da Igreja — a institui¢cdo passou a sediar e
organizar eventos que em outras (e diferentes) épocas partiam unicamente da iniciativa
popular. Tais eventos, em 2015, foram os Unicos da programacdo do sdbado, atraindo e
concentrando, desta forma, a comunidade em torno do espaco da Igreja durante todo o tempo
neste dia — sendo que bastante gente ja saiu de um evento e foi direto para o outro, iniciado na
sequéncia e logo ao lado. Na realidade, considerando o cartaz com a Programacéo da Festa do
Divino em Crixas neste ano, todos 0s eventos — ou, a0 menos, os “oficiais” — foram realizados
dentro ou a frente da Igreja (no maximo no Saldo Paroquial): no domingo a procissao noturna
teve a Matriz como destino, onde houve “missa de encerramento das festividades, queima da
fogueira e levantamento do mastro”.

Esta nossa observacdo em campo e consequente analise refletem, na prética, o
discurso anteriormente transcrito do padre Ivanildo Fernandes (2002) de que “toda a Igreja”
tem valorizado manifestagOes da cultura popular de uma forma geral — se referindo mais
especificamente as ligadas a Festa do Divino, na entrevista ao documentario. No entanto,
conforme o proprio padre ressalvou — contanto que tenha a orientacdo da Igreja. Constatamos
que a Igreja Catolica tem realmente se envolvido bastante com a Festa do Espirito Santo
crixaense, fazendo com que sua representatividade perante a sociedade local tenha crescido
gradual e consideravelmente, com o passar do tempo. A importdncia da presenca da

instituicdo na propria organizagcdo da Festa, defendida por padre Ivanildo, parece estratégia
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consolidada em Crixas: no cartaz consta, como responsaveis por sua “organizagdo geral”, a
Equipe de Pastoral da Paroquia Nossa Senhora da Conceicdo, em conjunto com a Comissdo
Organizadora das Folias — que antes realizava a Festa do Divino com ou sem 0 apoio da
Igreja.

Podemos avaliar as mudancas em relacdo as representac@es da religido catélica
em um periodo de pouco mais de meio século, contrastando com as informac@es de Delmira
Ferreira (2015) sobre a participacdo da Igreja na Festa do Divino crixaense em meados do
século passado. Resumia-se a presenca de um padre para realizar a missa em devogdo ao
Espirito Santo — o0 que nédo era pouco, considerando ser justamente a Unica ocasido no ano em
que a cidade recebia um representante da instituicdo. Portanto, os processos identitarios da
Festa em Crixas aproximaram muito mais a religiosidade oficial da religiosidade popular, que
antes “cuidava” de toda a realizacdo dos eventos que compunham sua programacao — por
meio de “instancias coletivas ou pessoas singulares” como afirma Chartier (1990). Tais
processos também aumentaram a representacdo social da Igreja relacionada a Festa do Divino,
como demonstramos, por sua presenca mais atuante na orientacdo e mesmo na organizagdo de
suas manifestacdes e eventos — conduta comumente adotada pela instituicdo em tempos mais
recentes, conforme explicou o padre lvanildo Fernandes (2002).

Portanto, o discurso do citado padre esta afinado com a atuacdo da Igreja Catdlica
na Festa do Divino em Crixas nos tempos atuais, ficando evidentes os objetivos da Igreja e de
seus “novos” representantes: atrair folides e devotos do Espirito Santo que podem independer
da instituicdo para manifestar sua fé, além de incentivar suas expressoes religiosas e culturais.

Mas estes seriam 0s Unicos objetivos no envolvimento tdo ativo da Igreja na Festa crixaense?

Bem, deixemos que o préprio cartaz esclareca este aspecto:

izacho cerAU I oesenivo oa resta I

014l da Patoquia Nossa Senhmo Conservar os Tradigoes e
i | Manutencao de Gastos da Paroquia

Figura 55: Trecho do cartaz que informa a organizacao e os objetivos da Festa do Divino em Crixas (2015).

No que diz respeito a “conservar as tradicdes” — 0 mesmo objetivo que padre
Ivanildo atribui a uma diretriz mais ampla da Igreja em ‘“valorizar e tentar resgatar
manifestacdes populares” — percebemos, em campo, que sua interferéncia foi além das
orientacOes sobre excluir as bebidas alcodlicas de tais manifestagbes. Tal interferéncia —
particularmente no aspecto cultural — pode, inclusive, atingir o objetivo oposto ao propalado

pela instituicdo: excluir ou ajudar a extinguir também certas “tradigdes”, ao invés de
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“conserva-las”. Foi o que ocorreu em relacdo a Danca do Tambor, vetada da Festa do
Imperador por um representante da Igreja (que ndo o padre), segundo fontes orais ligadas a
organizacdo revelaram, informalmente e sem muita convic¢do — ja que nao houve nenhuma
informacdo oficial pelo padre, que apresentava o evento ao microfone, sobre o motivo do
cancelamento, aparentemente desconhecido dos proprios envolvidos com a realizacdo do
evento.

Ja sobre o outro topico tido como “objetivo geral” da Festa do Divino de Crixas
em 2015, a “manutencao de gastos da Paroquia”, uma questdo quase Obvia pode surgir: de
onde viria a verba para tal “manutengdo de gastos” se todos os eventos da programacao sdo
inteiramente gratuitos e abertos a qualquer pessoa, sem momentos para doagdes a ndo ser 0s
previstos em qualquer missa? E a resposta é quase Obvia, apos as analises aqui apresentadas: a
maior parte da verba vem das esmolas doadas as Folias — antes pertencentes exclusivamente
ao Imperador do ano, para que ele realizasse a melhor Festa possivel e pagasse todos 0s
encargos e gastos, inclusive com as Folias; e atualmente, as esmolas sdo compartilhadas com
a Igreja. E assim chegamos, finalmente, a um delicado aspecto sobre a relacdo entre Igreja e
Folias — e consequentemente, entre religiosidade popular e oficial: o destino das esmolas.

Fontes orais, principalmente de crixaenses mais idosos, relatam que a soma das
esmolas “tiradas” muitas vezes alcancava grandes valores — e que, mesmo o0 Imperador
promovendo uma Festa que agradasse a comunidade crixaense em geral, ndo raro o festeiro
obtinha algum lucro com as doacdes feitas as Folias. Presenciamos depoimentos que
chegaram a nomear pessoas que melhoraram muito de vida apds serem Imperadores do
Divino em Crixas — e até casos de alguns que chegaram a “montar negocios” com tal lucro.
Devotos ligados tanto a religiosidade popular como a oficial comentaram que padres e outros
representantes da Igreja nunca se conformaram com tal fato, e também com o fato de — em um
evento em louvacdo a uma entidade catolica — a instituicdo ndo ficar com nenhuma parcela
das esmolas doadas “ao Divino Espirito Santo™.

Apesar dos padres ndo admitirem claramente, em entrevistas, que um dos
objetivos da instituicdo é ficar com parte do dinheiro e dos bens arrecadados pelas Folias, ndo
é dificil percebé-lo através de uma observacdo mais criteriosa sobre sua aproximagdo com
estas — ou mesmo em “insinuagdes” como a do cartaz da Festa do Divino de Crixas em 2015,
que alega ter como objetivo geral a “manuten¢do de gastos da Pardquia” local. Pelos mesmos
motivos alegados pelo padre Ivanildo Fernandes sobre a necessidade da orientacdo da Igreja
na Festa; e também pelo objetivo de angariar fundos, exposto no cartaz da programacédo

crixaense em 2015; a Igreja de Pirendpolis também demonstra sérias divergéncias em relacao
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a certos aspectos da religiosidade popular e de algumas expressoes culturais — particularmente
as Folias.

Com um historico de tentativas de negociacdes entre representantes da igreja e das
folias; de tentativas de orientacdo da instituicdo nas manifestacbes populares — ou de seu
controle, dependendo do ponto de vista; e dos inevitaveis conflitos com foliGes e outras
pessoas influentes em decisdes ou condutas; a Paroquia Nossa Senhora do Rosario resolveu a
situacdo de uma maneira bastante surpreendente: criou sua propria folia em Pirendpolis. A
Folia da Renovacdo Crista esta na ativa desde o principio do século 21, e entdo a igreja local
pode exercer toda sua influéncia na préatica e habitos de folibes — como proibir o uso de
bebidas alcodlicas; e também no ritual, como manter, incluir ou excluir momentos religiosos
ou festivos conforme lhe convier. Exemplo disso é que, no panfleto da Folia da Renovacao
Cristd ha o lema “uma folia de volta as raizes”, porém contraditoriamente sdo anunciados
“novos cantos religiosos”, além de “oragdo do Tergo Cantado” — evento ja relatado aqui como
anterior & programacao oficial e mais restrito a populagéo local.

Com sua propria Folia, a Igreja de Pirenopolis pode até acrescentar momentos que
ndo haviam nas outras folias, como a realizacdo de uma missa em cada pouso — com musicas
padronizadas pela instituicdo que podem ser cantadas em qualquer igreja urbana do pais,
contrastando com o restante do repertorio “tradicional de folia”. Ja este repertorio, COMpOSto
de fortes elementos rurais, apresenta caracteristicas particulares de folias pirenopolinas e —
como buscamos demonstrar neste trabalho — tracos culturais decorrentes de processos
identitarios relacionados as Folias do Divino de antigas cidades goianas do ciclo do ouro; ou
de cidades herdeiras delas, como € o caso de Colinas do Sul.

Com a Folia da Renovacdo Cristd pertencendo a Pardquia de Pirendpolis e agora
representando a instituicdo — tanto que é popularmente chamada de “Folia da Igreja” ou
“Folia do Padre” — ela, evidentemente, acaba ficando com toda a verba arrecada pela doacéo
das esmolas, sendo que nem consta em sua programacdo 0s objetivos de gastos com as
doacBes, como consta na de Crixas. Entre as trés cidades que fazem parte de nossa pesquisa, &
certamente em Pirenopolis onde as representacdes sociais da igreja catolica sdo mais fortes:
além ter sua prépria folia, também é a nica cidade em que a instituicdo promove uma novena
em louvacdo ao Espirito Santo e outros eventos diarios que atraem devotos e curiosos aos
espacos interno e externo da Igreja Matriz durante toda a programacdo de sua Festa do
Divino.

Ja em relacdo & Cacada da Rainha de Colinas do Sul, a igreja parece ter mais

dificuldades em impor limites de comportamento ou expressdes de acordo com suas
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“orientagdes”. Como a Cagada ocorre sempre no segundo domingo de julho e é o auge de toda
a Festa (homénima a manifestacdo), a cidade fica lotada de visitantes de todo o Estado — e até
de outros estados — para presenciar o evento e participar dele, dancando e cantando o Batuque
da Rainha. Conforme analisamos na Etnografia, este evento absolutamente festivo e interativo
sim, pode talvez ser chamado de “profano” — diferentemente de varios outros que séo assim
classificados, porém indevidamente por conter elementos religiosos ou de louvagdo. O fato de
um evento profano ser o mais frequentado e divulgado da Festa — a comecar pelo fato de
batiza-la — parece ndo agradar alguns representantes da igreja local.

José Nilo Passos, mestre do Batuque da Rainha em Colinas do Sul, contou-nos em
depoimento espontaneo (ndo deu tempo nem de pegar o gravador) durante nossa pesquisa de
campo de 2015, que a edicdo em que eu tinha presenciado a Cacada — a de 2013 — foi a Ultima
dos anos que atingiram os maiores nimeros de publico. Isso porque, de acordo com Zé Nilo
(como € conhecido 0 mestre), ja4 em 2014 “entrou um novo padre ai” e pds em pratica uma
estratégia que enfraqueceu bastante a manifestacdo e diminuiu sensivelmente seu publico:
passou a “exigir” que a Rainha — personagem central do auto que representa a Princesa Isabel,
apos a assinatura da Lei Aurea, procurada ou “cagada” no mato por esconder-se de seu pai —
seja batizada na Igreja Catolica.

Outro dado que aponta a interferéncia da instituicdo na Cacada da Rainha de
Colinas diz respeito ao préprio carater imagético de suas representacdes. Basta observarmos
atentamente os cartazes ou panfletos impressos com a Programacao Oficial dos anos de 2013,
2015 e 2016, para percebermos como o destaque da paréquia local aumentou
proporcionalmente no espaco de divulgacdo da Festa, ao longo de apenas trés anos — assim
como a mencdo de que ela é realizada em devogdo ao Divino Espirito Santo e & Nossa
Senhora do Rosario. Na frente do cartaz de 2013 (Figura 58) sequer consta 0 nome da igreja
ou mesmo os das entidades louvadas — apenas seus simbolos: a Pomba do Divino e o terco
com o perfil de Nossa Senhora delineado. No cartaz de 2015 (Figura 57) os simbolos das
entidades continuam presentes, porém desta vez constam seus nomes — mas ainda com
destaque para o da Festa: Cagada da Rainha; também foi incluido o nome da Paroquia
Sagrado Coracéo de Jesus e do paroco da cidade na época. E no cartaz de 2016 (Figura 56 —
a seguir), Nossa Senhora do Rosario aparece em destaque na lateral esquerda — e ndo mais
como um simbolo, agora como uma imagem; a Pomba do Divino também se destaca na
lateral direita; e, dessa vez, ndo s6 0s nomes da Pardquia e do padre estdo maiores que no ano

anterior, como os das entidades suplantam o da Festa:
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Figura 56: cartaz da Cagada da Rainha de 2016 — com nome da Festa ja em proporcdo menor em relacéo aos do
Divino Espirito Santo e de Nossa Senhora do Rosério
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Figura 57: cartaz de 2015, ja constando o nome das entidades louvadas na Cagada da Rainha, mas ainda em
propor¢do menor do que o nome da Festa. (Programagcdes Oficiais, Colinas do Sul-GO)
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_COLINAS DO SUL - GO

Figura 58: cartaz de divulgacdo da Cacada da Rainha de Colinas do Sul em 2013, onde nem consta que a Festa é
em devogdo ao Divino e a Nossa Senhora do Rosario — a ndo ser por seus simbolos ao centro.

Passemos a analisar, a partir de agora, a participacdo do poder publico, de
politicos e da midia nas Festas do Divino em Pirenodpolis, Crixas e Colinas do Sul. Pelas
proprias programacdes oficiais impressas — seja em cartazes, panfletos ou livretos — podemos
identificar quem estd organizando, patrocinando ou apoiando a Festa em cada ano e
municipio. Estes materiais impressos sdo significativos “suportes representativos” da Festa,
pois evidenciam imagens e informagGes que compdem um conjunto iconografico riquissimo
em representacdes — e em potenciais interpretagdes e analises. Afinal, Sandra Pesavento nos
alerta — em seu “Histdria e Historia Cultural” — de que “ha, no caso do fazer ver por uma
imagem simbolica, a necessidade da decifracido e do conhecimento de cddigos de
interpretacdo, mas estes revelam coeréncia de sentido pela sua construgdo histérica e datada,
dentro de um contexto dado no tempo” (PESAVENTO, 2003, p. 41).

Pirendpolis é a Unica das trés cidades onde o suporte impresso da programacao é
um livreto, certamente devido a maior duracdo de sua Festa do Divino — mas também porque
ela atrai mais investimentos, por ser a mais popular do Estado. Pudemos constatar que, em sua
contracapa nos trés anos seguidos que pesquisamos, constam o “patrocinio”, 0 “apoio” ou a
logomarca do Governo do Estado de Goias em destaque (Figuras 59/60).

Pirenopolis também é a Unica das trés cidades onde ha um Museu do Divino, que
¢ sediado no mesmo “prédio” que também abriga a Secretaria de Cultura do municipio — uma
antiga construcdo onde funcionava a Casa de Camara e Cadeia (até recentemente, inclusive,
pois até hoje ndo ha uma cadeia propria na cidade... mas isso ja € muita transdisciplinaridade).
Em frequentes visitas e pesquisas realizadas no Museu, nos foi informado que duas das trés
programac0es oficiais dos anos seguidos a que tivemos acesso foram impressas pelo Governo

de Goias, e a outra pela Prefeitura de Pirendpolis. Entretanto, o “apoio” do Governo do
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Estado deve ir além da responsabilidade em imprimir as programac6es oficiais — ja que sua
logomarca também estava presente no livreto no ano em que a impresséo ficou a cargo da

Prefeitura.
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Figuras 59 e 60: Contracapa dos livretos com as Programagdes Oficiais das Festas do Divino de Pirendpolis em
2015 e 2016, respectivamente, onde consta o apoio ou a logomarca do Governo de Goias em destaque.

Celeyn

Em Colinas do Sul, o “suporte representativo” de sua Festa da Cagada da Rainha é
um cartaz, em geral, e de 14 também tivemos acesso a trés deles, mas ndo de anos seguidos: ao
de 2013 — na verdade um grande panfleto duplo que, aberto, se transforma em um mini cartaz
com a programacao atras e, na frente, 0 nome da Festa e sua data — além de fotos de lugares
turisticos do municipio; ao de 2015, quando foi realizada a pesquisa de campo para 0
mestrado; e ao de 2016, ano que ndo presenciamos a Festa mas nos foi enviado o cartaz com
sua programacdo, pelo entdo Secretario de Cultura do municipio, Alan Kardecs. 2013 foi o
ano em que presenciei varios eventos da Cacada da Rainha pela primeira vez no seu “habitat
natural”, em pesquisas anteriores ao mestrado para a criagdo de uma trilha sonora. Dos
suportes impressos relacionados, o de 2016 (Figura 61) é o Gnico em que consta a logomarca
do Governo de Goias — e também da Goias Turismo, a agéncia estadual de turismo, uma ao

lado da outra e posicionadas centralmente no cartaz com um certo destaque:
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Figura 61: cartaz da Cagada da Rainha de 2016, com as logomarcas do Governo de Goiés e de sua Agéncia de
Turismo em destaque. (Programacéo Oficial Colinas do Sul)

Podemos notar, no trecho acima do cartaz com a programacao, quem (aqui
representando o poder publico) se envolveu, em 2016, na realizacdo, organizacdo e apoio a
Cacada da Rainha em Colinas do Sul — além, claro, do Governo de Goias. A realizacdo da
Festa é creditada a Prefeitura Municipal e a Camara de Vereadores locais; e a organizagao,
atribuida a trés Secretarias: de Turismo, de Educacédo e Cultura e de Assisténcia Social.

Observagdes mais minuciosas podem nos levar as seguintes questdes: por que a
agéncia estadual de turismo (Goias Turismo) esta representada no cartaz por sua logomarca —
além da do Governo de Goias — e por que o0 nome da Secretaria de Turismo da cidade aparece
antes do da Secretaria de Educacdo e Cultura? Ou resumindo em uma sé questao: por que, em
Colinas do Sul, os 6rgdos publicos municipal e estadual da area de turismo parecem se
envolver tanto com a Cacada da Rainha e com sua divulgacdo? A resposta esta no fato do
municipio estar situado na Chapada dos Veadeiros — regido de grande visitacao turistica e um
dos cinco atrativos de Goias mais difundidos em publicidades do Governo, dentro e fora do
Estado. No entanto, Colinas do Sul ainda ndo correspondeu a seu potencial turistico como
outras cidades da Chapada, tais quais Cavalcante, Alto Paraiso e seu povoado vizinho S&o

Jorge. Por isso o investimento de 6rgdos publicos da area de turismo na Cagada da Rainha de
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Colinas, além de patrocinios de politicos como os quatro deputados que constam no cartaz —
sendo que uma deputada federal tem seu nome estampado com bastante destaque.

O Encontro de Culturas Tradicionais da Chapada dos Veadeiros, realizado em S&o
Jorge anualmente em julho, é assistido por milhares de turistas de todo o mundo, que véao ao
local em sua maioria porque ali se situa o portdo de entrada do Parque Nacional da Chapada.
O Encontro € um atrativo a mais para os visitantes, sendo evento que em 2017 completou sua
172 edicdo ininterrupta — portanto, desde 2001 faz parte do calendario cultural turistico do
povoado. Alguns dos grupos da regido se apresentam todos o0s anos na programacao do
Encontro, caso do Batuque de Colinas do Sul, que no referido ano mereceu destaque como um

dos cinco motivos apontados em jornal diério gmamense para se ir ao Encontro de Culturas:
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Figura 62: matéria de jornal goianiense destaca Cagada da Rainha como um dos “grupos veteranos do encontro”

Ja Crixas ndo possui um patriménio material que possa ser tombado por um 6rgédo
com tal competéncia como o IPHAN, tal qual Pirendpolis — sequer um conjunto arquitetonico,
ou mesmo construcdes e elementos histéricos preservados, como a vizinha Pilar (e seus
famosos sinos). Os vestigios coloniais da cidade foram destruidos, colocados abaixo e
praticamente apagados de sua histdria por seus administradores, politicos e pessoas com poder
para influir nesse tipo de decisdo — em nome de promessas de um “progresso” que,
aparentemente, nunca vingou. O municipio crixaense também ndo possui atrativos naturais

como as cachoeiras, rios limpidos e area verde preservada de Colinas do Sul (e da Chapada de
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um modo geral): seus rios foram poluidos pelo mercurio da extracdo de ouro e pela extracdo
industrial de hoje em dia; sua vegetacdo — um tipo mais semelhante a do Rio Araguaia,
diferente do cerrado predominante no Estado — foi desmatada em detrimento da agricultura e
da pecuaria. Com o0 agravante de estar geograficamente distante das capitais Goiania e
Brasilia, ao contrario de Pirendpolis e Colinas do Sul, Crixas parece ndo despertar o interesse
do Governo de Goias ou de 6rgdos de turismo: no suporte representativo de sua Festa do
Divino (também um cartaz, como em Colinas) ndo ha logomarca alguma, nem indicacfes de
patrocinios ou apoios do poder publico ou de politicos — nem mesmo da prefeitura municipal
crixaense.

Por todos esses motivos, Crixas é — dentre nossas trés cidades pesquisadas — 0
local que recebe o menor fluxo turistico e com o menor potencial para tal atividade, o que sem
duvida se reflete em sua Festa do Divino: ela é predominantemente frequentada pela
populacéo local, por moradores de outras cidades, mas nascidos no municipio, seus parentes e
amigos. Portanto, possui uma forte representacdo em sua propria sociedade — sendo, desde
“sempre” (segundo fontes histdricas e orais), sua festa religiosa popular mais importante:
“Crixas exalta sua religiosidade na data méxima do seu calendario na festa do Divino Espirito
Santo” (LIMA, 2015, p. 69). Contudo, perante o estado e o pais, a Festa crixaense é a que
evidencia representagdes menos expressivas.

A Festa do Divino de Pirendpolis é a mais famosa e frequentada — ndo s6 em
relacdo as outras duas de nossa pesquisa, mas sim de todas as festas em louvacdo ao Divino
Espirito Santo do Estado de Goiés. Isto também se deve a diversas razdes: primeira, a propria
localizacdo geografica da cidade, proxima tanto de Goiania como de Brasilia — cerca de 125
km de cada uma delas; depois, pelos muitos e variados atrativos turisticos locais, que vao do
patrimdnio historico material e imaterial as belezas e riquezas naturais; e também por ser uma
das prioridades do Governo do Estado em termos de investimento em divulgacdo e
propagandas, assim como a regido da Chapada dos Veadeiros. Enfim, por variados fatores
caracteristicos de Pirenopolis — em aspectos como geografico, ambiental, cultural, religioso,
gastrondmico, politico e midiatico, o0 municipio é hoje um dos principais polos turisticos de
Goiéas. Recebe um fluxo de turistas bastante consideravel durante o ano inteiro, ja em todos 0s
finais de semana — intensificado por alguns eventos pontuais, alguns instituidos no calendario
da cidade e outros ainda ndo. Assim, pelos motivos contrarios ao de Crixas — ou pelos
mesmos motivos, mas por contextos, conjunturas e processos histéricos opostos — a Festa do
Divino de Pirendpolis reflete todos os fatores e aspectos analisados, acabando por se

beneficiar deles em relacédo a sua visibilidade e interesse dos turistas.
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Outro fator que reforca suas representacdes e as de sua Festa é o de haver um
escritorio do IPHAN em Pirendpolis, responsavel por cuidar e fiscalizar normas que devem
ser seguidas por locais tombados como Patriménio Histérico e Arquitetdnico, como € seu
caso. Certamente, o escritério do 6rgao federal na cidade contribuiu para que sua Festa do
Divino recebesse, em 2010, o titulo de Patriménio Cultural Imaterial do Brasil. Atualmente,
toda a programacdo da Festa pode ser influenciada pelos multiplos fatores e aspectos que
foram aqui relacionados e analisados, mas um evento de sua programacédo, em particular —
que ocorre na tarde do Domingo do Divino — é um dos principais de todo o calendario
turistico anual da cidade, apesar de sua data variar de um ano para outro: as Cavalhadas.

As representagdes sociais das Cavalhadas sdo tao “poderosas” que, para o publico
de fora de Pirendpolis, podem superar as da propria Festa do Divino — ou seja, grande parte
dos turistas que vao ao evento sequer sabe que ele faz parte de uma longa programacao de
uma festa religiosa e cultural da cidade. Como este ¢ um dos “significados atuais” das
Cavalhadas, podemos indicar como “significados latentes” (Freire, 1994) a possibilidade da
manifestagdo se desvincular da Festa do Divino e se tornar “auténoma” ou “independente”.

Tal fato se deu em Crixas, obviamente por particularidades locais e processos
histéricos proprios: as Cavalhadas foram retomadas em 1989 apds décadas sem acontecer —
desde 1954 — e agregadas a Festa do Divino, como eram antes. E assim permaneceram, ao
menos até 2010, quando estive na cidade para o langamento do CD Culturas Tradicionais do
Norte de Goias e assisti a parte da manifestacdo das Cavalhadas. Em 2015 — apenas cinco
anos depois, quando fiz a pesquisa de campo em Crixas para o mestrado, fui informado de
que o evento tinha se desvinculado da Festa do Divino local. Ao inquerir o0 motivo a um
parente envolvido com sua organizagdo, me respondeu apenas que isso teria ocorrido “por
divergéncias politicas”.

O fato de as Cavalhadas acontecerem dissociadas da Festa do Divino — ou até em
outras épocas e festividades — nao € exclusividade de Crixas, dentro do Estado: “grande parte
das Cavalhadas em Goiés é realizada no periodo de Pentecostes (...). Mas em Corumba de
Goiés e Pilar as celebragdes séo realizadas durante, respectivamente, a festa de Nossa Senhora
da Penha e Festa da Padroeira Nossa Senhora do Pilar, ambas em setembro” (Jornal O
Popular, 2017, p. M4). Desde 2016 o projeto Circuito Cavalhadas estd mapeando e
catalogando todas as festas do género no interior goiano, o que também aponta para uma certa
tendéncia a essa manifestacdo se tornar independente do Ciclo de Pentecostes e da Festa em

devocéo ao Espirito Santo, no Estado.
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Por enquanto, as Cavalhadas de Pirendpolis ainda possuem fortes vinculos com a
Festa do Divino local: “a festa (das Cavalhadas — grifo nosso) tradicionalmente é aberta no
sébado pelos temidos e divertidos Mascarados que ao meio-dia anunciam a abertura da festa
na véspera de Pentecostes”, relata a mesma matéria de jornal (Ibidem). Todavia, em outro
trecho do texto, o autor Renato Queiroz deixa claro sua autonomia como expressdo que
mescla sagrado e profano: “Pirendpolis continua tendo uma das maiores e mais tradicionais
Cavalhadas do Pais” (Ibidem). Sendo a mais difundida e conhecida dentro e fora do Estado,
suas representacdes crescem gradativamente a cada ano: das trés programacdes oficiais de sua
Festa do Divino que consultamos, apenas na Ultima (relativa a 2016) a divulgacgéo especifica
das Cavalhadas aparece na capa:

\7‘( sld do Do
b3 Spitilo OParito

Pirenopolis-GO

22 de Abril a 17 de Maio 2016
Cavalhadas 15a 17 de Maio

198" Imperador: Jenivaldo de S8
Imperatriz: Mirna S, A, de Sa

Figura 63: Programacdo oficial da Festa do Divino pirenopolina em 2016, onde consta pela primeira vez (das
trés que pesquisamos) a meng¢do as Cavalhadas na capa, e os dias em que acontecem dentro da Festa.

De todo modo, essa tendéncia de possivel dissociacdo entre Cavalhadas e Festa do
Divino — ja realidade em cidades goianas e de outros estados — possibilita a nitida
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compreensdo do conceito de processos identitarios, demonstrando como a “identidade” e
mesmo a “tradi¢do” sdo “construidas” ao longo dos anos. Pode-se pensar, por exemplo, que
chegaram juntas ao Brasil Col6nia e que em Portugal, de onde vieram, ja aconteciam
tradicionalmente agregadas. Mas ndo ¢ o caso sobre as Cavalhadas, pois se “o folguedo, que
reconta a histdria da luta entre mouros e cristdos na Europa do século XVIII, € hoje uma das
manifestagdes mais importantes do folclore goiano” (Ibidem), esta importancia foi crescendo
em um tempo relativamente recente. Quando as Cavalhadas chegaram a Goias no século XIX
(1826 em Pirendpolis), a Festa do Divino ja estava difundida na Capitania ha cerca de um
século e, no Brasil, ha cerca de trés séculos. Portanto, fica claro que a associacéo entre tais
manifestacdes se deu nos dois Ultimos séculos — diante dos cinco seculos de histéria de
colonizacdo brasileira.

E aproveitando que utilizamos como referéncia uma destacada matéria de jornal —
especificamente sobre as Cavalhadas em Goiés — que ocupou as duas paginas centrais inteiras
de seu suplemento de cultura, vamos analisar brevemente as representagdes dos meios de
comunicacdo relacionadas a Festa do Divino no Estado. O que pudemos observar a respeito
de sua atuacdo, neste aspecto, € que ela parece divulgar e dedicar maior cobertura justamente
aos eventos ou festividades mais frequentados, conhecidos e difundidos. Antes de mais nada,
ndo devemos esquecer que 0s suportes representativos — aqui “ramificados” em diversos
suportes midiaticos como jornais, radios, TVs e internet — sdo pagos por publicidades de
anunciantes: portanto, uma das modalidades de divulgacdo e difusdo dos eventos é o
pagamento do espaco em cada midia: a propaganda mesmo. Seu custeio pode partir dos
préprios organizadores ou de patrocinadores, em geral empresarios, politicos e outras figuras
ou entidades publicas e privadas que preferem investir em eventos consolidados, com o maior
namero de pessoas e grande projecdo social — com o objetivo de projetar suas “imagens”
associando-as a tais eventos.

Além da propaganda e da publicidade, h& outras formas de representacdes em
meios de comunicacdo, como a divulgacéo e a cobertura dos eventos em programas de TV e
radio, além de matérias e artigos de jornal e internet. Fora esta Gltima midia — que em grande
medida ainda independe de patrocinios para a difusdo de contetdo, as outras de carater mais
comercial também dé&o preferéncia aos eventos com o perfil acima descrito, pois dessa forma
podem atrair mais verba por meio de patrocinadores. Em alguns casos, 0 contrato entre o
organizador do evento (que pagaria 0 espaco na midia) e o veiculo ja prevé a cobertura dos
eventos, além da exibicdo da publicidade paga. Em outros casos, o préprio veiculo patrocina a

divulgacdo do evento, dedicando-lhe a visibilidade que for conveniente & sua expectativa de
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audiéncia — e de outras formas de contrapartida. Por esses motivos e outros mais, a midia de
uma maneira geral — principalmente a de carater comercial, representada por grandes veiculos
e conglomerados da area de comunicacdo — privilegia as mesmas manifestacGes religiosas e
culturais que, ha décadas, foram “eleitas” ou “construidas” como as mais representativas do
Estado: Procissdo do Fogaréu na Cidade de Goias, Cavalhadas de Pirendpolis, Romaria do
Divino Pai Eterno em Trindade, e mais outras poucas...

Portanto, o que constatamos foi que o compromisso dos meios de comunicagdo —
em particular o da chamada “grande midia” — ndo € prioritariamente com a religiosidade e a
cultura populares do Estado, e sim com o nivel de audiéncia ou consumo da cobertura dos
eventos e com a publicidade que isso gera, além dos “espacos comprados” pelos
organizadores. Anualmente, nos periodos em que acontecem 0s eventos acima relacionados,
as matérias, coberturas e artigos reforcam os processos que os consagraram como ‘“‘simbolos
da identidade” de Goias. Alguns desses trabalhos podem ser bem redigidos ou bem realizados
(dependendo do suporte da midia), e devem incluir uma pesquisa consistente — como a
matéria de jornal “especial” sobre as Cavalhadas, da qual citamos alguns trechos. Porém, o
mesmo diario que publicou tal matéria (07/06/2017), apenas um dia antes havia estampado
uma foto de um cavaleiro da manifestacdo em Pirendpolis, afirmando em um pequeno texto

que ela faria parte da programacgao da “Festa do Divino Pai Eterno”.

Figura 64: Cavaleiro de Pirendpolis, associado na matéria com a Festa do Divino Pai Eterno.
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GALOPE Representagdo das batalhas medievais entre mouros e crist8os que encerra o Festa do
Divino Pol Etermo, as covalhadas de Pirendpolls serdo encenadas até amonhd. Realizodo desde 1826, ¢
evento tem como pemonagens principais os cavoleiros mouros que usam vestes vermelhas, ¢ os
cristdos, do azul. Ao fim dos trés dios de batolhos o8 mouros perdem e se convertem ao cristionismo

Este exemplo demonstra como os “simbolismos”, descontextualizados e
abordados como elementos desconexos de outros, podem gerar confusdes e associagdes
equivocadas. Pesavento reflete sobre este risco: “as representagdes sao também portadoras do
simbolico, ou seja, dizem mais do que aquilo mostram ou enunciam, carregam sentidos
ocultos que, construidos social e historicamente, se internalizam no inconsciente coletivo e se
apresentam como naturais, dispensando reflexdo” (Pesavento, 2003, p. 41). Dai sua colocagao
— mencionada aqui anteriormente como um “alerta” — da “necessidade da decifracdo e do
conhecimento de codigos de interpretagdo, (...) dentro de um contexto dado no tempo” (idem).

A confusdo entre a Festa do Divino Pai Eterno — sendo a de Trindade a mais
popular do Estado — e as Festas do Divino Espirito Santo, tdo comuns em Goiés, séo
frequentes, pelo fato de muita gente se referir a ambas como “Festa do Divino”: ndo foi
somente no caso acima exibido que isso se deu. No entanto, as duas Festas religiosas sao
diferentes — sdo outras Festas, na verdade: praticamente todas suas representacdes sdo
distintas, a comecar pelas imagens, que no caso do Divino Pai Eterno ndo é simbolizada pela
ja familiar Pomba do Divino Espirito Santo.

Os investimentos em festas religiosas e culturais populares, por parte do poder
publico (e especificamente de oOrgdos culturais e turisticos estaduais), nos pareceram
condicionados a presenca de grande nimero de pessoas nos eventos patrocinados — ou seja, a
sua garantida visitacdo macica e histdrica notoriedade social, reforcadas a cada ano pelo
“circulo vicioso” analisado que envolve tais festas ja consagradas. Veiculos de comunicacao
gue ndo recebem verba diretamente do governo estadual ou municipal — outra realidade de
vinculo entre o poder ptblico ¢ a “grande midia” — ou que tém uma certa independéncia
editorial, as vezes publicam matérias e artigos mais criticos em relacdo a atuacéo de entidades
governamentais nas esferas municipais, estaduais e federais.

Durante a pesquisa de campo deste trabalho, em 2015, tivemos acesso em Colinas
do Sul a um jornal de circulacdo no Nordeste Goiano e distribuicdo gratuita onde consta um
artigo que aborda exatamente as questdes levantadas e debatidas aqui, no que diz respeito as
representacdes sociais de pessoas e instancias coletivas relacionadas as Festas do Divino e a
outras manifestacdes populares em Goids. Como estamos analisando o papel do governo e 0s

suportes representativos midiaticos, achamos que tal artigo merece ser reproduzido na integra:
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Figura 65: Artigo de jornal do nordeste goiano, que alerta para o esquecimento de culturas regionais no Estado
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CONSIDERACOES FINAIS

Foram confirmados os pressupostos apresentados no Projeto — a partir do objetivo
geral de investigacdo das “Festas e Folias do Divino” nos municipios de Crixas, Colinas do
Sul e Pirendpolis — relativos a diversidade de ritmos e géneros musicais associados a tais
Festas e Folias em louvacdo ao Espirito Santo em Goias, tendo esses trés municipios como
“amostras”. A constatacao de tal quantidade e variedade musical se deu por meio da pesquisa
de campo, quando foram identificados e registrados cerca de 30 géneros, expressoes culturais
musicadas, espetaculos e eventos com trilhas sonoras e autos com cantos acompanhados de
instrumentos — manifestacdes distintas umas das outras.

Identificamos as seguintes “brincadeiras”, ou géneros acompanhados de dancas:
Curraleira, Minuana e Carolina em Colinas do Sul, Veadeira em Crixas, Batuque de Chegada
em Crixas e X4 em Pirendpolis — sendo que estes dois Gltimos sdo brincadeiras e dancas mas
gue acontecem durante a parte religiosa da Folia — e o Catira, que ocorre nos trés municipios,
com particularidades e variagdes em cada um. Temos, portanto, sete géneros musicais
dancados somente nas mencionadas cidades.

Estendemos a pesquisa de campo para Monte do Carmo e Natividade, arraiais
fundados no mesmo contexto do Ciclo do Ouro que motivou a colonizacdo de Goias no
século XVI1II e deu origem a Crixas, Pirenopolis e Sdo Félix (influéncia cultural para Colinas
do Sul). Nessas cidades, hoje situadas no Tocantins, registramos mais trés brincadeiras ou
dancas ligadas as suas Folias do Divino: Roda, Sussa e Tambor — estas duas Gltimas
identificadas em Crixas e a Sussa em Pirenopolis, agregadas as suas Festas do Divino em
outras épocas e eventos. Presenciamos, portanto, dez manifestacdes festivas diferentes em
cinco cidades coloniais goianas: as trés protagonistas de nossa pesquisa e as outras duas que
hoje fazem parte do Estado do Tocantins.

Na parte religiosa ou sagrada das Folias, 0s numeros rituais e musicais Sao
praticamente 0s mesmos nos trés municipios: primeiramente o solo da caixa, depois o Canto
de Chegada com as SaudagOes ao Cruzeiro e ao Arco. Apés adentrar a fazenda ou casa, 0s
folibes entoam o Pedido de Pouso e a Louvacdo ao Altar, geralmente a mesma mdasica com
variagcOes nas letras; vem entdo, em seguida a refeicdo, o Bendito ou Agradecimento de Mesa
— quando observamos duas musicas diferentes em Pirendpolis e Crixas; e, encerrando 0s
momentos rituais, o Canto de “Tirar Esmolas”. Assim, temos mais por volta de meia duzia de

ritmos e géneros musicais diferentes, muito embora, essa quantidade e variedade sejam bem
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maiores, se considerado as variaces dos numeros-rituais de um local para outro:
manifestagdes com letras bem parecidas tém melodias e estruturas ritmicas bem diferentes —
como os Benditos de Mesa; e outras que sdo praticamente idénticas em termos musicais tém
letras completamente distintas, as vezes improvisadas. A partir de nossas analises, calculamos
aproximadamente 15 nimeros musicais de cunho religioso nas Folias das cidades em quest&o.

Além e depois das Folias, registramos em Colinas do Sul o Batuque (da Cacada
da Rainha) e em Pirendpolis 0s seguintes grupos e expressdes musicais: Banda de musica
Phoénix — a Unica das trés cidades, Coral e Orquestra Nossa Senhora do Roséario, Banda de
Couro, Congada, Danga do Congo (Congo-mirim), Congada instrumental (ritualistica) e
grupo musical que faz a trilha sonora do Auto das Pastorinhas. Contudo, deve ser considerado
o fato de que cada grupo, banda ou conjunto musical executa mais do que um ndmero em suas
apresentacdes, como o Coral na Missa do Divino ou a Banda Phoénix em diversas ocasides..

Levando em conta as variagdes significativas de nimeros com 0 mesmo nome, 0S
estilos diversos de certos géneros musicais e a extensdo do repertorio de cada grupo,
chegamos ao incrivel levantamento de cerca de meia centena de nimeros musicais distintos
entre si que sdo apresentados nas Festas do Divino de apenas trés cidade goianas. Dessa
forma, atingimos dois dos objetivos especificos desta dissertacdo: realizar a identificacdo, o
registro e a transcricdo de letras, ritmos e géneros musicais relacionados as manifestacoes
culturais pesquisadas.

Outro aspecto que comprova um dos pressupostos apresentados — e que até
ultrapassou nossas expectativas, por meio das pesquisas — € a gama e a amalgama de
influéncias e herancas recebidas pelo Estado desde a época inicial de seu povoamento, e ndo
apenas de Portugal e S&o Paulo, como normalmente mencionadas. Outros paises e estados
contribuiram para a formacdo da cultura goiana, contribui¢bes relatadas tanto em fontes
bibliograficas como orais: entre as internacionais, foram mencionados Alemanha, Franca,
Itdlia e Acgores; entre os estados brasileiros, relacionamos Goids com manifestagdes e
elementos culturais da Bahia, Minas Gerais, Maranhdo, Pernambuco, Rio de Janeiro e outros.
Esse hibridismo de origens mdltiplas também gerou géneros musicais talvez exclusivos do
Estado ou de certas cidades e regides dele, além de estilos musicais préprios e caracteristicos
de géneros encontrados em outros estados e localidades.

Dentre as manifestagdes festivas ou profanas investigadas, o Catira é sem davida
a mais popular, a mais praticada no Estado e provavelmente uma das que primeiro chegaram
aqui, devido talvez a sua propria antiguidade no Brasil. O género apresenta uma grande

variedade de estilos, caracteristicas instrumentais e “‘sotaques” proprios em cada cidade
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goiana; entretanto, também evidencia fei¢bes culturais peculiares em relacdo aos de outros
estados, como o Recortado e, principalmente, o uso de pandeiros na manifestacdo em algumas
cidades de Goias e Tocantins — 0s Unicos estados onde constatamos este traco identitario do
Catira em toda nossa revisao bibliografica e audiovisual.

Quanto mais distantes no tempo se encontravam as fontes com dados e
informagdes que interessam ao tema deste trabalho, mais interessante se tornou nossa
investigacdo embasada pelos conceitos de processos identitarios e hibridacdo. Sim, porque o
proprio significado da palavra “processo” indica uma ideia de movimento, de dindmica, que
ocorre ao longo dos tempos. Com a observacdo de trajetorias mais abrangentes das expressées
musicais, pudemos saber, por exemplo: se “sempre” estiveram vinculadas as Folias e Festas
do Divino; quando foram incorporadas a estas; de onde vieram e trazidas por quem; e outros
dados historicos relevantes aos nossos objetivos. Nas pesquisas realizadas, tivemos acesso a
relatos historicos, pistas e vestigios com contetdo que nos ajudaram a ter, pelo menos, uma
nogdo de como seriam tais manifestagdes nas épocas dos registros. A partir das analises de
suas trajetorias historicas e culturais, confrontamos as informacgdes levantadas com as
gravacdes de campo e assim tivemos mais referéncias para identificar os hibridismos por que
passaram 0s géneros aqui estudados — quais matrizes ou vertentes culturais se fundiram, por
meio de quais elementos, quais seriam suas possiveis “origens” € como se apresentam hoje
em dia, no século XXI.

Buscamos assim a construcdo de uma trama historica, cultural e social dos
municipios investigados, na medida do possivel, desde os tempos mais remotos de suas
existéncias. E, ja embasados pelo conceito de “Representagdes” e outras nogdes que ele
envolve e abrange, chegamos por fim ao aspecto social, analisando os “papéis” desenvolvidos
pelos “atores envolvidos na trama cultural” — outro importante objetivo alcangado.

Aplicamos as ideias de interdisciplinaridade e transdisciplinaridade tendo a
musica como foco principal, mas abordando areas que possam interferir de alguma forma ou
ter algum tipo de conexdo com a Festa do Divino. Nesse sentido, através do conceito de
Representacdes Sociais, acabamos por ressaltar um aspecto dela que ndo estava no Projeto e
nem como objetivo especifico do trabalho: a representacdo negra e seus processos identitarios
nas Folias e Festas do Divino nas trés cidades goianas em que realizamos a pesquisa de
campo. Constatamos através do processo historico-cultural investigado um apagamento de
tais manifestacGes na cultura goiana. Este processo, que primeiramente as agregou a Festa do
Divino, tirando-as de suas datas e contextos “originais” e inevitavelmente as enfraquecendo,

depois excluiu a maioria delas das festas e folias, acabando por praticamente suprimir do
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cenario cultural goiano géneros, estilos musicais e dancas afro-brasileiros como Sussa,
Tambor, Marimbondo, Jiquitaia, Lundu, Jongo, Mogambique, Congos e Congadas.

Esta tematica ndo estava prevista para entrar no trabalho — apenas a identificacéo e
analises das expressdes culturais de origem negra que atualmente fazem parte das Festas do
Divino. Entretanto, os motivos apontados nos convenceram a investigar este virtual
exterminio musical e cultural de um patriménio herdado dos escravos e outros negros que
habitaram o Estado de Goias. Um fato curioso observado é que algumas das cidades coloniais
hoje tocantinenses mantiveram manifestacbes como Sussa, Tambor e Congo, Ssejam
vinculadas a Festa do Divino ou ainda nas datas originais de louvacéao a seus santos.

O ultimo de nossos objetivos especificos, “o levantamento de géneros e
instrumentos musicais em desuso ou atualmente ‘esquecidos’ por folides e devotos”, ndo teve
um Capitulo ou mesmo um Subcapitulo dedicado a si, por concluirmos que se justifica uma
dissertagdo inteira a respeito dele — tal a quantidade e variedade de instrumentos, e
principalmente de géneros musicais e dancas, que levantamos em publicagdes e depoimentos
em campo que simplesmente desapareceram das Folias e Festas do Divino em Goias.

S6 em Crixas podemos citar como exemplos dessas manifestacfes excluidas e/ou
extintas da cultura local: “Carneiro”, “Colei¢ao”, “Salvador”, “Vem tirar minha Timbira”,

44P0nt040”

e “Cururu”, esta antigamente encontrada em outros municipios do Estado
(CASCUDO, 2012), além das mencionadas Sussa, Tambor e Marimbondo. Em Pirendpolis,
temos como exemplo as “Tapuias”, o “Vilao”, a “Sussa” e a “Contradanca”, esta ultima em
vias de extincdo: se apresenta atualmente apenas nas Cavalhadas com um sanfoneiro (ndo
ficou claro se o som que saia dos alto-falantes era gravado ou tocado ao vivo, pois nao
identificamos microfona¢do ou amplificacao da sanfona) junto a garotas executando a “Danca
das Fitas”.

Sobre os instrumentos em desuso nas Festas e Folias do Divino das cidades em
que pesquisamos — e em outros relatos encontrados na literatura — podemos mencionar a
rabeca, o fole de oito baixos (tipo de sanfona também conhecida como “pé-de-bode”), a
bandurra, “instrumento popular em Portugal, onde também ¢ chamada de “viola beiroa” e
consta como um dos dois tipos de “viola do leste” (CORREA 2000, p. 22); os pifanos ou
pifaros; o adufe ou adufo — pandeiro rudimentar, artesanal, que guarda semelhancas com o

adufe ibérico (MOREIRA, 1984); e diversos tipos de tambores, como o caxambu — que figura

*° para assistir a video exclusivo da Danga do Ponto, demonstrado pela Folia de Crixas em 2015:
https://www.youtube.com/watch?v=D6EwKjlyc30
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em dancas diferentes, “c mesmo num bailado, jongo, em Sao Paulo, Minas Gerais ¢ Goias”
(CASCUDO, 2012, p. 191).

O caxambu era usado na Danca do Tambor em Crixas, e também temos
conhecimento de que é um dos tambores do Jongo executado no Sudeste (incluindo Rio de
Janeiro) até os dias atuais. O que € inédito para nos foi essa associacdo do Jongo com o
Estado de Goiéas pelo autor, tnica menc¢do que identificamos em toda a nossa pesquisa sobre a
ocorréncia deste género musical afro-brasileiro, com danca bastante caracteristica, em terras
goianas. E mais uma espécie de manifestacdo cultural extinta de sua cultura — esta,
provavelmente hd muito tempo, pois ndo deixou muitos vestigios historicos (nem mesmo
orais, onde estivemos).

Foi dificil para n6s excluir deste trabalho cerca de 50 paginas ja escritas sobre tal
assunto, mas como percebemos que estava longe de esgotar, optamos por tratar brevemente
dele nos Resultados e Conclusoes. Todavia, com um “ponto de partida” sobre tal tematica ja
pronto, é possivel que esta acabe sendo desenvolvida em um futuro Doutorado. E com a
comprovacao que tivemos de um fendmeno cultural que foi se revelando ao longo das
pesquisas — para 0 qual ndo me ocorre qualquer outro termo mais apropriado do que “racismo
cultural” — outra possibilidade para o Doutorado é o aprofundamento sobre a extin¢do de
expressOes negras em Goias, relacionando-o com o do Tocantins, onde algumas delas
subsistem e ja “representam culturalmente” o recente Estado.

Como os processos histdricos/identitarios vdo se desvendando a medida que as
pesquisas vao se sucedendo, o que mais nos surpreendeu foi a constatacdo da quantidade e da
variedade musical ndo mais presentes nos eventos investigados e da cena cultural de Goiés.
Nossas entrevistas confirmaram descricOes e relatos de folcloristas, musicdlogos, musicos,
pesquisadores e historiadores como Camara Cascudo, Regina Lacerda, Americano do Brasil,
Yara Moreira, Zoroastro Artiaga, Belkiss Mendonca e a compilacdo de Bariani Orténcio, que
identificaram e relataram (a maioria em épocas mais remotas) expressdes culturais da regido
Centro-Oeste — particularmente do antigo Estado de Goiéas, que hoje abarca os dois estados.
Alguns desses registros foram feitos h& cerca de um seéculo, e muitas das manifestacdes
tratadas pelos autores citados ainda hoje permanecem, mas varias outras estdo extintas e a
maioria destas foram lembradas e descritas nos depoimentos — especialmente pelos mais
idosos envolvidos com as “tradigdes locais” dos municipios visitados. Registros das memaorias
individuais e coletivas das comunidades seriam talvez os ultimos vestigios de algumas

expressoes, antes que sejam simplesmente apagadas da cultura goiana — popular ou néo.
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Concluimos que Goiés cuida pouco de seu patriménio imaterial, cuida mal e
muitas vezes descuida mesmo de manifestacdes e géneros musicais que ja o representaram em
outras épocas. E o caso da Danca do Vildo, tida por Cascudo como exclusiva do Estado,
registrada por Regina Lacerda em Pirenopolis e identificada por Americano do Brasil em trés
variacoes: “Ainda se danca no Brasil central o Vildao da Faca, em que se empregam, em vez de
lengos ou paus, facas” (BRASIL apud CASCUDO, 2012, p. 719). A Danca do Vildo também
ja foi associada a Festa do Divino pirenopolina: em 1979, estava inclusa no evento chamado
pela programagido de “desfiles de dancas tipicas na porta da Matriz” (MARTINS, 2000, p.
44). Entretanto, nos Ultimos quinze anos ndo ouvimos sequer uma mencdo a Danga do Vildo
em Pirendpolis. Os dados alertam para uma situacao que configura negligéncia ou omissao de
diversos setores sociais: e isso inclui o académico. E mais alarmante: as brincadeiras, dancas
festivas ou profanas excluidas resultam em uma quantia maior do que as que ainda sdo
executadas hoje em dia.

Apo6s a pesquisa concluimos que os investimentos do poder publico em festas
religiosas e culturais goianas priorizam justamente as que sdo mais conhecidas, mais
frequentadas e com maior visibilidade, dentro e fora do Estado. Pirenopolis, cuja Festa do
Divino é a mais difundida e reconhecida de Goias (devido principalmente as Cavalhadas), é a
Unica onde consta a logomarca do Governo Federal. Nos trés anos a que tivemos acesso aos
livretos impressos sobre a Festa pirenopolina, constam a logomarca do Governo de Goiés, em
dois deles acompanhada da indicacdo de apoio ou patrocinio, mas em todos com grande
destague. Em Colinas do Sul, apenas no cartaz de 2016 (de trés que também analisamos)
constava a logomarca do Governo de Goias e da Goids Turismo, a agéncia estadual de
turismo. E em Crixas, nenhum cartaz a que tivemos acesso constava qualquer tipo de
patrocinio ou apoio do poder estadual.

Um aspecto merece ser ressaltado: o prestigio presencial de politicos das esferas
estadual e municipais, o que ocorre em funcdo do maior nimero de pessoas nas festas mais
conhecidas e difundidas. Em se tratando do governo estadual, um dado relevante é que seu
representante costuma ir com grande frequéncia a Festa do Divino de Pirendpolis, pois a
familia de sua esposa, a primeira-dama, é natural da cidade. Sendo Marconi Perillo
governador h& quatro mandatos — ou seja, 16 anos — sua ligacao pessoal com a cidade reforca
ainda mais a importancia e a representatividade da Festa pirenopolina perante o Estado de
Goiéas e o Brasil. Em nossa pesquisa de campo de 2015, o governador assistiu a Gltima missa
da novena (no “Sabado do Divino”) e saiu da Igreja para a procissdo que se seguiria, passando

inclusive por nossa equipe e nos cumprimentando. Contudo, dentro da extensa programacéo
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da Festa do Divino, sdo mesmo as Cavalhadas no Domingo do Divino que proporcionam
maior visibilidade e popularidade a qualquer politico: governador e primeira-dama do Estado
de Goias as presenciam praticamente todos 0s anos, assim como varios politicos locais e de
outras cidades.

Nosso entendimento a respeito da responsabilidade do poder publico na exting¢éo
ou enfraquecimento de manifestacdes e festas populares em Goias € de que h&d uma politica
equivocada que contribui para tal fato nas trés esferas de poder: 0s investimentos sdo
aplicados nos eventos e nos municipios que menos precisam de patrocinio ou apoio, pois sdo
0s mais consolidados — econdmica, religiosa e culturalmente. De sua parte, o papel da “grande
midia” (os meios de comunicagdo comerciais) igualmente contribui para a presente situagao:
seu compromisso primordial ndo é com a manutencdo, o incentivo e a divulgacdo da
religiosidade e da cultura populares — e sim com a audiéncia que, direta ou indiretamente,
priorizam o retorno financeiro.

Afirmamos na Introdugdo que “Goids é pouco reconhecido nacionalmente como
um estado rico em cultura popular ou detentor de grande diversidade de manifestacbes
tradicionais, (...) como acontece com outros estados brasileiros.” Durante toda a pesquisa,
esse pouco reconhecimento de Goias por sua diversidade cultural foi se revelando para nos
como algo de “dentro para fora” e ndo o contrario como pressuposto. O que desde o principio
se mostrava como certo era um problema “de fora para dentro”: um preconceito, um
desinteresse, uma falta de iniciativa (talvez de buscar o diferente), enfim, uma barreira
cultural do restante do pais com Goias. No entanto, percebemos que a culpa também é da
sociedade goiana como um todo — ou dos setores cujas posi¢des e escolhas predominam — por
ndo investigar, investir e divulgar nossas raizes culturais.

A guantidade e a variedade de manifestacdes superaram nossas expectativas, mas
por outro lado as pesquisas suscitaram questdes que ndo estavam previstas ou nao eram
prioritarias no inicio do mestrado. E um processo natural, imagino, mas as analises dai
decorrentes nos alertaram para o fato de que as manifestagdes extintas ou em extingdo da
cultura popular goiana suplantam as que sdo apresentadas atualmente — particularmente no
ambito das dangas festivas e brincadeiras das folias. Mais desapontador é concluir que o povo
goiano, em geral, muitas vezes nem acesso tem a sua propria cultura, a seus géneros e
expressdes populares. Essa talvez seja a principal dificuldade em se estabelecer uma
identidade “tradicional” para o Estado, e até em identificar suas herangas — mais complexo
seria, portanto, difundir uma identidade cultural que até para os goianos é obscura e

imprecisa, e de um patrimonio imaterial que a prépria comunidade desconhece ou descuida.



255

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS E AUDIOVISUAIS

ABREU, Martha. O império do Divino — festas religiosas e cultura popular no Rio de
Janeiro, 1830-1900. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1999.

ALMEIDA, Jaime; SOUZA, Ana Guiomar Rego; PESAVENTO, Sandra (organizadora).
Qualquer Festa € Festa?. In Sensibilidades e sociabilidades: perspectivas de pesquisas
Goiania: Editora da UCG, 2008

ARAUJO, Alceu Maynard. Cultura Popular Brasileira. So Paulo: Martins Fontes, 2007.

ASMAR, José. Crixas, do berco de ouro a luta pela vida. Goiania: Prefeitura Municipal de
Crixas, 1988.

BERTRAN, Paulo. Histéria da Terra e do Homem no Planalto Central: eco-histéria do
Distrito Federal. Brasilia: Editora UNB, 2011.

BERTRAN, Paulo. Histéria de Niquelandia: do Julgado de Trairas ao Lago de Serra da
Mesa. Brasilia: Verano Editora, 2002.

BIBLIA SAGRADA: Novo Testamento, Edicéo Pastoral. S&o Paulo: Edicdes Paulinas, 1990.
BIBLIA DE JERUSALEM: Antigo Testamento e Novo Testamento. Sdo Paulo: Paulus, 1985.
BRANDAO, Carlos Rodrigues. Cavalhadas de Pirendpolis. Goiania: Oriente, 1974.

BRANDAO, Carlos Rodrigues. De tdo longe eu venho vindo: simbolos, gestos e rituais do

catolicismo popular em Goias. Goiania: Editora da UFG, 2004.
CANCLINI, Néstor Garcia. Culturas hibridas. Sdo Paulo: Edusp, 2003.
CASCUDO, Luis da Camara. Dicionario do Folclore Brasileiro. Sdo Paulo: Global, 2012.

CASTORIADIS, Cornelius. A Instituicdo Imaginaria da Sociedade.
Séo Paulo: Paz e Terra, 1995.

CERON, Ida Tereza. Devocédo ao Divino Espirito Santo: folias e bandeiras.

Santa Maria, RS: Associagdo Franciscana Madalena Damen, 2013.

CHARTIER, Roger. A Historia Cultural entre praticas e representacfes sociais.
Rio de Janeiro: Bertrand, 1990.



256

COELHO, Geronei (Coordenagdo Cientifica). Cacada da Rainha — a festa da fé. IPHAN,
2007.

CORREA, Roberto. A arte de pontear viola. Brasilia, Curitiba: Ed. Autor, 2000.

COSTA, Kelerson Semerene. Meiaponte — Histdria e meio ambiente em Goias.
Brasilia: Paralelo 15, 2013.

CURADO, Ramir. Tempos Historicos — Corumba de Goias: dos primordios a atualidade.
Anapolis: Editora Anapolis, 2014.

TELES, Gilberto Mendonca (Ordenacdo e revisdo técnica). Enciclopédia dos Municipios
Brasileiros, XXXVI Volume - Goias. Rio de Janeiro: IBGE, 1958.

FREIRE, Vanda Lima B. A historia da musica em questdo — uma abordagem metodoldgica.

In: Fundamentos da educacao musical. Porto Alegre: CPG musica/UFRGS, 1994.
GEERTZ, Clifford. A Interpretacdo das Culturas. Rio de Janeiro: LTC, 1989.
HALL, Stuart. A identidade cultural na p6s-modernidade. Rio de Janeiro: DP&A, 2006.

HOLLANDA, Aurélio Buarque de. Novo Dicionario Aurélio da Lingua Portuguesa. Rio de

Janeiro: Editora Nova Fronteira, 1986.
LIMA, Maria Madalena de. Crixas nossa terra, nossa gente. Goiania: Scala Editora, 2005.

MACHADO, I. Festa do Divino em Piracicaba: uma proposta de curadoria. Dissertacdo
(Mestrado Artes) - Universidade de Séo Paulo, Sdo Paulo, 2009.

MENDONCA, Belkiss S. Carneiro de. A Musica em Goiés. Goiania: UFG, 1981.

MESSIAS, Noeci Carvalho. Religiosidade e Devogdo: as Festas do Divino e do Rosario em
Monte do Carmo e em Natividade — TO. Goiania: UFG (Tese de Doutorado), 2010.

MORAES, Fernando Oliveira de. A festa do divino em mogi das cruzes: folclore e

massificacdo na sociedade contemporanea. Sdo Paulo: Annablume/Fapesp, 2003.

MOREIRA, Yara. Memodrias de Folias. Goiania: In: Revista Goiana de Artes (Instituto de
Artes da UFG), 1980.

ORTENCIO, Waldomiro Bariani. Dicionario do Brasil Central. Goiania: ICBC, 20009.



257

PALACIN, Luiz. O Século do Ouro em Goias. Goiania: Oriente: Brasilia: INL, 1979.

PASQUALE. Dicionério da Lingua Portuguesa comentado pelo professor Pasquale.
Séo Paulo: Gold Editora, 20009.

PEREIRA, Ita. Estoria do Comendador Joaquim Alves na Fazenda Babildnia. Pirendpolis:
Secretaria Municipal de Cultura/Secretaria Municipal de Educacdo/LGE Editora, 2010.

PEREIRA, Luzimar. O giro dos outros: fundamentos e sistemas nas folias de Urucuia,

Minas Gerais. Mana vol.20 no.3 Rio de Janeiro Dec. 2014.

PESAVENTO, Sandra Jatahy. Historia & Histéria Cultural.
Belo Horizonte: Auténtica, 2003.

PIMENTEL, Alamo. Consideracdes sobre a autoridade o rigor nas etnografias da educac&o.
In: Um rigor outro — Sobre a questao da qualidade na pesquisa qualitativa.
Salvador: EDUFBA, 2009.

SEVERINO, Antdnio Joaquim. Metodologia do Trabalho Cientifico.
Séo Paulo: Cortez, 2007.

SILVA E SOUZA, Luiz Antonio da. O Descobrimento, Governo, Populacéo, e Cousas mais
Notaveis da Capitania de Goyaz. In Revista Trimensal de Historia e Geographia — Segunda

Serie, Tomo Quinto. Rio de Janeiro: Typographia Universal de Laemmert, 1849.

SILVA, Mbnica Martins da. A Festa do Divino: Romanizagdo, Patrimonio & Tradicdo em
Pirendpolis (1890-1988). Goiania: UFG (Dissertacdo de Mestrado), 2000.

SIQUEIRA, Magno Bissoli. Samba e identidade nacional: das origens a era Vargas.
Sédo Paulo: Editora Unesp, 2012.

SIQUEIRA, Vera Lopes de. TradicGes Pirenes. Goiania: Kelps, 2006.

SOUZA, Ana Guiomar Régo. Falando de Festas e Operas na Terra dos Goyases. In: Revista
UFG / Dezembro 2010 / Ano XI1 n° 9.

SOUZA, Cibeli de; CARNEIRO, Maria Esperanca. Retrospectiva Historica de Goias (da

Colbnia a Atualidade). Goiania: Livraria Cultura Goiana, 1996.

VILELA, Ivan. Cantando a Prépria Historia: Muasica Caipira e Enraizamento.
Sdo Paulo: Editora da USP, 2013.



258

VOLPE, Maria Alice. Por uma Nova Musicologia. In: Revista do Programa de Poés-
Graduacdo em Musica da Universidade de Brasilia. Ano 1, n° 1, julho de 2007.

Acessivel em http://seer.bee.unb.br/index.php/Musica/article/viewFile/11/10.

- Artigos de revistas e jornais:

ALVITO, Marcos. A origem do Samba no Brasil. In: Revista de Historia da Biblioteca
Nacional, ano 9, n°® 97, p. 80. Rio de Janeiro: Outubro 2013.

FERREIRA, Delmira Xavier. A saudosa Folia do Divino Espirito Santo de Crixas.
Goiania: Jornal Diario da Manha, p. 6, 2015.

NABORFAZAN, Roberto. Culturas regionais estdo sendo esquecidas.
Nordeste de Goias: jornal Vetor, p. 7, 2015.

NEVES FILHO, Inacio. Xara e a Mula Pelo de Rato.
Goiania: jornal Diario da Manhd, p.5, 2014.

QUEIROZ, Renato. Divina tradi¢édo. Goiania: jornal O Popular, p. M4, 2017.

- Registros audiovisuais:

BAIANA, Jodo da; JESUS, Clementina de; Pixinguinha. LP Gente da Antiga. Odeon, MOFB
3527, 1968.

CD Chapada dos Veadeiros: culturas tradicionais do norte de Goias. Viola Corréa / ASJOR,
2007.

CD Raizes de Natividade: Catireiros de Natividade e Grupo Mae Ana. Associacdo

Comunitaria Cultural de Natividade, s/d.

Documentario Violas, Batucos e Outras Folias. Goidnia: FORA DA LEI Producg6es, 2007.

Disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=AbQcmgzNMEY

DVD A Festa da Fé. Associagdo Comunitaria de Sdo Jorge (ASJOR) / IPHAN, 2007.
Diregdo: Neto BORGES.

DVD Festa do Divino Espirito Santo — Pirenopolis, Goias. www.pirenopolis.tur.br, 2007.



http://seer.bee.unb.br/index.php/Musica/article/viewFile/11/10
https://www.youtube.com/watch?v=AbQcmqzNMEY
http://www.pirenopolis.tur.br/

259

DVD Fulia do Divino Espirito Santo: Pirendpolis-GO. Goiénia: Videofox Filmes, 2011.
DVD Festa do Imperador. Crixas: arquivo pessoal Eclair Maciel e Inacio Neves, 2004.

DVD Homenagem a Joaquim Maciel — gravado durante o IX Encontro de Culturas
Tradicionais da Chapada dos Veadeiros. Goiania: Fora-da-Lei Produgdes, 20009.
* Registro realizado por encomenda e com recursos proprios do mestrando (antes do curso).

DVD Viva todos que prestaram atencéo!. Goiania: FaComb-UFG, 2002. Projeto experimental
de Denise CLIMACO e Carlos CIPRIANO; orientadora: Lisbeth OLIVEIRA. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=bYzhAjdEf9g

Longa-metragem Canta Maria. Direcdo de Francisco Ramalho Jr, 2006.

LP A Forca do Perdao, com Tido Carreiro e Pardinho. Chantecler, 171405575, 1970.

LP Dangas e Instrumentos Populares de Goias. Discos Marcus Pereira, MPL 4398, 1979.
LP Mdsica Popular do Norte — volume 2. Discos Marcus Pereira, MPA 9353, 1976.

LP Musica Popular do Nordeste — volume 3. Discos Marcus Pereira, 1972.

- cartazes, livretos e panfletos com as programacdes das Festas e Folias:

Pirenopolis:
Livreto: Programacdo Oficial da Festa do Divino Espirito Santo. Pirendpolis: Governo de
Goias (patrocinio), 2014.

Livreto: Programacdo Oficial da Festa do Divino Espirito Santo. Pirendpolis: Prefeitura

Municipal, Governo Federal e Governo de Goias (apoios), 2015.

Livreto: Programacédo Oficial da Festa do Divino Espirito Santo. Pirenopolis: Prefeitura

Municipal e Governo de Goias, 2016.

Livreto: Programacdo Oficial Religiosa da Festa do Divino Espirito Santo. Pirenopolis:

Paroquia Nossa Senhora do Rosario, 2015.

Panfleto: Folia do Divino Renovacdo Crista. Pirendpolis: Pardquia Nossa Senhora do
Rosério, 2015.


https://www.youtube.com/watch?v=bYzhAjdEf9g

260

Colinas do Sul:
Panfleto: Programacgéo Oficial da 612 Cagada da Rainha. Colinas do Sul: Administragéo
Municipal, 2013.

Cartaz: Programacéo Oficial da 63* Cacada da Rainha — Festa do Divino Espirito Santo e

Nossa Senhora do Rosario. Colinas do Sul: Prefeitura e Camara Municipal (realizacdo), 2015.

Cartaz: Programacdo Oficial da 64% Cacada da Rainha — Festa do Divino Espirito Santo e
Nossa Senhora do Roséario. Colinas do Sul: Prefeitura e Camara Municipal (realizacdo),

Governo de Goias e Agéncia Estadual de Turismo (apoio), 2016.

Crixas:
Cartaz: Programacdo Oficial da Festa do Divino Espirito Santo. Crixas: Paroquia Nossa

Senhora da Conceic¢do e Comisséo Organizadora das Folias (organizagéo geral), 2015.

- Entrevistas e depoimentos:

MACIEL, Eclair Xavier; NEVES, Inacio — casal de familias tradicionalmente envolvidas com

a cultura de Crixas (sobretudo com a Festa do Divino Espirito Santo): 2015.

NEVES, Eva Martins — cerimonialista da Festa do Imperador (com dados fornecidos pela

Secretéria de Cultura a época, dona Eleusa): 2004. Arquivo pessoal Eclair Maciel / Inacio Neves.
PASSOS, José Nilo — mestre do Batuque da Rainha em Colinas do Sul: 2015.

PEREIRA, Augusto Gongalves — paroco em Pirendpolis: 2016.

SANTOS, Benedito Teodoro dos — mestre da Congada de Pirendpolis: 2015.

SILVA, Aurélio Afonso da — regente da Banda Phoénix: 2016.

SILVA, Felisberta Pereira da; VIANA, Lucino Aragdo — mestres do Grupo Mae Ana, de suca
e tambor: 2015.

* Todas as entrevistas e depoimentos mencionados foram concedidos a mim, exceto o que

indica a fonte de arquivo pessoal familiar.



