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Aos remanescentes quilombolas do Vale do Guaporé, romeiros da Festa do Divino.



A identidade traduz um sentimento e uma convicgao de pertencimento e vinculagao

a uma experiéncia de vida comum (DELGADO, 2010).



RESUMO

O objetivo desta dissertacdo foi analisar as marcas identitarias quilombolas
presentes na configuracéo do festejo do Divino Espirito Santo no Vale do Guaporé,
desdobrando-se na caracterizacdo do contexto historico cultural da formacédo do
povo quilombola no Vale do Guaporé; nas linhas interpretativas de estudiosos do
tema; na descricdo das influéncias do catolicismo e da cultura europeia na formacéo
da Festa do Divino da sociedade guaporeana e na averiguagao da configuracao
festejo do Divino Espirito Santo na atualidade. Para tanto, a identidade foi
considerada territorialidade imaterial e representacdo cultural, cujo desdobramento,
deslocamento e desfragmentacdo do individuo contribuem para que o individuo
construa a sua territorialidade identitaria que pode ser demonstrada na pratica de
culturas, no caso em tela, na Festa do Divino Espirito Santo, vivida pelos
quilombolas do Vale do Guaporé. O interesse pelo estudo se justifica na militancia
da causa afro-descendente e da manifestacdo religiosa como uma forma de
compreensao do outro, das suas territorialidades individuais, historicas e espaciais.
Os dados coletados por entrevistas, nas comunidades quilombolas de Pedras
Negras, Laranjeiras-Santa Fé, Costa Marques e Pimenteiras foram analisados a luz
da metodologia de Bardin (2009) e seus estudos sobre a analise do conteudo. Os
resultados responderam ao problema de pesquisa sobre quais seriam as marcas
identitarias quilombolas presentes na configuracdo do festejo do Divino Espirito
Santo, sendo elas a manifestacdo da fé com todos os seus simbolos: coroa, mastro,
bandeira e a figuracdo de personagens como o imperador, a imperatriz e o alferes,
numa demonstragéo de hibridismo cultural.

PALAVRAS-CHAVE: Identidade. Quilombola. Festa do Divino Espirito Santo. Vale
do Guaporé.



ABSTRACT

The objective of this dissertation was to analyze the marks identity Quilombolas
present in the setting of the Feast of the Divine Espirito Santo in the Vale do
Guaporé, unfolding in the characterization of the cultural historical context of the
formation of the people Quilombola in Vale do Guaporé; In the interpretative lines of
scholars of the theme; In the description of the influences of Catholicism and
European culture in the formation of the Feast of the Divine of the Guaporeana
Society and in the inquiry of the setting celebration of the Divine Holy Spirit today.
For this reason, the identity was regarded as immaterial territoriality and cultural
representation, whose unfolding, displacement and defragmentation of the individual
contribute to the individual to construct their territoriality identity that can be
demonstrated in the practice of cultures, in the case on screen, at the Feast of the
Divine Holy Spirit, experienced by the quilombolas of the Vale do Guaporé. The
interest in the study is justified in the militancy of the African cause and the religious
manifestation as a form of understanding of the other, of its individual, historical and
spatial territorialities. The data collected by interviews, in the Quilombolas
communities of black stones, Laranjeiras-Santa Fe, Costa Marques and Peppers
were analyzed in the light of Bardin's Methodology (2009) and his studies on the
analysis of the content. The results responded to the research problem on which the
brands identity Quilombolas present in the setting of the Feast of the Divine Holy
Spirit, being the manifestation of the faith with all its symbols: crown, mast, flag and
the figuration of characters such as the emperor, the Empress and Ensign, in a
demonstration of cultural hybridism.

Keywords: identity. Quilombola. Feast of the Divine Holy Spirit. Vale do Guaporé
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INTRODUCAO

Esta dissertacdo € resultado do trabalho de pesquisa desenvolvido nas
comunidades quilombolas do Vale do Guaporé sobre a festa do Divino Espirito
Santo, esta considerada, na discussdo, como um elemento cultural que contribui na
construcdo da identidade negra, religiosa e guaporeana daqueles que vivem a fé no
Espirito Santo.

E a partir dessa perspectiva que se coloca o problema investigado neste
trabalho: Quais sdo as marcas identitarias do festejo do Divino Espirito Santo
presentes nos quilombolas?

O interesse em estudar o tema se justifica no percurso académico e na
atuacao profissional do pesquisador como um militante da causa afro-descendente e
da manifestacéo religiosa e do passado religioso como uma forma de compreenséao
do outro, das suas territorialidades individuais, histéricas e espaciais.

A identidade é considerada, neste texto, como uma territorialidade imaterial,
como uma representacao cultural, reconhecida como desdobramento, deslocamento
ou mesmo como desfragmentacéo do individuo, que construird a sua territorialidade
identitaria, cuja concepc¢do pode ser demonstrada na pratica de culturas, como a
Festa do Divino, uma cultura de natureza hibrida, a territorialidade do império Divino,
adotada pelos negros, os quilombolas do Vale do Guaporé.

A coleta de dados foi feita nas comunidades quilombolas de Pedras Negras,
Laranjeiras-Santa Fé, Costa Marques e Pimenteiras, onde residem remanescentes
quilombolas que praticam a religido catolica e participam dos festejos do Divino
Espirito Santo.

Com o objetivo de verificar as influéncias do catolicismo e da cultura branca
na formacdo da Festa do Divino da sociedade guaporeana, foi questionado aos
sujeitos do estudo sobre o papel da igreja na construcédo e organizacao da Festa do
Divino Espirito Santo.

Nessa direcdo, a metodologia de analise adotada nesta pesquisa se ampara
em Bardin (2009) e seus estudos sobre a andlise do conteudo, que se identifica na
descricdo e interpretacdo dos dados coletados durante o trabalho de campo,
conduzindo a descri¢cdes sistematicas de mensagens visando a uma compreensao

de significados que vai além de uma leitura comum.
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Nesse sentido, 0os objetivos da pesquisa séo: Analisar a festa do Divino como
elemento constitutivo da identidade quilombola; caracterizar o contexto historico
cultural da formacdo do povo quilombola no vale do Guaporé, descrevendo os
caminhos da Festa do Divino, desde Portugal ao Guaporé Colonial, as influéncias do
catolicismo popular e os elementos da Festa do Divino, a configuracdo do festejo do
Divino na atualidade e o processo de embranquecimento; evidenciando como 0s
tracos da Festa interferem na maneira de ser e no fazer cotidiano dos quilombolas.

A dissertacdo esta organizada em cinco secdes, sendo a primeira o corpo
tedrico, com énfase na identidade e representacdes da festa do Divino. A segunda
cuida de apontar os caminhos histéricos da Festa do Divino, descrevendo-a como
manifestacdo de brancos e negros, de espacos diversos e, sobretudo, de
manifestacdo da fé catdlica; a terceira se ocupa de apresentar o método do estudo,
a natureza e o locus da pesquisa, no caso o Vale do Guaporé a quarta secédo foi
reservada a andlise dos dados, a discussao do local da cultura para a formacéo da
identidade negra guaporeana, como o lugar que ultrapassa a nocdo geogréfica,
perpassa pelo imaginario do quilombola, e é a tentativa de mostrar que a historia, a
Festa, o individuo, o Vale sédo territorialidades, s&o tropos que identificam o
individuo, a cultura e o espaco geogréfico; a quinta secdo esta reservada a andlise
de dados.

Os fragmentos da historia do Vale do Guaporé alcancam dimensao geografica
— como territério, como locus - do exercicio humano, da soberania e do dominio de
poder, também como espagco em que se constroem as territorialidades, desenvolve a
cultura, a crenga, no caso no Divino, manifestada por ocasido da Festa, realizada
uma vez por ano, durante varios dias.

Os resultados alcancados expressam as marcas de construcdo identitarias

quilombolas na configuragdo da Festa do Divino Espirito Santo no Vale do Guaporé.
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SECAO 1

1 IDENTIDADE E REPRESENTACOES DOS QUILOMBOLAS DO VALE DO
GUAPORE

Falar da Festa do Divino do/no Vale do Guaporé €, sobretudo, tocar na
questao da cor, da (s) territorialidade (s), nas suas diversas e diferentes dimensdes,
sejam elas de natureza historica, espacial, social ou de pertencimento,
ultrapassando o profano e a folia e alcancando o religioso, a pratica da fé, o festejo.
A Festa também representa um espaco de dignidade do negro, quando as
irmandades se mostravam e se mostram com poder de representacbes, com
autonomia, com significados sociais, com fronteiras individuais “bem definidas”,
tornando-a uma das maiores praticas da cultura popular religiosa espalhada, ainda
hoje, por vérios rincdes do pais.

Para Farias Junior (2013, p. 1), “Os territérios negros do Guaporé, linha de
fronteira entre Brasil e Bolivia, sdo constituidos a partir de distintos processos de
territorializagao, desde o século XVIII”. O surgimento desse grupo, como se sabe,
esté ligado as fugas empreendidas pelos negros, como forma de serem livres, como
mecanismo de resisténcia a escraviddo. Esse grupo, segundo Teixeira (2004), foi

abandonado na regido do Vale do Guaporé.

Desde o abandono de Vila Bela e da decadéncia da mineracdo
aurifera, além do deslocamento das tens@es fronteiricas do Vale do
Guaporé para o Vale do Paraguai, a regido em questao, entrou em
um terrivel estado de letargia e descaso por parte das autoridades do
Império e, posteriormente, da Republica. Os brancos que fundaram
as estruturas coloniais do Vale do Guaporé abandonaram a regiao,
considerada pestifera e insalubre e, ja durante as primeiras décadas
do século XIX, somente os negros permaneceram ali. Por mais de
um século, o Guaporé foi considerado um territério de negros e,
somente a sua presenca, assegurou a posse da regido (TEIXEIRA,
2004, p. 6-7).

E nesse contexto que as comunidades quilombolas se organizam e o lugar
passa a ser palco tanto do abandono dos senhores, dos mineradores, quanto as
evasodes dos negros fizeram com que essa populacao se aglomerasse em quilombos
“onde os escravos desenvolveram um tipo proprio de vida, apesar das diferencas de

um para outro, definidas pelas peculiaridades de época e regido, mantinham
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algumas caracteristicas gerais” (VOLPATO, 1993, p. 183). Agora, ex-escravos, e
abandonados a prépria sorte, passaram a ocupar efetivamente o Vale do Guapore, a
praticar atividades econémicas, a agricultura de subsisténcia, criacdo, caca, pesca e
coleta de frutos, palmitos e mel, as que podemos dizer serem atividades de
consumo direto, e a constituir familias, seguindo a vida, com o que Ihes restavam.

A proporcdo de homens era maior do que a de mulheres, por isso, ocorreu,
com certa frequéncia, o casamento entre negros e indias, as quais eram
“sequestradas” de suas familias, e “obrigadas” a constituir nupcias com os ex-
escravos, resultando numa etnia mista, os caburés. Palavra que remete ao
hibridismo cultural e a relacdo colonizador versus colonizado. Assim, os quilombolas

iam constituindo-se grupo social, com valores culturais especificos, de base africana.

A solidariedade entre os pretos, na doenga e na morte, seguramente
preservou-os do aniquilamento e os predestinou a existéncia coletiva.
N&do uma qualidade fisica, mas um principio ético garantiu-lhes a
sobrevivéncia. A solidariedade na doenca e na morte ndo por acaso,
€ um dos tracos culturais marcantes da comunidade negra de Vila
Bela. Na sua pratica produziram a sobrevivéncia das pessoas e a
vida comunitaria. Nisso talvez resida a explicacdo de que a
assisténcia aos doentes seja um mecanismo tdo importante de
equilibrio da reciprocidade e de que os rituais fanebres incluam, tdo
expressamente, a celebracéo da vida. E claro que essa solidariedade
envolvia as praticas curativas e o igualitarismo fluia no acesso de
todos aos meios de tratamento, ainda que esses meios fossem
mediados por especialistas (BANDEIRA, 1988, p. 99).

A vida, em nucleos, nas mais diversas localidades do Vale do Guaporé, era
organizada em grupos familiares, conforme se constatou durante o trabalho de
campo. Em geral, a ocupacéo se dava as margens do rio, o que tornava o Vale um
espaco de negros, em pontos diversos dos barrancos, onde se tornavam visiveis por
possiveis viajantes e exploradores, principalmente aqueles que queriam do lugar
apenas as suas riguezas. Parece que essa atitude era proposital, uma vez que
foram deixados pelos brancos, que nao resistiram a decadéncia da mineracao.
Serem vistos era “o minimo” que precisavam, era sinal de que nao pretendiam se
isolar, transformar-se em comunidades fechadas, sem marcas do homem branco.
Tanto que, no que diz respeito a crenca, passaram a cultuar a Festa do Divino,
“pratica branca”, de tal modo, que hoje, essa festividade é confundida como tendo

origem nos quilombos.
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Ainda que a visibilidade, quase sempre, ndo considerava as qualidades, 0s
valores humanos do quilombola, as suas necessidades materiais e as espirituais. O
que ocorria era a visibilidade da forca para o trabalho. Trabalho sob a égide da

escravidao.

Desenraizados e destribalizados, os pretos tiveram na opressao da
escravidao e da dominacado a condi¢cdo imposta de identidade. Livres
ou escravos, independentemente de suas origens étnicas, 0s pretos
eram forcados a compartilhar uma identidade social definida pelos
brancos. Essa identidade estigmatizada, em sua prépria forca de
compressao estimulou os pretos a definir, para além de suas
diferencas, espacos de solidariedade em que foi possivel a
redefinicdo de sua identidade étnica (BANDEIRA, 1988, p. 113).

Considerada por Cevasco (2003) uma das licbes dos estudos culturais, a
Festa do Divino é parte do que fazem os negros da regido, € forma de pensar e de

manifestar sua devogéo, sua cultura popular religiosa.

No caso da cultura popular, ndo ha uma separacao entre uma esfera
puramente material da existéncia e uma esfera espiritual ou
simbdlica. Cultura popular implica modos de viver: o alimento, o
vestuario, a relacdo homem-mulher, a habitacdo, os habitos de
limpeza, as préaticas de cura, as relacbes de parentesco, a divisdo
das tarefas durante a jornada e, simultaneamente, as crengas, 0S
cantos, as dancas, 0s jogos, a caca, a pesca, o fumo, a bebida, os
provérbios, os modos de cumprimentar, as palavras tabus, os
eufemismos, o modo de olhar, o modo de sentar, o modo de andar, o
modo de visitar e ser visitado, as romarias, as promessas, as festas
de padroeiro, 0 modo de criar galinha e porco, os modos de plantar
feijdo, milho e mandioca, o conhecimento do tempo, o modo de rir e
de chorar, de agredir e de consolar (BOSI, 1992, p. 306).

Esses movimentos cotidianos, ricos em que os significados e simbologias
nem sempre sédo reconhecidos como tal, mas se fazem presentes todo o tempo, sado
expressos com mais clareza na Festa. A nocdo de representacdes coletivas
determinadas por Chartier (1990) como o que conceito contribui para a formulacdo
renovada do estatuto do real, ndo mais entendido como oposto as representacgoes,
mas proprio das representagbes mentais, do imaginario, da construgdo imaterial de
territorialidades individuais, projetada numa dupla via: uma que pensa a construcéo
das identidades sociais como resultando sempre de uma relacao de forgca entre as
representacfes impostas pelo poder, outra pelo crédito conferido a representagéo

que cada individuo da de si mesmo, a sua capacidade de fazer, de reconhecer sua
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existéncia, segundo as estratégias simbodlicas escolhidas e que determinam as
posicdes e as relagbes construidas pelo sujeito.

1.1 A QUESTAO DA IDENTIDADE

Parece ser facil definir identidade. A identidade é simplesmente aquilo que se
é: brasileiro, negro, heterossexual, jovem. A identidade assim concebida parece ser
uma positividade (aquilo que sou), uma caracteristica independente, um fato
autbnomo. Nessa perspectiva, a identidade s6 tem como referéncia a si prépria: ela
€ autocontida e autossuficiente (HALL, 2005).

Sendo a representatividade coletiva constituida de identidades pessoais, 0s
devotos do Divino Espirito Santo tém em comum tracos culturais que ultrapassam a

crenga, alcancam questdes étnicas e historicas.

Antes de tudo procurei conhecer a histdria e representatividade do
Divino. O que vi, foi uma festa com grandeza e organizacao, além de
uma base cultural sélida na mente de popula¢gdes que ainda habitam
a regido do Vale do Guaporé. Sem falar no predominio da tradicdo
oral, tanto na memodria histérica, quanto na transmissdo dos
conhecimentos musicais, que foram transmitidos através de
observacao e experiéncia (SILVA, 2014, p.19).

A identidade, entéo, é algo em processo, € sofrivel de mudancas, passivel de
influéncias. Como diz Hall (2005):

... aidentidade é realmente algo formado, ao longo do tempo, através
de processos inconscientes, e nao algo inato, existente na
consciéncia no momento do nascimento. Existe sempre algo
‘imaginario” ou fantasiado sobre sua unidade. Ela permanece
sempre incompleta, esta sempre “em processo”, sempre “sendo
formada”. [...]. Assim, em vez de falar da identidade como uma coisa
acabada, deveriamos falar de identificacdo, e vé-la como um
processo em andamento. A identidade surge ndo tanto da plenitude
da identidade que ja estd dentro de n6s como individuos, mas de
uma falta de inteireza que é “preenchida” a partir do nosso exterior,
pelas formas através das quais nés imaginamos ser vistos por outros
(p. 38-39).

Nesse sentido, a construcdo da identidade € dinamica, ndo acabada, cuja
completude € sempre um por vir. Aqui cabe falar sobre a composicao grafica dos
dois vocabulos: identidade e identificacdo. O primeiro sugere, pelo seu sufixo, algo

acabado, ja desenhado, enquanto a palavra identificacdo remete a algo em esboco,
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em projeto, ou melhor, em processo. Se falarmos de identidade cultural, falamos de
género, raca, histéria, nacionalidade, crenca e etnia. Essas ultimas nos interessam,
uma vez que para falar da Festa do Divino como uma identidade coletiva, dos
negros devotos dessa festa, estaremos tratando da identidade religiosa.

Além das oracgbes, a Festa conta com dangas, sons de instrumentos, a
bandeira com o Espirito Santo (a pomba) e outras ornamentacdes tanto nas
vestimentas dos fiéis quanto no espaco em que é realizada.

Essa manifestacao cultural religiosa, no Vale do Guaporé, compreende dois
periodos: o preparatério [um ano antes da festa] e a realizagdo do festejo que dura
45 dias, quando o bateldo navega todo o Rio e termina a peregrinagdo na povoagao
local, sede do festejo. Todas as praticas devocionais, 0s ritos e as tradicbes sdo
representacfes. Confirmam também a teoria da concepcdo de territorialidade
imaterial, de identidade individual e coletiva, bem como a real e simbdlica.

A identidade real é a que se apresenta inacabada, mas com raizes que se
situam nas condi¢cdes sociais e materiais de grupos especificos, € a que recebe
incorporacdes de tradicdes e praticas populares. E, como pratica popular estad a
festa do Divino, cuja descricdo retém valor de marca identitaria, de cultura popular
de uma tens@o continua de relacionamento, influéncia a antagonismo, empregando
aqui as palavras de Hall (2005). Trata-se de uma manifestacdo de cultura polarizada
em torno de uma dialética cultural.

Simbolicamente a Festa é traco da identidade de uma luta constante de
resisténcia, na qual cada membro da comunidade quilombola assume posicoes

conquistadas e posi¢des assumidas.

As irmandades, nas diversas regides brasileiras, instituiram uma
religiosidade prépria, sob menor influéncia dos clérigos e, assim de
cunho marcadamente autbnoma, popular e com forte componente
magico. Dai a importancia de um estudo minucioso, sobre as festas
em homenagem a Nossa Senhora do Rosério em Monte do Carmo,
uma vez que as andlises nos forneceréo dados interessantes sobre a
cultura negra e a insercdo do escravo ou forro na sociedade
tocantinense (MESSIAS, 2010, p. 65).

E Messias continua esclarecendo:

Entrar para a irmandade teria sido o sonho de muitos negros,
juntarem-se para cantar e dancar era uma das poucas formas de
reconstruir sociabilidades; gestos e vozes, expressao limitada de
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uma precéria liberdade. Por meio da linguagem corporal estabelecia-
se a comunicacdo entre os irmaos. Nos dias de festividades
legalmente constituidas, as vestimentas eram outras, a comida era
abundante; para além disso, era possivel a mulher e ao homem
negro participar de um teatro, partilhar de uma experiéncia religiosa e
dar sentido a vida (MESSIAS, 2010, p. 65).

Percebe-se no trecho de Messias, a importancia da irmandade e da festa
como um espaco onde podiam simplesmente ser quem eram, ter acesso a comida e
vestuario em abundancia, diferente do que acontecia no seu cotidiano. A Festa
como um espaco de dignidade do negro, uma espécie de ascensdao religiosa, uma
substituicdo de valores quando as irmandades se mostravam com poder de
representacfes, com autonomia, com significados sociais, com fronteiras individuais
“bem definidas”, tornando-a uma das maiores praticas da cultura popular religiosa
espalhada, ainda hoje, por varios rincdes do pais.

As irmandades, seja a de brancos, pretos ou de pardos, foram muitos
comuns, principalmente na cidade do Recife, e também pelo Brasil. Eram formas de

agremiacao que representava algum tipo de interesse e grupo social.

Elas alojavam seus santos pelos altares das igrejas e, certamente,
esta distribuicdo espacial apontava sua importancia e
posicionamento na hierarquia coletiva. No altar principal encontramos
0 santo da igreja, cuidado com zelo pela respectiva irmandade. Ja
nos altares colaterais, em contrapartida, encontramos 0s santos de
irmandades menos aquinhoadas. Tais posi¢cdes eram referendadas
em alguma foram de contrato, e mantinha-se mediante pagamento
de certa quantia a irmandade principal da igreja (MAC CORD, 2005,
p. 37).

Ainda que nao tenha sido investigado e nem percebido algum tipo de
pagamento por pertencer a comunidade, os quilombolas guaporeanos zelam pela
irmandade e tém orgulho de a ela pertencer. Mc Cord (2005) escreve que entre as
irmandades, estudadas por ele, ha profundas distincbes sociais, étnicas e
profissionais.

Compreendemos que o homem, na sua peculiaridade, no caso, o negro que
manifesta sua fé no Divino, construiu e constréi a sua territorialidade, a sua fronteira.
Ele teve no Vale do Guaporé, anteriormente conhecido como “o vale dos pretos”

(BANDEIRA, 1988) o espaco motivador dessa construgdo. Espaco esse, cuja



20

histéria e territorialidade também foram efetivadas por um complexo de reacfes de
diferentes povos, incluindo os quilombolas.

Essa pratica religiosa, ao chegar ao Vale do Guaporé, na Vila Bela da
Santissima Trindade, é adotada pelo negro que passa a integrar as comunidades e
a celebrar junto com o branco. O que tem respaldo nas praticas de iniciacdo de
ensino religioso nos estudos primarios oferecidos por freiras conforme a visdo do
mundo catélico (NASCIMENTO, 2014).

No que se refere a cultura, podemos afirmar que essa Festa possui apelo popular e
€, ainda hoje, atracdo turistica na regido. Consiste numa celebracéo realizada no dia
de Pentecostes, 50 dias* depois da P4scoa, com um conjunto de rezas, ladainhas e
apresentacoes alegoricas, com procissdo e com a coroagao do “imperador e da
imperatriz do Divino” a moda negra, a moda Guaporé.

A posicdo de imperador ou imperatriz na Festa assemelha-se a posi¢édo

desses postos no império europeu, porque representam poder, decisao,

diferenciando-se, quase que exclusivamente, na cor daquele que detém o poder.

A estruturacdo da devocdo, num sentido bem amplo, pode ser
entendida enquanto um ato de materializagdo do culto aos santos.
Nesta perspectiva, a sua existéncia corrobora, mesmo que em
aspectos parciais, a eficAcia da mensagem catequética que visa
promover a veneracdo de um santo entre um determinado grupo de
fieis. Por outro lado, a devocdo abre, na pratica, um leque de
possibilidades de apropriagbes da figura do santo, quais n&o
estavam, necessariamente, previstas no projeto de catequese. Estes
fatores acabam por conferir ao fendmeno devocional um carater
efetivamente histérico, devendo ser compreendido em meio as
injungbes do tempo e das segmentagBes socioculturais de uma
sociedade (OLIVEIRA, 2008, p. 251).

A devogado misturada com a “eleicao” de imperadores da Festa lembra a
tradicdo de reis no Novo Mundo durante os primérdios do contato entre os europeus
e africanos de etnias diversas, numa situagéo na qual o grupo dominante, de origem
europeia, detinha o poder, o que, no entanto, ndo impediu que o material cultural
trazido pelos africanos contribuisse na construcdo das instituicbes orientadoras da
sua vida social, mantendo uma coeréncia com as culturas particulares e alguma

autonomia no ambito da dominagéo (SOUZA, 2001).

! Segundo o Dicionario Aurélio online, Pentecostes significa “Festa catélica celebrada 50 dias depois
da Pascoa em comemoragao da descida do Espirito Santo sobre os apdstolos”. No entanto, ha
autores, historiadores, que registram como sendo 42 dias o tempo de Pentecostes depois da Pascoa.
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A pratica da devogédo “herdada” dos brancos ndo branqueava o negro, na
verdade, para ele, era uma maneira de crer na sua alforria, ainda que uma alforria
inspirada pela fé, pela religacdo dele com o Divino. Quando a alforria fisica era
impossivel, buscava outras formas de escapar ao controle do senhor, em alguma
esfera de sua vida cotidiana. No universo escravista, as esferas de liberdade podem
estar na escolha dos parceiros conjugais, na frequéncia aos batuques, em ir e vir
pela cidade e nas possibilidades de filar-se e frequentar uma irmandade. “As
irmandades sdo uma das poucas vias sociais de acesso a experiéncia da liberdade,
ao reconhecimento social e a possibilidade de formas de autogestdo, dentro do
universo escravista” (SOARES, 2000, p.166).

A devocdo aos santos, manifesta nos atos de devogdo (esmolas),
habilita os irmdos a ingressar na agremiacdo mas ndo € uma
condi¢é@o constitutiva da identidade de grupo. A devogéo importa na
medida viabiliza o “compromisso”, ou seja, o0 espirito do contrato que
une os irmaos em torno de devocgdo. Nesse quadro, um fato é
indiscutivel: os pretos procuram as confrarias por serem o0 Unico
espaco onde podem reunir-se e organizar-se longe do controle do
ordinario da Igreja, do Estado e das irmandades dos homens
brancos, que os excluem religiosa e socialmente (SOARES, 2000,
p.167-168).

As irmandades tém a funcdo implicita de representar socialmente os
quilombolas. Elas ajudam a tecer solidariedades fundamentadas na estrutura
econdbmica, familiar e na devocdo religiosa (REIS, 1991), marcando tracos de
natureza coletiva e também de natureza individual.

Considerando aprofundar o debate a respeito da formacao da cultura do povo
quilombola no Vale do Guaporé, a proxima secdo € dedicada ao registro dos
caminhos da festa, o itinerario percorrido durante os festejos, em cada ano, tratando,
inicialmente, dos aspectos relativos a origem da Festa do Divino Espirito Santo.

Em se tratando do processo de enegrecimento da Festa do Divino Espirito
Santo e o “distanciamento” da brancura, pode-se dizer que h4 o que Haesbaert
(2012) chama de fronteiras da multiplicidade e da mobilidade de identidade hibridas

ou transculturadas, numa espécie de recolonizacdo de comunidades.

O hibridismo das identidades sociais num contexto (pos) colonial
culturalmente tdo rico e nuancado como o latino-americano, nao é
apenas um instrumento de ruptura com a “unidade” cultural do
colonizador, desterritorializando tanto grupos hegemonicos (num



22

nivel mais atenuado) quanto subalternos (num nivel muito mais
violento), mas representa  também uma forma de
resisténcial/reterritorializacdo as vezes bastante rica, recriando, pela
mistura, novas formas de construcdo identitario-territorial (
HAESBAERT, 2012, p. 31).

A questdo do hibridar-se, no aspecto religioso, ndo se caracteriza tao
diferentes os formatos e estilos de hibridizag&o, isto é, as contradicbes estdo mais
evidentes na cor e no espaco em que se efetivam. Pode-se dizer comparar esse
processo com o que Canclini chama de desterritorializacdo e reterritorializacao.
“Com isso refiro-me a dois processos: a perda da relacdo “natural” da cultura com os
territérios geogréficos e sociais e, a0 mesmo tempo, certas relocalizacfes territoriais
relativas, parciais, das velhas e novas producdes simbdlicas” (CANCLINI, 2003, p.
209).



23

SECAO 2

2 OS CAMINHOS DA FESTA DO DIVINO ESPIRITO SANTO

Nesta parte da dissertacdo, trata-se de narrar os caminhos da Festa do
Divino, desde a origem portuguesa até a chegada no Vale do Guaporé e sua
manifestacdo ao longo do rio Guaporé.

2.1 ORIGEM DA FESTA

Segundo Couto (2010), foi uma promessa da rainha de Portugal, D. Isabel de
Aragdo, por volta de 1320, que originou a Festa do Divino. A Rainha prometera ao
Divino Espirito Santo que faria peregrinacdo pelo mundo e arrecadaria donativos aos
pobres, se 0 esposo, D. Dinis, fizesse as pazes com seu filho legitimo, D. Afonso, o
herdeiro do trono. Foi assim que a tradicdo da Festa passou a ter forte relacdo com
interesses politicos e interesses profanos. Porém, com o tempo, sofreu influéncias e

“certo” controle.

Os reformadores desejavam controlar as festividades de todas as
classes sociais e raciais. As irmandades de brancos, negros e
mesticos estavam no mesmo patamar no que diz respeito a mistura
entre o sagrado e o profano. Porém, as autoridades civis percebiam
maior perigo nos eventos festivos dos negros. A festa negra nem
sempre era encarada como folguedo honesto e inocente, mas
constantemente qualificada de ensaio para a revolta, costume
barbaro e pagéo, além de receber a acusacdo de causar prejuizo a
produtividade (COUTO, 2010, p. 196).

Em meio a esta tensdo provocada pela ameaca que representava para as
autoridades, a Festa veio junto com os colonizadores brancos, por volta do século
XVIII, quando os impérios portugués e espanhol disputavam essa regido, a qual,
pelo Tratado de Tordesilhas pertencia a Espanha. No entanto, por estar sendo
ocupado, por Portugal, resulta num novo tratado, o de Madrid (1750), que,

definitivamente, da direito aos lusos a posse da terra.

A posse portuguesa do Vale do Guaporé foi confirmada com a
assinatura do Tratado de Madri, em 1750. Entretanto, as areas de
exploragdo aurifera ja vinham sendo trabalhadas desde a década de
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1730 pelos mineiros de Cuiaba e de S&o Paulo. A crise da producao
aurifera no Vale do Cuiab4, desencadeada em 1729, promoveu a
formacdo de bandeiras que procuravam novos veios e lavras nas
terras de Mato Grosso, area em litigio, reclamada pelas metropoles
de Espanha e Portugal (TEIXEIRA, 2004, p. 66).

O colonizador ibérico, que passou a viver nesse espaco, desempenhava
importante papel no territorio, pelas decisbes que tomava, pelas estratégias que
utilizava, pelo exercicio de uma funcdo, as quais, nessa area, ultrapassava a de
aquisicao do ouro, ao interesse em “conquistar” os indios, em torna-los escravos. O
colonizador portugués praticava e buscava pulverizar a sua cultura religiosa na

11}

insisténcia de conquistar adeptos a fé catdlica, principalmente. “... Portugueses e
espanhdis lutam nas aguas do Guaporé e Rolim de Moura com suas forcas bate
vantajosamente os de Santa Cruz de La Serra. Esse conflito levou o Estado
Portugués a fortificar melhor a fronteira” (BANDEIRA, 1988, p.110).

Se cultura é tudo aquilo produzido pelo homem no plano concreto ou no plano
imaterial, as crencas constituem um complexo de conhecimentos individuais, que, ao
serem coletivizados, auxiliam na compreensdo do comportamento social. Ou seja, a
cultura da festa, primeiro perpassa pela percepgao, pelo “crivo”, pelo desejo, pela
realizacdo singular do individuo, para depois alcancar a perspectiva coletiva. A gama
de significados de cultura possibilita que se entenda também as condicbes de
cultura de cada povo, da formacdo cultural desse e 0os meios pelos quais se
fortalecem ou se enfraquecem. Freyre (1998), ao tratar da chegada dos portugueses

ao Brasil, diz que:

Terra e homem estavam em estado bruto e as condi¢des de cultura
dos aborigenes, ainda na idade da pedra polida, havia auséncia de
riqueza organizada, falta de base para a organizacdo comercial, e
isso € que incita os peninsulares, aqui transplantados, a agirem e se
dedicarem, principalmente a exploracdo agricola (p. 43-44).

Nesse sentido, o portugués compreende o0 novo espaco, define sua
identidade e, em grupo, age, confirmando a tese de que as territorialidades séo

construidas individual e socialmente.

a cultura ndo é um poder, algo ao qual podem ser atribuidos
casualmente os acontecimentos sociais, 0s comportamentos, as
instituicdes ou os processos; ela € um contexto, algo dentro do qual
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eles podem ser descritos de forma inteligivel — isto é, descritos com
densidade (GEERTZ, 1989, p. 24).

Como registro de reacfes humanas, a cultura se traduz num conjunto
pensado, sentido e “concretizado” material e imaterialmente. E o homem que atribui
significado, em diferentes e diversas escalas e tons, as suas agdes e, constitui a sua
cultura. No nosso caso, como estamos falando dos caminhos da Festa do Divino,
estes sdo, a0 mesmo tempo, espaco histérico, geografico e sociocultural.

A localizagé@o do rio Guaporé e suas caracteristicas naturais exerceram forte
influéncia aos europeus no sentido de atrai-los para a “terra de ouro”. Segundo
Teixeira (2004),

o Rio, localizado na extremidade setentrional da Serra dos Parecis,
em Mato Grosso, com 1716 quildmetros, dos quais 1500 sé&o
totalmente navegéaveis e a sua condi¢cdo de navegabilidade é o que
adjetiva o Guaporé como um rio “cobicado”, uma porta de entrada a
mineragcdo, um convite para diferentes exploradores adentrarem a
regido e dela tiraram riquezas de toda ordem (p. 46-47).

A condicao de navegabilidade do Rio Guaporé serviu, a época, para a corrida
do ouro e, hoje, esse elemento serve de via aos romeiros que saem em pProcissao,
todo ano, pelo leito desse tdo importante curso de agua. O piloto Gérard Moss e a
fotografa e escritora Margi Moss, quando desenvolveram o Projeto Brasil das Aguas
— Sete Rios, declararam que esse rio € um dos mais bonitos do Brasil.

A figura a seguir mostra o Guaporé como parte do referido Projeto do casal
Moss e da ideia da dimensdo do trecho que compreende a romaria ao Divino

Espirito Santo.
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Figura 1 — O Guaporé e demais rios do Projeto Brasil das Aguas
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Fonte: Moss e Moss, 2006.

“A fronteira da Amazdnia mato-grossense € vista como espaco de confronto,
interacdo, violéncia e intercambios. E uma zona simbdlica de afirmacdo de poder,
recepcdo de pessoas, geralmente pobres, encontros, confrontos entre sociedades
em temporalidades diversas” (CANOVA, 2011, p. 271). Um territério ocupado por
povos diferentes, o que pressupde concepcdes diversas de tempo e de espaco.

Sob o discurso da ganancia, do poder e da politica portuguesa, grupos eram
tidos como superiores, enaltecidos pela posicdo social em detrimento a outros
grupos humanos — indigenas e negros, principalmente, que organizados no espaco
construiam as suas territorialidades.

A Festa do Divino € uma manifestacdo cultural de natureza hibrida, de
devocao religiosa, cuja tradicdo portuguesa, que aqui chegou com os descobridores,
ou melhor, por ocasido da colonizacdo, mais especificamente com a Igreja Catélica.
E ligada a religiosidade colonial, em diferentes regides do Brasil, marcada por rituais
e espetaculos que lembravam e lembram grandiosidade.

Em geral os festejos se desenvolviam em torno de uma capela, onde ficava a
imagem do padroeiro e para onde as oferendas e preces eram encaminhadas. Essa

forma de festejo era para Teixeira (2009) antecedida de novenas.
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Um novenario antecede esse dia, que culmina com derrubada do
mastro, no qual tremulava a bandeira do santo padroeiro, e com uma
farta distribuicdo de alimentos. Os moradores durante o ano inteiro
tém o cuidado de engordar o “capado” e as galinhas para que no dia
da festa haja comida em abundancia e todos sintam gratificados.
Trata-se um dia de muita fartura e alegria, que se estende noite
adentro e se percebe que houve a preocupacdo, por parte dos
promotores, de cuidar de todos os detalhes da programacéo,
inclusive de antecipadamente preparar os instrumentos e selecionar
as musicas a serem tocadas. Esta comemoracdo em Parasita,
costuma atrair gente de toda a redondeza e até de lugares mais
distantes como Porto Velho e Manaus (TEIXEIRA, 2009, p. 91).

Ainda que a festa a que Teixeira (2009) faca referéncia seja a dos seringais
acreanos, em muito se assemelha a Festa Quilombola, no que tange a cultura
alguns elementos tém transito entre os dois mundos, o dos quilombolas do Guaporé

e 0 dos seringais acreanos.

Festas e procissbes religiosas eram a maneira mais comum de
celebracao da vida entre os antigos baianos. Por tras da producédo
desses eventos estavam as irmandades, que se contavam as
centenas. Esse catolicismo ladico espetacular, esse catolicismo
barroco, seria também o principal veiculo de celebracdo da morte
(REIS, 1991, p. 70).

Ao falar da Festa do Divino, Silva (2001) registra que o0 evento sempre se
caracterizou com preparativos e organizagao “a moda branca”, sempre com grande
envolvimento da comunidade local, e aos poucos foi constituindo assim, a identidade
negra, em relacdo a outras festas, num processo de tradicdo versus modernidade,
ou como diz Domingues (2011). “Afinal, as identidades negras sdo formadas pela
articulacdo dialégica entre dois eixos ou vetores em acdo simultdnea: o vetor de

similaridade e continuidade; e o vetor de diferenciagao e ruptura” (p. 415).

2.2 DO ALEM-MAR AO GUAPORE

A Festa é de origem portuguesa e chegou ao Vale do Guaporé,
permanecendo até hoje, agora com tracos marcados pela presenca do negro no
local. Local este que se sabe estende-se desde o Vale do Cuiabd, primeiro espaco
descoberto do territério do Vale do Guaporé, e compreende geograficamente o
extremo Oeste da Amazénia (TEIXEIRA, 2004).
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Na regido do Estado de Rondb6nia, o Vale do Guaporé é um territorio
localizado na porcdo sul/sudoeste do Estado de Rondonia, abrangendo os
municipios de Costa Marques, S&do Francisco do Guaporé, Alta Floresta, Alvorada
d’'Oeste, Primavera, Cerejeiras, Rolim de Moura, Sao Felipe, Alto Alegre,
Pimenteiras, Sdo Miguel do Guapore, Parecis, Seringueiras e Cabixi (SILVA, 2012,
p. 134).



Figura 2 — Municipios de origem e término da romaria
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O nome da regido se justifica pela presenca do rio Guaporé, que nasce na
extremidade setentrional da Serra dos Parecis, em Mato Grosso, com 1716
quildmetros de extensdo, dos quais 1500 sdo totalmente navegaveis, percorre as
terras das fronteiras entre Brasil e Bolivia (onde se chama Itenez), abrangendo, do
lado brasileiros os limites noroeste do Mato Grosso e sudoeste de Rondonia. E essa
condicdo de navegabilidade que adjetiva o Guaporé como um rio “cobicado”, uma
porta de entrada para um universo de riquezas naturais dos tropicos sul-americanos,
um convite para diferentes exploradores adentrarem a regido e dela tiraram riquezas
de toda ordem. Esta exploracéo, no século XVIII, culminou com a mineragao colonial
de ouro (TEIXEIRA, 2004).

Foi a cobica pelo ouro a responsavel pelo surgimento de outras tantas vilas,
dentre elas, a aldeia de Santa Rosa, vista pela Coroa como a principal conexao com

as missoes jesuitas da Provincia de Moxos, no Vice-Reinado do Peru.

A questdo central era que essa aldeia se encontrava situada tanto
em dominios portugueses como espanhdis, dos dois lados do rio
Guaporé, o que colocava em riscos 0s planos portugueses em
assegurar o controle da navegacéo entre o rio Guaporé e demais rios
amazébnicos, como o Mamoré e o Madeira (CHAVES, 2008, p. 109).

Para o controle, os escravos, presentes na regido, inicialmente, eram
alocados principalmente nos trabalhos de mineragéo, agricultura, pecuaria, e em
obras publicas, atividade esta que se intensificou apds a instalacdo do governo
capitanial. Assim, representariam certa barreira para a infiltracdo daqueles que nao
eram bem-vindos ali, pode-se dizer que, de alguma forma, estabeleciam uma

fronteira.

A condicdo de zona de fronteira, com a fung&o de conter 0s possiveis
avancgos espanhdis, exigiu a militarizacdo. Durante as primeiras
décadas de existéncia do governo colonial em Mato Grosso, foram
construidos fortes, fortalezas e nicleos de povoamento fortificados.
Tanto as guarni¢cdes militares como os edificios que passaram a
sediar as diversas representacbes do governo colonial foram
construidos por mao-obra escrava (VOLPATO, 1996, p. 215).

Nesse espaco onde estavam as fortalezas para limitar a regido, havia lugar
para os servicos religiosos, invocagao a santos, a invocagao de Nossa Senhora, por

exemplo, era motivo de conforto espiritual. A manifestacéo da fé catdlica, tanto que o
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batismo daquela localidade recebe o nome de uma devocao religiosa de elevado
prestigio para os luso-brasileiros. A significacdo religiosa trazida pelos padres
jesuitas castelhanos esta expressa na troca do nome da aldeia Santa Rosa por
Nossa Senhora da Conceicdo, ou melhor, o nome Nossa Senhora da Conceicéo
como uma forma de ressignificacdo dos espacgos de fronteira que estavam sendo
conquistados. “A disputa entre portugueses e espanhodis ndo se dava somente pelas

armas, no plano terreno, mas também no simbdlico” (CHAVES, 2008, p. 124).

O Império portugués manifestado no interior das fortificacbes como
nas vilas coloniais, fazendas e &reas de mineracdo, foi
experimentada por escravos negros (crioulos, os nascidos no Brasil e
os ladinos africanos), apesar de viverem debaixo de forte aparato
repressivo. Esses escravos encontravam formas de escapulir ao
olhar vigilante de seus senhores e das autoridades coloniais,
procurando manifestar sua religiosidade e seus sentimentos, enfim
compartilhando, com seus companheiros, experiéncias vividas
durante o dificil cotidiano (CHAVES, 2008, p. 242).

As experiéncias de quem vivia na fronteira passavam pela permeabilidade de
diferentes modos de vida, vestuario, gastronomia, musicalidade, linguas, enfim, o
Vale do Guaporé se resumia num mundo de contrastes, de encontros, de idas e
vindas ndo sO6 de militares e negros, mas de portugueses, amerindios e forros,
homens pobres e livres, mesticos, espanhdis, italianos, os quais participaram desses
cenarios, deixando seus vestigios, de alguma forma, ao erguer esses
estabelecimentos militares (CHAVES, 2008).

Era a condicdo de Capitania-Fronteira que propiciava aos escravos, além da
alternativa da formacgéo de quilombos, a op¢édo de cruzar os limites portugueses e
penetrar em terras espanholas. A evasdo de escravos no Mato Grosso criava um
novo canal de intercambio de fronteira. A fuga de escravos ndo se prendia apenas
as questdes de relacdes de trabalho, mas envolvia também aspectos politicos e de
interesse proprio (VOLPATO, 1987).

As fugas e a constituicdo de quilombos representavam um perigo
para a capitania. De um lado esses quilombos incentivavam a fuga
de mais escravos, se nao fossem combatidos e arrasados , de outro
sua sobrevivéncia dependia das rocas e outros produtos que
somente podiam ser obtidos nos estabelecimento organizados. E a
obtencdo de sementes, ferramentas, e outros produtos s6 eram
conseguidos de forma pacifica e clandestina e ou de forma violenta
atacando os sitios e fazendas (SILVA, 1995, p. 244).
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Toda essa movimentacdo e a permeabilidade de signos culturais produziram
a ressignificacdo do local em todos os ambitos e, de modo especial, a fé no Divino,
mostrada pela Festa que ocorre todos os anos, quando da passagem de
Pentecostes.

O livro “Festividades Ciclicas em Portugal”’, de Ernesto Veiga de Oliveira®,
uma publicacdo da editora Dom Quixote, de 1984, ilustra bem a ideia de brancura da
Festa do Divino. Nessa obra, o autor coloca desfilarem as festividades a que ele as
chama de ciclicas, as romarias, procissdes e festejos populares, por exemplo, Séao
Jodo e o carnaval. As romarias sdo vistas por Oliveira (1984) como pressuposicao
de uma mordomia, confraria ou comissdo, constituida de regras bem elaboradas,
que tém a seu cargo a conservacdo do santuario, celebracdo, comparéncia de
musicas, diversbes bem a moda do que ocorre hoje com Festa do Divino das
comunidades quilombolas do Vale do Guaporé.

Le Roy (2002) também contribui com esta abordagem sobre a cor branca da
Festa, falando que a confraria do Espirito Santo europeu mantinha a organizacéo
com elementos de origem medieval, “exaltava os lagos arcaicos e carnais do grupo
plebeu que, através de eras, mantivera a continuidade do povo romanés” (LE ROY,

2002, p. 316), como se nao houvesse fronteiras entre povos e o tempo.

A Romanizacgdo implicou profundas transformacgfes no ser Igreja no
Brasil, tanto no plano de suas lealdades, quanto em seu pefrfil
institucional. Inaugurava-se um tempo de europeizacdo do
catolicismo, agora disciplinado por Roma e em busca do seu préprio
movimento como corpo mistico (SOUSA, 2002, p. 110).

Quando escreveu sobre as fronteiras da romanizacdo nos dominios da festa,
Silva (2001) registra que “as festas populares sofreram diversas mudancas a partir
da segunda metade do século XIX, em funcdo da nova relacao da Igreja Catélica
com a sociedade brasileira” (p. 55). Principalmente a tolerancia com as
manifestagcbes calcadas na religiosidade popular, 0 campo para as ideias liberais, a
proibicdo do trafico de escravos, o principio da industrializacéo brasileira.

A festa do Divino Espirito Santo € uma das varias manifestagbes da
religiosidade catolica popularizadas em diversas regides ocidentais européias (sic) a

partir da ldade Média. Essa festividade € celebrada cinquenta dias depois da

2 Estudioso filiado ao Centro de Antropologia Cultural e ao Museu de Etnologia de Portugal.
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Pascoa, em comemoracao a descida do Espirito Santo sobre os apdstolos (SILVA,
2001, p. 21).

O programa romanizante teve continuidade e se expandiu nos
episcopados de Dom Carlos Luiz D’Amour (1879-1921) e Dom
Francisco de Aquino Corréa (1922-1956). Acompanhando o amplo
movimento nacional que procurava reestruturar a Igreja Catdlica, os
mencionados prelados desencadearam um conjunto de estratégias
para fortalecer a centralizacdo clerical e adequar as expressdes
religiosas ao ideal romano. Com o0 apoio da Santa Sé, a estrutura
territorial da Igreja Catolica mato-grossense foi redimensionada com
a elevacao da Diocese de Cuiaba a categoria de arquidiocese, além
da criacdo de diversas paroquias; das prelazias de Registro do
Araguaia, de Diamantino, de Guajar4-Mirim e de Chapada dos
Guimaraes; e das dioceses de Corumba e de Céaceres (MENDES,
2015, p. 184).

As culturas, conjunto de sistemas simbdlicos, sao constantemente
reproduzidas, atualizadas em relacdo ao presente, onde ha uma relacao dinamica
entre tradicdo e mudanca. “Toda reproducao da cultura € uma alteracao, tanto que,
na acao, as categorias através das quais o mundo atual € orquestrado, assimilam
algum novo contetido empirico” (6%). A cultura sintetiza a estabilidade e a mudanca,
0 passado e o presente. Na historia, realiza-se um dialogo simbdlico “entre as
categorias recebidas e os contextos percebidos” (7%). Esse dialogo entre conceitos
culturais e experiéncia humana leva a transformacéo por dois caminhos.

Recorrendo ao pensamento de Babha (1998) sobre esse assunto, afirma-se
que o deslocamento da diversidade cultural para a diferenga cultural produz uma
cisdo no modo de entender a nossa contemporaneidade, introduzindo, assim, a
criacdo de um espaco cultural hibrido. Espaco em que esta o homem plural e
hibrido, marcado pela dupla inscricao cultural, pela oposi¢éo sujeito versus cultura,
marginal versus estranho, onde ocorre a desestabilizacdo dos essencialismos e
ocorre a cisédo da tradicdo e da modernidade.

Nessa abordagem da tradicdo estdo os simbolos do Divino no Guaporé e
seus significados. De acordo com Silva e Aosani “A palavra "simbolo" origina-se do
grego “symbolon”, um sinal de reconhecimento. O simbolo é a designagdo de um
fato relativamente desconhecido, mas cuja existéncia € conhecida ou postulada. O

gue se percebe no simbolo € uma consciéncia em busca de outras possibilidades de

® Marshall Sahlins, Ilhas de histéria, p. 181.
* 1dem, Ibidem.
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sentido. Os simbolos nunca foram inventados conscientemente, foram produzidos
sempre pelo inconsciente pela via chamada revelacdo ou intuicdo. Em vista da
estreita conexao que existe entre os simbolos mitolégicos e os simbolos oniricos, é
provavel que a maior parte dos simbolos histéricos derive diretamente dos sonhos
ou pelo menos seja influenciada por eles. Como a formacdo de uma religido ou a
formacao dos simbolos é um interesse do espirito primitivo, tdo importante quanto a
satisfacdo dos instintos, o caminho para um posterior desenvolvimento esta
logicamente indicado: o caminho para escapar do estado de reducdo € a formacéao
de uma representacéo de carater individual®.

A tradicdo dos festejos do Divino Espirito Santo é marcada pelo culto e
devocdo a uma série de artefatos e objetos que simbolizam e nos remetem aos
conceitos de sacralidade, realeza e abastanca, importantes e difundidos no
catolicismo ibérico desde a Idade Média.

Mariano (2012) divide os simbolos em trés grandes grupos: “simbolos do
conjunto alimentar (péo, carne e vinho); simbolos do culto catolico (pomba e linguas
de fogo), e simbolos do modelo imperial (império, coroa, cetro, estandarte e
bandeira)”®. O culto aos objetos sagrados e simbolos do Divino tém passado secular
e, segundo Costa (2008, p. 21) podem remeter a anterioridades pagés. “A festa
ciclica, fruto de uma constante revitalizagdo, ao contrario, representa uma
concepcao circular, que subverte a ordem estabelecida, destituindo de sentido os
habituais enquadramentos, baseados na distincdo entre sagrado e profano”’.

No vale do Guaporé, as irmandades do Divino possuem um conjunto
importante de objetos sagrados cuja simbologia remete ao catolicismo colonial e a
aspectos populares e regionalizantes da devocdo. Para o conjunto alimentar
proposto por Costa e Mariano, observamos que no lugar da devo¢cado ao pao e ao
vinho, ocorre um apreco tanto religioso quanto profano aos banquetes. As reunides
alimentares sédo pontos importantes da devocado, sejam pelo fato de se oferecer
alimentos aos devotos, remeiros, promesseiros, corte e salveiros do Divino, seja pelo

fato de que tal oferta, mais do que aos devotos, destina-se a agradar ao proéprio

® SILVA, Emanuel Nata da e AOSANI, Tania Regina. A simbologia em conjunto com a trajetoria dos
arquétipos,  histéria. e  definicbes em  psicologia. Pp. 2,3,4. Disponivel em:
http://www.symbolon.com.br/artigos/O-SIMBOLO.pdf.

® MARIANO, Fabiene Passamani. A simbologia do Divino Espirito Santo. Il Coléquio de Artes e
Pesquisas do PPGa/UFES, 2012. Disponivel em: file:///C:/Users/positivo/Downloads/7752-17926-1-
PB%20(1).pdf.

" COSTA, Antonieta. O Culto do Espirito Santo/The Cult of the Holy Spirit. Lisboa: Esquilo, 2008.
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Divino. Os banquetes ocorrem em todos os locais por onde passa o bateldo. Esse
contexto alimentar nos remete a principios biblicos, expressos nas préaticas da
hospitalidade e da generosidade, como se pode ver em textos diversos da Biblia,
tais como: Génesis 18:3-5; Lucas 10:7; Romanos 12:13 e Hebreus 13:2. Por outro
lado, o banquete e as ofertas de alimentos firmam aliangas e correspondem a
praticas de acolhimento de viajantes coloniais.

Aos banquetes, que servem comidas regionais e populares, acrescentam-se
as esmolas e oferendas, que podem ser em dinheiro, bebidas para abastecer o
bateldo e viabilizar outras refeices, carnes, peixes, biscoitos e outros alimentos.

Os alimentos que compdem os banquetes tém carater regional e sé&o
oferecidos de forma abundante. Existe uma hierarquia em sua apresentacdo e
consumo. Peixes regionais, farinha de mandioca, mandioca cozida ou frita, farofas,
molhos, arroz séo a base dessas refeicdes. A isso, acrescentam-se carnes de aves
(galinhas) e de gado bovino. A oferta de carne suina também ocorre, notadamente,
nas comunidades do lado boliviano, que produzem a patasca, além dos massacos e
parrilhadas. Em outros tempos, ofereciam-se carnes de caca, notadamente de
tracajas, tartarugas e ocasionalmente outros animais silvestres como a paca, 0
veado e a anta. Com as limitagbes atuais impostas pela legislagdo ambiental e a
rarefacdo da caca, tais costumes ficaram no passado. As carnes, entretanto, SGo um
simbolo de fartura e poder de quem oferta o banquete.

As bebidas variam em funcdo das posses do ofertante. Em sua maioria sao
oferecidos sucos de frutas da estacdo, chicha, refrigerantes e, em alguns casos
vinho, que é servido aos membros do bateldo e aos membros da irmandade
presentes ao banquete, sempre em doses moderadas.

Na hierarquia da alimentacédo, serve-se, em primeiro lugar aos membros da
Corte do Divino, aos remeiros, salveiros e outros participantes do bateldo. Ao
mesmo tempo sdo servidos os membros das Irmandades do Divino, a familia do
ofertante e por fim todos os presentes.

A oferta do banquete e de outras refeicdes como os cafés matinais e lanches,
exige grande esforco por parte do ofertante e de sua familia. Ao longo do ano, sédo
reservados animais da criacao familiar para o abate no dia do banquete, a pesca é
intensificada por ocasido da chegada do bateldao e a compra de alimentos nao

produzidos pela comunidade exige recursos extras que devem ser poupados e
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disponibilizados de forma a oferecer fartura e qualidade da alimentacdo. A
dedicagcdo e empenho no sucesso das ofertas alimentares contribuem para o
prestigio social do ofertante. Ao término da visita do bateldo a localidade é comum,
ainda, que os ofertantes dos banquetes abastecam o bateldo com algum provimento
alimentar, capaz de assegurar a saciedade de seus membros até que se chegue ao
proximo destino.

Bernardes nos lembra que: “Nas antigas festas do Divino, apés as
celebracdes religiosas e a saida do cortejo rumo a Casa do Império, as pessoas se
dirigiam para um local especialmente preparado para a realizacdo dos bailes e onde
eram servidas comidas e bebidas. Posteriormente, os festejos foram transferidos
para o patio da Igreja Matriz, que apOs as celebracfes religiosas, fechava suas
portas e a festa continuava nos arredores. A igreja é considerada para o homem
religioso como um espaco sagrado, assim como 0s simbolos envoltos nas
celebracdes religiosas™. Nas comunidades guaporeanas, os banquetes e o0s
“dancaraus” ocorrem nos terreiros das casas dos ofertantes ou em areas contiguas
as capelas, quando essas existem.

Para além dos banquetes, a “visita do Divino” as comunidades € marcada
pela apresentacdo dos objetos de culto e sua veneragdo pelos membros da
comunidade. O respeito devocional é elemento essencial Entre os simbolos
religiosos propriamente ditos estdo a “Pomba”, as “linguas de fogo” e as muitas fitas
devocionais que serdo beijada e receberdo genuflexdes e gestos de adoracdo e
respeito por parte dos devotos.

A pomba do Divino é uma peca metalica lavrada em prata, do tamanho
aproximado de uma rolinha (Columbina talpacoti) que fica na parte superior do cetro.
No imaginario catélico, desde o cristianismo primitivo a pomba branca foi associada
ao Divino Espirito Santo e sua manifestacdo € atestada em passagens biblicas
como: Lucas 1, 26 a 38; Marcos 1, 10, Lucas 3, 21 e 22, Joao 1, 32 e 33 e Mateus 3,
16.

Presente em representacdes das camisas, bandeira e outros artefatos, de uso
ou de culto encontramos as representag¢des das “linguas de fogo”, uma das formas

biblicas de manifestacdo do Espirito Santo, Atos 2, 1 a 4. As linguas de fogo séo

® BERNARDES, Juliano. O divino e o profano: a insercéo de novos discursos na festa do Divino
Espirito Santo em Barra Velha SC. P. 4. Disponivel em:
http://www.portaldodivino.com/divino_e_profano_barravelha.pdf.
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representagdes pintadas, ou mais raramente bordadas em bandeiras e roupas de
uso dos membros das equipes do bateldo. Esta, ocasionalmente, presente na
bandeira, lencos de cabeca dos remeiros e promesseiro, camisetas das equipes e
da irmandade e em toalhas de altar. Entretanto sua apresentacdo ¢ menos comum
do que a da Pomba e n&o recebe as mesmas honras de culto que a pomba lavrada
em prata recebe.

As fitas que ornamentam e escondem 0 cetro e a coroa sao outro objeto de
culto especifico. Servem para a ornamentacdo dos principais simbolos do Divino e
séo ofertadas por devotos. Devem ser cuidadas e tratadas por pessoa especifica da
Irmandade, encarregada de lava-las, passéa-las e, quando necessario substitui-las.
As fitas sd@o o alvo da pratica devocional do beijo. Simbolizam as gracas alcancadas
e dispensadas pelo Divino. Suas cores representam ainda os dons do Espirito
Santo. As principais cores sao o branco ou prata, azul claro, azul escuro, roxo,
vermelho, amarelo ou dourado e verde. Sua presenca abundante e multicolorida nos
simbolos como o cetro e a coroa, reafirmam a abundancia de gracas e béncaos do
Divino a seus devotos. De acordo com o site Padréo dos festejos do Divino de Mogi

das Cruzes as cores correspondem especificamente aos dons divinos assim temos:

Cor Simbolismo
01 | Branco ou Prateado Entendimento, pureza
02 | Azul Claro Sabedoria
03 | Azul Escuro Piedade
04 | Roxo Temor de Deus
05 | Vermelho Fortaleza
06 | Verde Conselho
07 | Amarelo ou Dourado Ciéncia

A exposicdo dos simbolos sagrados exige ainda a montagem de altares
especiais, que podem ser domésticos, quando em visita as casas dos devotos ou
nas capelas e igrejas. Os altares sdo mesas cobertos com toalhas brancas ou
brancas com vermelho, bordadas ou pintadas com as representacfes simbdlicas do
Divino Espirito Santo. Podem ter almofadas brancas e douradas para o repouso dos
simbolos, fitas para os beijos devocionais e velas acesas sobre casticas ou pires
para iluminar o Sagrado. A sua frente podem ser colocados genuflexérios ou tapetes

para que o devoto se ajoelhe e faca suas oracgdes, pedidos e promessas.
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Os simbolos reais ou monarquicos completam as representacdes do Sagrado
e sua interagdo com o politico no imaginario litirgico da devo¢ao. Sao eles a coroa e
o0 cetro, ambos confeccionados em prata lavrada, e a bandeira. Ao lado desses
objetos ainda se destacam o0s personagens que 0s ostentam: o imperador, a
imperatriz e o alferes da bandeira.

A Coroa tem o0 mesmo modelo da coroa dos reis de Portugal. De acordo com
Mariano (2012, p. 340) “A Coroa e o cerimonial da Coroagdo dao énfase a
simbologia da delegacdo de poderes ao homem comum, por meio do papel
desempenhado na realizagado da Festa.” A Coroa representa o poder e a instancia
sobrenatural e humana desse poder. E a representacdo do sagrado e do politico. A
peca é composta por quatro hastes que se encontram ao centro onde repousa uma
esfera metalica que representa o mundo e € encimada por uma pomba que
representa o Divino e seu poder absoluto.

O Cetro é um bastdo metalico lavrado em prata, encimado pela mesma
pomba que representa do Divino Espirito Santo. E outro simbolo ostensivo do poder
monarquico e que ganha dimensdes sagrada na medida em que o poder da realeza
divina também se presenta pelo cetro na méo de Deus. O bastédo real &€ também
utilizado pelas aristocracias africanas, como ressalta Mello e Souza (2002, p. 221):
“Ao lado de mantos, cetros e coroas, emblemas de origem portuguesa e insignias de
poder que representavam ideias e sentimentos que transcendiam a sua
materialidade, bastdes de mando, comuns na Africa Centro-Ocidental, eram minkisi
qgue incorporavam qualidades da entidade divina representada, e com a qual eram
meios de contato.”

A bandeira € outro elemento simbdlico de enorme representacdo no culto ao
Divino. Afixada em um mastro empunhado pelo Alferes da Bandeira, ela percorre as
ruas, caminhos e povoados das localidades guaporeanas, anunciando o Sagrado
que visita a terra e coletando donativos e esmolas e inspirando a devogdo. Sua cor,
geral mente é o vermelho, representando a realeza, tanto da monarquia humana
guanto a Divina e a fortaleza que advém desse poder. A bandeira €, em si, um
simbolo da autoridade, soberania e do poder -constituido, reconhecido e
estabelecido. Ela possui uma representacdo da Pomba do Divino Espirito Santo e o
mastro que a sustenta também é adornado com fitas coloridas, da mesma forma que

o cetro, a coroa e a pomba. Quando o festejo chega ao seu destino final é erguido
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um grande mastro, obtido de um Unico tronco, normalmente de acai (Euterpe
oleracea) com varios metros de altura. As cerimbnias de corte do mastro, sua
decoracdo e levantamento marcam o ponto alto das celebracdes religiosas. A
bandeira é hasteada e armada, de forma a ficar plenamente visivel.

Ainda se destacam como simbolos regionais especificos da Festa do Divino
no Guaporé, o Bateldo que € uma embarcacdo de fundo chato, com pequeno
calado (1,20m) propria para operacdo préxima as margens e em aguas de rios,
tradicionalmente movido a remo ou vela e, atualmente podendo ser equipada com
motor de propulsédo ou ndo. O bateldo foi a embarcagdo utilizada pelos
colonizadores nas monc¢des do norte e destinava-se aos transporte de cargas de
produtos diversos, passageiros e suprimentos. O bateldo do Divino ostenta duas
pequenas canhoneiras, na proa e popa, fazendo clara alusdo ao periodo colonial
quando as embarcaces oficiais do Guaporé tiveram suas defesas reforcadas pelo
Capitdo General Rolim de Moura, com as chamadas pecinhas de amiudar ou
ronqueiras. Essas canhoneiras sao disparadas regularmente pelo salveiro,
marcando as grandes horas do dia e ao se aproximar de uma comunidade, como
forma de anuncio de sua chegada. Possui uma cobertura de palha verde trancada e
ostenta as bandeiras do Brasil e da Bolivia.

De um lado age o componente individual, 0 homem, que faz uso de
forma particular dos simbolos disponiveis, dos conceitos
historicamente determinados, os quais possibilitam uma ordenacéo e
apropriagdo das coisas. De outro lado age 0 mundo com suas razdes
proprias, transformando as categorias tradicionais, que nunca o
abrangem completamente. Assim, 0 conceito € duplamente
modificado quando entra em contato com o contexto empirico, pelo
uso que o individuo faz dele e pelas determina¢cdes do mundo. Os
conceitos, simbolos culturais historicamente  determinados,
possibilitam uma ordenacéo e apropriagdo das coisas, embora nunca
as abarquem completamente, além de sofrerem constante mutacgéo.
A cultura também esta4 em constante transformacao, pois se compde
do conjunto de conceituagfes socialmente conformadas e sujeitas a
constantes alteracdes decorrentes das a¢fes dos individuos sobre o
mundo e das determinagdes concretas deste (SOUZA, 1994, p. 18).

Os elementos brancos também figuram aqui no Brasil, em Parati, no estado

do Rio de Janeiro.
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Na festa do Divino de 1991, enquanto a cidade era tomada pelas
procissdes, pelas bandeiras vermelhas, pelas senhoras carregando
velas, pela banda e folia, enquanto o “mafua” armado na pracga
sublinhava nossas semelhangcas com paises asiaticos e africanos,
um estranho casal chamava a atencao de todos, numa espécie de
paradigma do processo ali em curso. Ele, muito branco, magro, alto,
bracos todo tatuado, vestido de preto, com pesadas botinas; ela, o
mesmo bidtipo, tatuagens equivalentes, um longo vestido de batique
preto e vermelho-sangue, e longos cabelos de vermelho tdo intenso
guanto o do vestido, as vezes solto, as vezes preso em um coque,
gue ndo atenuava a estranheza de sua figura, sobressaindo-se pela
diferenca, em meio ao cenério colonial, a festa tradicional. Numa
praca de Amsterdd certamente passariam desapercebidos, entre
uma multiddo de tipos parecidos com eles, mas ali eram apontados
por onde passavam, por entre cochichos e olhares que os estudavam
com minucia. A presenga de visitantes estrangeiros, muitas vezes
facilmente identificaveis pela cor da pele e dos cabelos, pelo eito de
se vestir, é forte na cidade, indicando que esta integrada em algum
circuito de turismo internacional, seja de pessoas interessadas em
aspectos mais genuinos do pais que visitam, seja de pessoas
atraidas pela bela costa e exuberante mata, e ainda pela fama de
sua cultura pitoresca, fiel a tradigfes antigas (SOUZA, 1994, pp. 209-
210).

Isso denota que a cor branca da Festa do Divino matiza-se de diversas e
diferentes formas pelo Brasil afora, mas predominando a “cor” dos rituais e de
elementos que compdem esse festejo ao mesmo tempo tdo nobreza e tdo povo.
Nobreza porque tradicdo. Povo porque popular, manifestacdo de comunidades dos
quilombos das margens do Rio Guaporé. Nestas os elementos marcantes sédo de
continuidade da fé, vivida por experiéncias no aquém do Atlantico, pela escravidao,

colonizacéo e migracédo de comunidades negras.

2.3 CENARIOS DA FESTA DO DIVINO

Os cenarios da Festa do Divino Espirito Santo sdo plurais, considerando o
itinerario, principalmente de uma parte dos festejos - a romaria. Esta é flutuante e

percorre varios quildmetros pela hidrovia do Guaporé.



Figura 3 - Mapa das localizacGes da Festa do Divino Espirito Santo
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Os festejos religiosos, ndo s6 os de louvor ao Divino, eram realizados em
varias localidades da capitania de Mato Grosso. Nas fortificacdes militares, os
soldados promoviam missas cantadas, com fogos e tiros de artilharia. No Forte do
Principe da Beira, por exemplo, no ano de 1787, promoveram a festa do Divino
Espirito Santo, participando véarios soldados e moradores vizinhos a guarnicédo
(SILVA, 2015).

A Festa teve e tem cenario privilegiado, sendo o rio Guaporé o seu palco. Em
medida diversa, de acordo com a modalidade, nela estdo presentes aspectos
expressivos do universo cultural dominante, imbricados em elementos proprios da
cultural popular, suas tradigcbes, simbolos e praticas, traduzindo-se num local de

encontro e lazer (SOIHET, 2008).

Figura 4 — Rio Guaporé na fronteira Brasil-Bolivia

Fonte: Adamy, 2010.

Essa via fluvial, o Rio Guaporé, é parte do local em que as cenas da festa
acontecem. O trecho visto na figura fica na altura da fazenda Pau d’Oleo.

Ao chegar ao Vale do Guaporé, em Vila Bela da Santissima Trindade, a Festa
do Divino é adotada pelo negro que passa a integrar as comunidades e a celebrar
junto com o branco. Antes, porém, ja era celebrada nesse local a festa dde Séao
Benedito. No que se refere a cultura, podemos afirmar que essa Festa possui apelo
popular e é, ainda hoje, atragdo turistica na regido. Consiste numa celebracao
realizada no dia de Pentecoste, exatamente 42 dias depois da Pascoa, com um
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conjunto de rezas, ladainhas e apresenta¢cfes alegéricas, com procissdo e com a
coroacao do “imperador e da imperatriz do Divino”.

O cenério inicial foi, entdo, Vila Bela da Santissima Trindade, estado do Mato
Grosso, de onde a festa migrou para o Vale do Guaporé e hoje percorre caminhos
em suas andancas pelas aguas de rios que compdem territorio hidrografico do
estado de Rondonia.

As raizes histéricas da festa do Divino em Rondbnia estdo
intimamente ligadas aos festejos religiosos feitos em Vila Bela da
Santissima Trindade, em Mato Grosso, quando no ano de 1894 os
guilombolas Manoel Fernandes Coelho e Antonio Gomes, juntamente
com outros devotos, reivindicaram a criacdo da festa para o Vale do
Guaporé, trazendo, para tanto, a Coroa do Divino para comunidade
de ilha das Flores (SILVA, 2015, p. 148).

As oracles, dancas, sons de instrumentos, a bandeira (a pomba) e outras
ornamentacfes tanto nas vestimentas dos fiéis quanto no espaco em que é
realizada constituem a homenagem ao Divino Espirito Santo. Esses elementos
compunham o evento tanto na irmandade branca quanto compdem hoje na
irmandade negra. A preparacdo da romaria é parte ja da festa. Abreu, quando

estudou esta manifestacéo popular diz que séo oito ingredientes.

Com todos esses variados acontecimentos, a festa do Divino reunia
08 ingredientes da festa mais popular da cidade: as atracbes
espetaculares e ilusionistas desafiavam a simplicidade do dia, havia
muita masica, dancga, sensualidade, comida e jogos completavam o
ambiente profano de uma festa religiosa. A presenca e a vivéncia da
festa por diferentes setores sociais também garantia que ela fosse
um local de encontro e, principalmente, de troca e circulagéo entre as
diversas manifestagfes culturais (ABREU, 2003, p. 12).

Essa manifestacdo cultural religiosa, no Vale do Guaporé, compreende dois
periodos: o preparatério [um ano antes da festa] e a realizacdo do festejo que dura
em torno de 40 dias, quando o bateldo navega todo o rio e termina a peregrinacao
na povoacao local, sede do festejo. Todas as praticas devocionais, 0s ritos e as
tradicbes sdo representacdes da cultura popular, que confirmam também a teoria da
concepcao de territorialidade imaterial, de identidade individual e coletiva, bem como

a real e simbdlica.
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Cultura popular € um dos conceitos mais controvertidos que
conheco. Existe, sem duvida, desde o final do século XVIII; foi
utilizado com objetivos e em contextos muito variados, quase sempre
envolvidos com juizos de valor, idealizac6es, homogeneizacbes e
disputas tedricas e politicas. Para muitos, estd (ou sempre esteve)
em crise, tanto em termos de seus limites para expressar uma dada
realidade cultural, como em termos préticos, pelo chamado avango
da globalizacéo, responsabilizada, em geral, pela internacionalizagéo
e homogeneizacéao das culturas (ABREU, 1999, p.12).

Se para Abreu (1999), ndo é facil estabelecer um contorno semantico para o
conceito de cultura, ainda que registre haver na palavra a ideia de valor e
idealizagbes, considera ser controverso o conceito. Com base nisso e na leitura que
fizemos de Domingues (2011), consideramos cultura popular negra como a pratica
paradoxal e ambivalente de consentimentos, de certas oposi¢cdes e, por que nao
dizer, de encontro do auténtico com o inauténtico.

O compromisso que as irmandades tém com o Divino Espirito Santo
estabelece que dividam cargos “administrativos”, coroem um personagem, rei € uma
rainha, diferente a cada ano e tornam a festa ainda mais popular, as visitas, o
acompanhamento do cortejo por diferentes pessoas de diversas idades e com
tarefas no evento € costume nas irmandades e assim desenham o cenério do
festejo.

O Vale do Guaporé € um espaco resultado da acado social, do ponto de vista
histérico, contribuiu para o desenho de fronteiras, no aspecto geografico e, nesse
caso, é espaco fisico, com uma multiplicidade de paisagens naturais, em que o rio é
o principal elemento importante onde se configuram redes e circuitos como vias de
acesso, vilas, comércio, e onde se instalam individuos. O Vale € o espaco em que
um povo quilombola exerce sua fé, vive a sua cor e 0 seu imaginario.

Isso permite registrar 0 que se entende por territorialidade, cujo sentido
encontra em Howard (In: Santos, 2001) a ideia de que é “conduta caracteristica
adotada por um organismo para tomar posse de um territério e defendé-lo contra os
membros de sua propria espécie”. A manifestagcao da fé no Divino, com a realizagéao
da festa, € uma maneira de tomar posse.

Hall, quando fala de territorialidade descreve-a assemelhando-a “a uma bolha
invisivel, que limita espagos individuais, atuando como uma linguagem silenciosa,
acompanhando os individuos como “territorios” portateis pessoais, cujos limites

variam segundo a percep¢do e 0 uso de um espaco enguanto um componente
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cultural especializado” (In: SANTOS, 2001, p. 14). E essa ideia de territorialidade,
defendida por Hall, que nos interessa quando formos tratar da Festa do Divino,
evento cultural religioso que, do nosso ponto de vista, € um territorio, em cuja

“regido”, pertencia e pertence aos quilombolas.

A presenca de quilombolas as margens do Guaporé pode ser
explicada a partir do processo de abandono da regido pelas elites
brancas. Ndo havendo mais necessidade de esconderem-se em
areas menos acessiveis, as populacbes quilombolas da regido do
Riozinho e do Sdo Miguel, afluentes do Guaporé, mudaram-se para
as suas margens, tornando-se visiveis e estabelecendo-se como
pequenos proprietarios, agricultores e extrativistas. Em finais do
século XIX, essa populacdo negra vinculava-se ao municipio de Vila
Bela da Santissima Trindade, também marcado pela predominancia
absoluta de uma populacédo negra, de procedéncia escrava’. Santo
Anténio do Guaporé esteve vinculado ao municipio de Vila Bela até a
criagdo do municipio de Guajara-Mirim, em 1928 (TEIXEIRA, 2004,
p. 41).

A presenca dos negros se da, plenamente, ou seja, ha mais visibilidade, a
partir de quando o branco comeca a abandonar a regido, pela decadéncia da
mineracgao, responsavel pelo povoamento do distrito de Mato Grosso. Essa presenca
contribuiu para que resistissem tanto dentro do corpo social branco, como favoreceu
a resisténcia cultural ao processo de enegrecimento de praticas brancas, isto é,
redefinicdo de formas brancas no dominio de diversas esferas da vida social, para
insercdo de praticas negras. E caso de, por exemplo, organizacdes religiosas como
irmandades do Rosario e de Sdo Benedito (BANDEIRA, 1988). No caso do Guaporé
rondoniense, o festejo estd muito mais vinculado ao periodo da borracha e da poaia
do que ao da mineracao.

A llha das Flores, no rio Guaporé, era o local de realizacdo da festa até 1932,
estima-se que desde 1894, apenas este local tenha sido sede dos festejos do
Divino. Era nesse ambiente que a posse da Coroa, do Cetro, da Bandeira, do Livro
de Atas e Arca de Madeira e o inicio da préatica e devocdo a Coroa em llha das
Flores, no vale do Guaporé. Em 1934, foi para o Distrito de Rolim de Moura. E a

partir de 1937 a festa passa a ser realizada em varios locais como Pedras Negras,

° A presenca de negros na regido do Guaporé é citada em todos os documentos inerentes & regiso.
Sobre o caso especifico de Vila Bela da Santissima Trindade, o trabalho mais completo, disponivel
até o momento, € o de Maria de Lurdes Bandeira, intitulado: Territorio negro em espaco branco,
publicado pela Editora Brasiliense em 1988.
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Limoeiro, Costa Marques, Pimenteiras, Versalhes (Bolivia), mas sempre passando
em todos os povoados do Guaporé que aguardam com ansiedade a “passagem da
Coroa do Divino Espirito Santo”. A cada ano é escolhido um local para sediar a festa
(CRUZ, 2012).

Esses locais passam a ter convivéncia das comemoragdes ao Divino com a
religido tradicional, o catolicismo, tem significativa penetracdo no territorio
guaporeano, notadamente nas comunidades negras e com relativa presenca nas
comunidades bolivianas, assunto sobre o qual sera tratado secdo quatro desta
dissertacgéo.

Parece ser a missionacdo do centro-ocidente africano se repetindo em menor
escala com pratica da festa, organizada pelas irmandades quilombolas, que saem
de lugarejo a lugarejo levando a mensagem de fé, ensinamentos, retornando, depois
de cumpridos os rituais, no ponto inicial.

Enquanto os missionérios fortaleciam o catolicismo e difundiam a ideias de
poder e da cultura branca, a Festa do Divino, no Vale do Guaporé, faz uma
contraimitacdo, retransmitindo ensinamentos missionarios, sim, mas acrescentando
contribuicdes particulares, especificas da irmandade negra.

A Festa do Divino se caracterizou andarilha, andando a cada ano num
itinerario mutante, ora sobre as dguas no Guaporé, ora terrestre, sendo aquele curso

o de maior extensdo nas aguas do rio Guaporeé.

2.4 ITINERARIOS DA FESTA

O mapa abaixo mostra o trajeto da festa e também as sedes das
comunidades quilombolas em Rondbnia, marcadas com um tridangulo na cor
vermelha. Descreveremos no item 3.3 alguns percursos da romaria bem como o0s

lugares de chegada do Bateléo.



Figura 5 — Itineréarios da Festa do Divino Espirito Santo
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A romaria fluvial do Divino Espirito Santo, venerado no Vale do Guaporé pelas
comunidades ribeirinhas do Brasil e Bolivia, passa por varios municipios. E o
desfecho da manifestacdo religiosa que tem a fé como sustentaculo, ao mesmo
tempo em que renova a esperanca de dias melhores para estes povos
remanescentes de quilombolas.

Sao homens e mulheres que ficam protegidos das eventuais tentac¢des, longe
das familias. Dedicam-se dia e noite as oracdes e canticos para que as promessas
feitas pelos devotos sejam atendidas pelo Espirito Divino. A romaria fluvial visita as
comunidades para renovar a fé e manter a chama da esperanca entre os ribeirinhos.
A procissédo fluvial € a manifestacdo da fé plena do Divino, uma fé que mune os
romeiros de coragem a ponto de ignorarem eventuais riscos oferecidos pelo rio.

Todas as praticas devocionais, 0s ritos e as tradicdes sdo representacoes,
nos termos de Chartier (1990), mencionados anteriormente. Confirmam também a
teoria da concepcéao de territorialidade imaterial, de identidade individual e coletiva,
bem como a real e simbdlica. E nesse contexto, como diz Maingueneau (2011), n&o
necessariamente um ambiente fisico, 0 momento em que os quilombolas praticam a
fé, sentem fortalecidos, escolhem e adotam o lugar de sua enunciagéo.

O percurso feito pelos membros da romaria do Divino Espirito Santo é hoje
com o Bateldo, puxado pela Chata (barco).

2.4.1 De Porto Rolim a Pimenteiras

Porto Rolim fica em terras pertencentes ao municipio de Alta Floresta do
Oeste, proximas ao municipio de Costa Marques, em Rondbénia. Em maio de 2015, o
jornal online Extra de Rondénia, publicou uma matéria, intitulada “Festa do Divino é
comemorada por fiéis em Pimenteiras’, comentando que a cidade de Pimenteiras recebeu
centenas de fiéis que estdo participando da tradicional festa do Divino Espirito
Santo, comecou no domingo de P&scoa, depois de ter saido o Bateldo do Divino da
localidade de Porto Rolim (Rolim de Moura do Guaporé) no Rio Mequéns, rumo a
cidade de Pimenteiras D’Oeste.

Silva (2015), quando realizou estudos sobre os festejos do Divino, registrou
que ap6s o desembarque da tripulagdo do Bateldo no porto, prontamente

ornamentado da ilha de Rolim de Moura do Guaporé, os folides conduzidos pelo
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Mestre saudavam a comissao de organizadores (Imperador, Imperatriz, Capitdo do
Mastro e Aferes da Bandeira) da festa do Divino Espirito Santo e a multiddo de
devotos vindos de varias partes de Rondbnia e de outros Estados brasileiros, com
canticos e louvores.

Nesse cenério, os simbolos eleitos como sagrados da festa, trazidos pela
romaria, recebem a adoracdo dos devotos que, ajoelhados, vdo ao encontro da
Coroa, do Cetro e da Bandeira do Divino, para reverencia-los e receber as béncaos

desejadas.

Figura 6 — Bateldo em Pimenteiras D’Oeste

Fonte: Arquivo pessoal do pesquisador.

O Bateldo da imagem ainda era movimentado pela forga fisica, conforme
pode ser visto, de homens com vestimentas iguais, confeccionadas especialmente
para a celebracéo daquele ano. E nessa embarcacio que estdo os simbolos (Coroa,
Cetro, e Bandeira) da Festa do Divino, que sao conduzidos, em solo, em forma de
procissdo pelos antigos Imperador, Imperatriz, Alferes da Bandeira e Capitdo do
Mastro. Salienta-se que o reinado do novo Imperador, Imperatriz, Alferes da
Bandeira e do Capitdo do Mastro vai durar até acontecer novamente os festejos do
Divino na comunidade (SILVA, 2015).
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Figura 7 — O mastro

Fonte: Arquivo pessoal do pesquisador.

Esses simbolos ritualisticos, no universo religioso da festa do Divino
celebrada do Vale do Guaporé, pautam-se na simbologia que estes objetos sacros
representam para o devoto. “O universo simbdlico é sem duvida o que orienta uma
das mais significativas manifestacbes populares brasileiras que se tem
conhecimento até hoje” (CHAVES, 2010, p. 5).

Segundo a reportagem, nesse ano comemorava-se 121 anos da festa, com
procissdo e missas no calendario da programacao religiosa. E um festejo dos mais
antigos da Amazoénia, sendo superado apenas pelo Cirio de Nazaré, em Belém do
Pard. Ao contrario de similares que acontecem em Vvarios estados brasileiros, no
Guaporé ndo existe cavalhada ou luta entre “mouros” e “cristdos”, sendo o
deslocamento feito todo por via fluvial.

O bateldo, nesse sentido, € um elemento importante na festa, € uma
embarcacao, antigamente sem motor, movimentada por remeiros, em geral jovens,

mocos e mogas cujas familias fizeram promessas ao Divino.

Antes de iniciar a viagem, o Imperador manda cobrir o Bateldo de
folhas de palmeira tenras e pinta-lo de cor amarela. Essa cobertura
devera ser renovada quantas vezes for necessario. O mestre
acompanha meninos cantores, chamados “folides”. Enquanto esses
cantam hinos ao Divino, saudam o0s que recebem em suas casas a
Bandeira, a Coroa e o Cetro (PRATES, 199, p. 21).
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O formato da preparacao do Bateldo segue praticamente os mesmos moldes.
O salveiro viaja na proa do barco e tem a missao de anunciar a chegada do Batelao,
0 que é feito com tiros de canhdo. Na popa estédo as bandeiras do Divino, do Brasil,
do Estado de Rondo6nia e da Bolivia.

O tamanho do barco comporta mais ou menos 50 pessoas que, durante
quarenta dias, enfrentam um sol intenso e, as vezes, muita friagem e desconforto,
“tudo por amor ao Divino”. Os viajantes, em certas ocasides, tomam bebidas
alcoodlicas, mas se alguém exagera nessa atitude, o encarregado pode cobrar
respeito aos romeiros do Bateldo e ao Divino e, no proximo povoado, deixar aquele
desobediente ao regulamento (PRATES, 1989).

E nos ultimos dias da Semana Santa que acontece a reunifo para combinar a
saida do Bateldo. O itinerario e onde o cortejo de cantores, remeiro e participantes
passara em busca de donativos. Definido isso, ja na viagem, o Bateldo percorre
localidades ribeirinhas, de gente pobre, casas pequenas nas margens do rio

Guaporeé.

2.4.2 De Pimenteiras a Porto Murtinho

A Festa do Divino sai do Porto de Rolim a Pimenteiras D’Oeste, logo apds a
Semana Santa, época em que o Bateldo do Divino, equipado, inicia a peregrinacao.

Segundo a Secretaria Municipal de Turismo de Pimenteiras do Oeste —
SEMTUR', a verdadeira trajetéria do Bateldo compreende o percurso
Pimenteiras/Guajara-Mirim/Pimenteiras, totalizando mais de dois mil e quinhentos
quildmetros de percurso por sobre as aguas dos rios Guaporé, Mamoré, Sdo Miguel
e Cautario, inclusive o braco de rio que vai dar na localidade boliviana de Piso Firme.

Essa extensdo do trecho navegado se adiciona a muitos quildmetros
percorridos por terra durante as peregrinacdes pelas ruas e veredas de todos os
povoados ribeirinhos, bem como cidades como Costa Marques, Pimenteiras e
Cerejeiras. Os numeros que envolvem a Festa do Divino do Vale do Guaporé séao

impressionantes. Em 2013, comemorou-se 0 119° desde o inicio da Tradicao, que as

1% Dados extraidos de http://rondoniatualidades.com.br/festa-do-divino-espirito-santo-no-vale-do-
guapore.
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Irmandades do Divino cumpriram sua missao e propésito de homenagear o Divino
Espirito Santo como Protetor do Vale do Guaporeé.

Nesse trecho, devotos e promesseiros acolhem o bateldo em todas as
localidades do rio, seja na Bolivia ou no Brasil, onde a romaria leva a presenca
consoladora do Divino, em seus simbolos sagrados da Bandeira, o Cetro e a Coroa
que o representam.

Sdo 40 dias de peregrinacdo e cinco dias de festejo. Cerca de 40
promesseiros fazem 37 paradas em diferentes comunidades as margens do
Guaporé, no barco, para levar aos fiéis os simbolos sagrados, como a Coroa de
Prata e a Bandeira do Divino.

2.4.3 De Porto Murtinho a Surpresa

A romaria fluvial do Divino Espirito Santo, venerado no Vale do Guaporé pelas
comunidades ribeirinhas do Brasil e Bolivia, passou pelo municipio de Costa
Marques e chega a localidade de Porto Murtinho, em S&o Francisco do Guaporé. E
o desfecho da manifestacéo religiosa que tem a fé como sustentaculo, a0 mesmo
tempo em que renova a esperanca de dias melhores para estes povos.*

Em Porto Murtinho, ap6s os atos litirgicos que expdem o Espirito Santo como
caminho para chegar a Deus, 0 grupo que conduz a romaria no bateldo encerra o
periodo de regras rigorosas que foi cumprido nos ultimos 40 dias.

Segundo a Secretaria de Comunicacdo de Rondénia'?, o ponto alto da
romaria € Porto Murtinho, de onde o cortejo sai no Domingo de Pascoa, porque é
partir desse domingo que se comeca a contar os dias de Pentencostes. A localidade
fica preparada para a acolhida. As casas séo pintadas, bandeirinhas estdo em todas
as ruas e barracdes sdo preparados para servir como refeitorios e cozinha. E la que
acontece, ap6s cumprida toda a liturgia, a grande festa, com direito a baile, comidas
e bebidas.

Rondbénia, hoje, possui seis comunidades quilombolas reconhecidas pela
Fundacdo Cultural Palmares: Santo Antbnio, Pedras Negras, Forte Principe da
Beira, Santa Fé e Laranjeiras e a Comunidade Quilombola de Jesus, situada na

! Informagdes disponiveis em: http://www.rondonia.ro.gov.br/2016/05/115762/.
' Dados disponiveis em: https://painelpolitico.com/festa-do-divino-fortalece-religiosidade-no-vale-do-
guapore/.
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beira do Rio Sdo Miguel, acima dos territérios quilombolas de Santo Anténio e
vizinho dos indigenas Miquelenos e Purobora (FUNDACAO CULTURAL
PALMARES), além de Porto Rolim, Taruma, Santa Cruz.

A maioria dos festeiros € oriunda de negros das comunidades Quilombolas
guaporeanas tem origem em um grande contingente de populagées negras que foi
“esquecido” no Vale do Guaporé, no século XIX, depois que o ouro ficou escasso.
Vieram de Vila Bela de Santissima Trindade, instalaram-se as margens do Rio
Guaporé. Apesar de ainda terem muitas caréncias devido a um processo historico,
especialmente de infraestrutura, educacdo e saude, eles ndo perdem a alegria de
viver. Entre as tradi¢des culturais das Comunidades estao as festas religiosas.

A Festa do Divino Espirito Santo reune familias ribeirinhas bolivianas e
brasileiras que, em peregrinacdo, viajam pelos rios Mamoré e Guaporé, os quais
fazem a divisa do Brasil e da Bolivia, passando pelas localidades de Surpresa,
Costa Marques, Pedras Negras, Rolim de Moura do Guaporé, Pimenteiras,
Versalhes, Remanso e Piso Firme, sendo as trés ultimas na Bolivia. Os devotos vém
passando por todas as comunidades, arrecadando todo tipo de doacbes, mas,
principalmente a de alimentos, para a preparacdao da festa. A Romaria do Divino
envolve ribeirinhos catodlicos que, nessa época, agradecem as “gracas” (milagres)
alcancadas. Ora por terem uma cura de familiar doente, ora pela fartura de
alimentos, geralmente, peixes e cacas, além do sucesso nas vendas de produtos da

floresta (esséncias, raizes, madeira, latex e outros).
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SECAO 3
3 OS CAMINHOS METODOLOGICOS
3.1 TIPO DE PESQUISA

Trata-se de uma pesquisa de natureza exploratoria, porque esta proporciona
maior familiaridade com o problema e pode envolver levantamento bibliogréfico,
entrevistas com pessoas experientes no problema pesquisado. E do tipo pesquisa
de campo, ja que procura o aprofundamento de uma realidade especifica. Realizada
por meio da observacao direta das atividades do grupo estudado e de entrevistas
com informantes para captar as explicagdes e interpretacbes do ocorrem naquela
realidade. E descritiva, cujas peculiaridades estdo na utilizagdo de técnicas
padronizadas de coleta de dados, no caso, a utilizacdo de entrevista com questdes
abertas (GIL, 2008).

3.2 CONSIDERACOES ETICAS

Tendo em vista as Resolu¢des do Conselho Nacional de Saude, de numero
466, substituida pela Resolugdo numero 510, do ano de 2016, que regulamentam a
realizacdo de pesquisas envolvendo seres humanos, o projeto de pesquisa foi
submetido ao Comité de Etica em Pesquisa da Universidade Federal de Rondénia

no ano de 2015, tendo sido aprovado sob o parecer de nimero 1.205.919.
3.3 TRABALHO DE CAMPO

O trabalho de campo foi desenvolvido durante trés viagens cada uma com
duracéo de 20 dias; realizadas aos municipios de Costa Marques, Sao Francisco do
Guaporé e Pimenteiras. A coleta de dados se deu nos anos 2015, durante a festa, e
2016 durante o més de fevereiro.

Durante as viagens, foi utilizado um Diario de Campo, no qual eram
registrados impressodes, informacdes e descobertas do pesquisador, durante as

observacdes, antes, durante e ap0s as entrevistas.
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De acordo com Minayo (1993, p: 100), um Diario de Campo é um instrumento
de registro de informagOes que ndo sejam o registro das entrevistas formais. Ou
seja, observacfes sobre conversas informais, comportamentos, cerimoniais, festas,
instituicdes, gestos, expressbes que digam respeito ao tema da pesquisa. Falas,
comportamentos, habitos, usos, costumes, celebracdes e instituicbes compdem o
quadro das representacdes sociais.

Os encontros com 0s sujeitos aconteceram nas suas residéncias, respeitando
a disponibilidade de cada um, sendo apresentado o termo de Consentimento Livre e
Esclarecido — TCLE, o qual foi lido pelo pesquisador e pelos sujeitos alfabetizados e,
apo6s concordancia do sujeito, assinados. (Apéndice 1)

As entrevistas duraram em média 50 minutos, sendo gravadas com
autorizacdo dos sujeitos. As perguntas feitas seguiram um roteiro baseado nos

objetivos tracados para a investigacao.

3.4 A ANALISE DE CONTEUDO DAS ENTREVISTAS

A analise de dados oriundos das entrevistas foi feita através da técnica de

andlise de contetdo. Segundo Bardin (2009, p. 38), Anélise de Conteudo é:

Um conjunto de técnicas de analise das comunicacdes visando obter,
por procedimentos, sisteméticos e objetivos de descricdo do
conteludo das mensagens, indicadores (quantitativos ou nao) que
permitam a inferéncia de conhecimentos relativos as condi¢des de
producédo/recepcao (variaveis inferidas) destas mensagens.

A andlise do conteudo é uma técnica, analisada pelo pesquisador que busca
compreender a comunicacao e suas caracteristicas has mensagens. Ao utilizar esse
método, as incertezas serdo ultrapassadas. Bardin (2009) destaca trés fases
importantes para a compreensao e a interpretacdo dos dados coletados sendo eles:
pré-andlise, exploracdo do material e tratamento dos resultados. No caso desta
pesquisa, as fases foram organizadas conforme quadro 1.

Na fase de pré-analise, as entrevistas foram transcritas. As anotagdes de
campo também foram organizadas por dia, de modo a constituir o corpus. A pré-
analise consiste na fase da identificacdo e organizacdo do objeto de estudo, o que

segundo Bardin (2009), estabelece procedimentos especificos na elaboragdo dos
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indicadores que orientardo a interpretacdo e a preparacao formal do material a ser
analisado.

Figura 8 - Roteiro para analise de contetudo

ETAPAS ACOES
12 fase e Leitura flutuante: contato com as leituras;
Pre-analise e Construcdo do corpus orientado pelos objetivos
tracados para a investigacdo e pelas normas de
validade:
v'Exaustividade — cumprimento do planejado;
v'Representatividade - atendimento ao
pretendido;

v'Homogeneidade — coeréncia entre temas,
técnicas e interlocutores;

v'Pertinéncia — adequacdo do objeto e dos
objetivos do estudo.

22 fase e Reorganizacdo das entrevistas em unidades
Exploracéo do Material (isolamento dos elementos tematicos);
e Reagrupamento das unidades para posterior
reanalise — classificacao

32 fase ¢ Inferéncias com uma abordagem
Tratamento dos dados e interpretagéo | variante/qualitativa (significacbes e nao-
inferéncias).

Fonte: O pesquisador com base em Bardin (1979).

A segunda fase, a de exploracdo do material e codificacdo € a elaboracdo das
categorias empiricas para analise. Isso para Bardin (2009) representa as categorias
gue devem possuir certas qualidades de homogeneidade, possibilitando a
interpretacdo. S&o elementos indicadores neste trabalho, a Festa do Divino e as
representacdes identitarias do quilombola, as béncéos recebidas, o rasqueado e a
Coroa, bem como assuntos a eles relacionados e tratados perifericamente. Estes
indicadores, nomeados por Bardin como unidades tematicas, serviram para a fase
analitica em que se estava compreendendo os significados dos simbolos utilizados
em todos os rituais da festa.

Para a etapa posterior, em que se pretendeu identificar o quanto a Festa esta
inserida na identidade dos entrevistados, emergiram do reagrupamento das
unidades para reanalise as seguintes categorias de analise: prazer, pertencimento,
religiosidade, tradicdo cultural. Foram essas as unidades tematicas que permitiram
desvendar os liames entre a festa e a identidade dos entrevistados. Toda releitura

dos depoimentos foi conduzida por estas unidades tematicas.
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Apés esta fase, que é, segundo Bardin (2009) o momento da intuicdo, da
andlise reflexiva e critica, vislumbrou-se com maior clareza, o quanto o Divino esti
intrinseco a identidade dos que O festejam.

Nesse sentido, a analise de conteddo ndo apenas representa um conjunto
restrito de técnicas, possibilita ao pesquisador para usar o bom senso e sua intuicéo
visando ao enriguecimento e a fundamentacdo dos resultados da pesquisa, ao
estabelecimento de relacdo entre a intuicdo do pesquisador e as hipdteses de
pesquisa, de tal modo que conduzam a interpretacdes conclusivas, sem se afastar

do rigor préprio de um trabalho cientifico.

3.5 LOCUS DA PESQUISA

O locus da pesquisa € o Vale do Guaporé — RO, onde estdo assentadas
comunidades de remanescentes quilombolas - Costa Marques, Pimenteiras, Pedras
Negras e Laranjeiras-Santa Fé. E uma regi&o de rica biodiversidade, no encontro de
dois biomas: Floresta Amazonica e Pantanal matogrossense, somando-se a mistura
de cultura caboclas, quilombolas e indigenas.

E nesse espago onde esta o rio Guaporé em cujas margens ha grandes areas
de preservacgao, como o Parque Estadual de Corumbiara e o Parque Nacional Noel
Kempff Mercado, na Bolivia, uma das maiores unidades de conservacdo das
Américas, com 1,6 milhdes de hectares. A fauna e a flora sdo das mais
diversificadas do planeta. Além disso, o Vale do Guaporé é rico em arqueologia,
oferecendo oportunidades de pesca, areas adequadas as praticas de rapel,
parapente, “rally”, trilhas e “camping”. Isso permeado por histérias do Forte Principe
da Beira, lendas indigenas e ribeirinhas e manifestacdo populares como a

centendria procisséo fluvial do Divino Espirito Santo (SETUR-RO).



Figura: Localizag&o da regido dos quilombolas no Estado de Ronddnia
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3.6 SUJEITOS DO ESTUDO

A amostra da pesquisa constou de fiéis e romeiros do Divino, selecionados
antecipadamente pelo critério de inclusdo: tempo de participagdo minimo de 30
anos, a fim de contemplar os objetivos da investigacdo. Dessa forma, a pesquisa
contou com a participagdo de oito quilombolas, lideres da festa do Divino, sendo
quatro da comunidade quilombola de Pedras Negras e quatro das comunidades do
Vale do Guaporé. Os colaboradores foram convidados a aflorar ou fazer emergir as
lembrancas sobre o Divino, puxando nos fios da memadria o contexto, 0s espacos e
as vivéncias, como se estivessem pretendendo a conservacao do passado.

Foram entrevistados oito sujeitos, sendo trés mulheres e cinco homems. A
escolha dos entrevistados se deu de forma sistematizada, isto €, segundo a relagéo
do sujeito com a Festa do Divino, sendo, portanto, pessoas que detinham maiores
informagdes sobre o Divino, trouxeram a Festa para a Regido, ou entdo eram
descendentes daqueles que, por primeiro, festejaram o Divino no Vale do Guaporé.

O quadro de pessoas da comunidade quilombola de Pedras Negras é
composto de quatro participantes, sendo dois homens e duas mulheres. Uma
representante da comunidade Laranjeiras-Santa Fé, dois de Costa Margues e um de
Pimenteiras. A divulgacédo de seus nomes e imagens foi autorizada no TCLE.

1) Aniceta é uma senhora de 76 anos, nasceu na llha das Flores™®, mae de 9

filhos, trabalha “com a roca, seringa, castanha e poaia“”

Estudou até a antiga 32
série do ensino fundamental. Ela conta que ja aos 10 anos participava da Festa do
Divino. O encontro dela com a Festa foi em Pedras Negras, local onde ela reside
hoje, dia em que também aconteceu a inauguracdo do templo da igreja, a partir
dessa data, a entrevistada sempre acompanhou os festejos.

O ingresso definitivo na irmandade se deu quando a Sra Aniceta tinha 23
anos de idade. Segundo ela, os fiéis participavam das oracdes de pés descalcos,
ficavam de joelhos na beira do rio, permaneciam de joelhos enquanto o tempo
estivesse a meia lua. Os calgados eram postos nos pés, depois que adentrassem na

igreja.

'3 Esta Ilha pertence ao rio Guaporé.

4 Segundo Cruz (2012), Poaia é também conhecida como Ipeca, planta cujas raizes é utilizada para
fins medicinais. Para Silva et alii (2015), € uma planta que tem a finalidade de tratamento da
disenteria amebiana, e possui propriedades adstringente, expectorante e anti-inflamatéria.
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2) Catarina é analfabeta, segundo ela, na época nao havia estudo, “era tudo

diretdo”, pertence a uma familia de 12 filhos.

O encontro de Dona Catarina com o Divino ocorreu quando ainda era menina.
Nas palavras dela, “Despois ja que eu formei. Ai a gente, frequentava, né?, a igreja.
O Santo chegava, né?, a gente ia na missa. Sempre tinha padre aqui celebrando
missa. Sempre tinha. A gente ia pra missa, a noite ia pra reza”.

3) O senhor Dionisio nasceu em 9 de outubro de 1934, em Rolim de Moura do
Guaporé, hoje Porto Rolim, onde também estudou até o 3° ano do antigo primario.
Chegou a ir ao exército, mas la permaneceu por apenas dois meses. Exerceu a
profissédo de Agente Policial durante 27 anos, e hoje esta aposentado.

Seu encontro com a Festa do Divino ocorreu quando menino, quando era
folido e cantou por 4 anos para receber a coroa do Divino, confessa ter remado por 6
anos durante a viagem, a romaria do Divino pelas dguas do Guaporé.

4) O quarto entrevistado é o Senhor Ernesto, que nasceu em Pedras Negras,
foi criando com a avo. “Acompanhando minha, minha, minha vé”. E casado, oito
filhos. Trabalhou na roca no verdo, no periodo do més de outubro, deixava a
seringa, a coleta de castanha e da poaia, esta Ultima, colhia sentado numa cadeira.
Isso fez até seus 30 anos, mais ou menos.

5) O Senhor Firmino nasceu no seringal de Santa Cruz em Pimenteiras do
Oeste e, ainda adolescente, conheceu o barco Acarité, também conhecido como
Bateldao do Divino, no rio Guaporé. Ele disse que “fomos fazendo visitas no vilarejo
beira do rio Guaporé internacional Brasil e Bolivia, mas é... a gente acompanhou
desde crianca essa tradicdo, vindo todo comecado em carregado da coroa, em
carregado do bateldo saiu tudo de Pedras Negras”.

6) Senhor Julido - Este entrevistado declarou que chegou a Pedras Negras,
embrulhado em panos, numa referéncia ao fato de ter nascido em outro lugar, ndo
declarado por ele, e ter vindo para o lugar citado ainda muito pequenino. ISso quer
dizer que reside ali praticamente desde que nasceu.

7) O Senhor Lourencgo, nascido em Pedras Negras, residente em Costa
Marques, o qual declara nédo ter tido infancia, aos 16 anos ja passa a viver no

1
[ 5

Seringal™, no seu registro de nascimento n&do consta nome da mée, situagao

'° N&o fez referéncia a que Seringal passou a viver com esta idade, sendo provavelmente o mais
proximo de Pedras Negras.
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incomum, vez que, € mais recorrente a auséncia do nome paterno em certidées de
nascimento, a sua, o entrevistado foi quem providenciou.

8) A Senhora Mafalda natural de Laranjeiras*®, na comunidade de Laranjeiras.
Ainda crianca, ela se lembra da Festa do Divino, mas esta ndo era em Pimenteiras.
Filha de Seringueiros, cujo pai iniciou os trabalhos em 1944, quando ele tinha 18
anos e sua mae 19 anos. Foi também nesse lugar que ela cresceu e se criou.

A maioria dos filhos de Dona Mafalda nasceu em Santa Fé'’, onde as
pessoas da comunidade saiam para trabalhar no seringal e na extracdo da
castanha. Ela ndo estudou, ou melhor, apenas “um pouquinho’, a primeira série
como falava aquele tempo, né?. Entao, era dificil”.

Na sequéncia, apresenta-se um quadro sintese dos participantes da

pesquisa, romeiros da festa do Divino:

' Comunidade pertencente a Pimenteiras do Oeste.
" Comunidade Quilombola, cujas terras pertencem ao municipio de Costa Marques/RO.



Figura 9 — Caracterizacéo dos participantes da pesquisa

Quantidade de

Idade de inicio

Participante Idade Género Loc_al de filhos Comunidade Representagao na de participagéo
nascimento Festa
na festa
. . 9 filhos _ ]
Aniceta 76 anos | Feminino llha das Flores- RO Pedras Negras Imperatriz 10 anos de idade
. - 6 filhos
Catarina 70 anos |Feminino | = ------eme-- Pedras Negras Devota -
o _ , S6 um de Costa Marques Imperador e )
Dionisio 81 anos |Masculino Rolim de Moura criacdo Presidente 4 anos de idade
) 5 filhos
Ernesto 63 anos |Masculino | - Pedras Negras Alferes -
Firmino 68 anos | Masculino F. Santa Cruz ) Pimenteiras Presidente e -
Imperador
» _ 7 filhos
Julido 81 anos | Masculino llha das Flores- RO Pedras Negras Imperador -
Lourenco 80 anos | Masculino c. PedrstNegras- i Costa Marques Alferes 18 anos
13 filhos ieiras-
Mafalda 64 anos | Feminino C. Laranjeiras- RO gzrnelgjle:lréas Devota 12 anos de idade

Fonte: Elaborado pelo autor (2017).
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SECAO 4
4 APRESENTACAO E DISCUSSAO DOS RESULTADOS

4.1 INFLUENCIA DO CATOLICISMO NA CONFIGURACAO DO FESTEJO DO
DIVINO ESPIRITO SANTO DO VALE DO GUAPORE

As identidades individuais sao “construidas” com influéncias ideoldgicas
vivenciadas pelas sociedades que fazem com que os homens formem entre si um
pensamento encarnado nas acbes do homem, € como se a pessoa e ideologia
passassem a ser inseparaveis. A Festa do Divino é também permeada por
ideologias. Dentre elas, a ideologia da cultura branca, do catolicismo que veio de
terras europeias e alcancou os confins da Amazbnia. Ao trazerem a lembranca
imagens da Festa, os entrevistados deixam transparecer a ideologia de um grupo,
reconstroem, de modo muito parecido, suas experiéncias.

A seguir serdo registradas e discutidas as categorias de analise, segundo o
gue entendemos como marcas identitarias da comunidade de remanescentes

quilombolas do Vale do Guaporé.
4.1.1 Religiosidade

Nesse item ocupam espaco as ideias relativas a categoria tematica
Religiosidade, com énfase no discurso dos entrevistados, no que acreditam e
sobretudo na manifestacdo da fé no Divino Espirito Santo. Nesse sentido, destaca-
se a fala do Sr. Dionisio, o quinto entrevistado, que traz em seu depoimento o tom

misterioso da preparacao da festa:

Mas bonito, era tudo bonito, mais o mais importante sdo os pontos
gue... a0 menos, o mastro. O mastro tinha um grande segredo, né?
O mastro a gente pega ele no sdbado, na véspera da Festa, onde ele
estiver né? La que € preparado la da mata, a gente vai em procissédo
pegar ele l4. De |4 se traz ele, com 0os menino cantando, trazendo no
braco, assim, na m&o. As mulher levantando ele trazia o mastro. Ai, é
gue eu nao sabia, quando eu comecei que que € a significacdo do
mastro do Divino, né?, ai o Padre me ensinou, ensinou na@s, ali que...
Quando olha o mastro do Divino, ai vocés pensa o que? E um sinal,
ai eu disse é um sinal, mais um sinal de qué? Perguntou pra noés
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né?, ai ficamos com o Padre, ai ele disse, é um sinal, € um sinal,
mas aonde tem um mastro em pé com aquela bandeira, ali ta a coroa
do Divino Espirito Santo, tem que ser com a nossa Santissima
Trindade ta ali, num tem davida, t4 ali, nhum d&o valor naquela
bandeira, naquele quadro. Ficamos sabendo e ficamos explicando
também para 0s outros que nao sabia, né? (risos), acho importante
isso ai (Dionisio).

No trecho de depoimento, estdo evidenciados tracos da ideologia religiosa
Catolica, na descricdo da simbologia do mastro, coletado na mata ja em clima de
cerimonial, com procisséo, canto e reveréncia com participacdo de todos, mulheres
e criancas. O significado permeado de mistérios inexplicaveis para o saber popular,
referido pelo seu Dionisio como “um segredo”, € elucidado pela explicagéo do padre,
como sendo representacdo da Santissima Trindade, junto com os demais
elementos: a coroa e a bandeira no cerimonial. Ha também uma certa preocupacéo
em reafirmar a sacralidade dos elementos para os demais, “os outros” que nao
sabiam, provavelmente para garantir a continuidade destes rituais sagrados pelos
que virdo depois.

Na fala de Dionisio, percebe-se que parte dos elementos que compdem a
manifestacdo da fé catdlica das comunidades quilombolas e de outras néo
quilombolas aflora na mente do entrevistado. Fazer isso é “reconstituir o ambiente
de sua lembrang¢a” (BLONDEL, In: HALBWACHS, 2006, p. 46), porque a lembranca
se apresenta neste mesmo ambiente. O que a memoria escolhe como lembranca
esta mais latente no arquivo mental da pessoa.

Firmino, outro entrevistado, ao se referir a festa seleciona ideias que se
referem a devocédo, béncaos e da ligacdo que tem com o Divino Espirito Santo, o

gue também denota ideologia religiosa.

(...) € porque os devoto que recebe as bencgéo eu falo por mim que
eu recebi varias bencao entdo, eu trabalho, eu t6 aqui atendendo
todo mundo, domingo eu tenho um almogo aqui, porque € o dia da
festa, eu fiz uma promessa, eu recebi uma bencdo que eu néo podia
andar, 5 meses sem andar, figuei com o0 0sso da minha perna daqui
pra fora, esse aqui [apontando para a perna direita]. E eu recebi essa
bencédo, entdo fiz um pedido que eu vou servir um almogo aqui,
simples, agui em casa, mas de coracdo, em homenagem a benc¢éo
gue eu recebi, pra dar essa alimentacéo tanto o pessoal que vem da
Romaria quanto as pessoas que tdo aqui visitando, né? Porque é
uma visita e a gente t4 ai nessa missdo, eu td6 todos esses ano
trabalhando, ajudando e, desde 1834, é que vem a missdo “a
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missao” daqui do Divino Espirito Santo do Vale do Rio Guaporé (Sr.
Firmino).

No trecho, o Senhor Firmino relata, agradecido, a cura pelo Divino Espirito
Santo de problema que tivera na perna. D4 a entender em seu depoimento que a
continuidade do seu trabalho na festa assegura a presenca de outras dadivas para si
e sua familia. As promessas sao caracteristicas do catolicismo popular (ZALUAR,
1983); em que se pede a intercessao de determinado santo junto a Deus, para fins
de obtencao de algo, seja uma transformacéo de comportamento, como superacao
de vicios, ou de curas de doencgas, ou realizacbes materiais, como pagamento de
dividas, aquisicdo de casa propria ou retorno ao mercado de trabalho. Para Tavares
(2013, p. 39) “As gracgas a serem pedidas nas promessas e as formas de pagamento
sdo variadas, mas ha certa equivaléncia entre elas: quanto mais dificil a graga, maior
sera o sacrificio prestado pelo devoto.”

E nas romarias, uma peregrinacéo religiosa feita por pessoas da comunidade
da igreja para pagar promessas, agradecer ou pedir béncdos representam um
conjunto de rituais e simbolos que fortalecem a imagem do Divino Espirito Santo
como o santo de devocao dos quilombolas. Incluem-se nas romarias a peregrinacao,
que [...] é sobretudo o povo que vai ao encontro do sagrado. Elas se caracterizam
pelo seu carater extramuros [...] Faz-se a jornada em espacos abertos, passagem
por lugares despovoados, visdo alargada por horizontes ampliados. (VILHENA,
2003, p. 22).
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Figura 10 — Romeiros de barco no rio Guaporé

Fonte: Arquivo pessoal do pesquisador.

Ainda em seu relato, Firmino apresenta outro elemento do catolicismo

popular: as romarias, como no trecho a seguir:

A festa, a festa do Divino que eu acho importante € porque é uma
tradicdo que vem tantas pessoas parente, amigos de 20, 30 anos
gue nés ndo se vé, hoje mesmo teve um parente meu aqui tinha 30
ano que eu num via ele, se num fosse a festa Do Divino eu num via
ele porque ele num vinha pra ca, num aparecia ele foi embora.
Entdo, é uma tradicdo que a gente tem os amigos, é... a gente tem
fé, as benca recebida, a unido, que traz aquela unido, aquela
alimentag&o aquilo e uma forga que a gente vé o povo que vem de
fora chega se alimenta da a paz é amigo e abracando naquela festa.
Entdo pra mim e uma tradicdo de conhecimento e organizagdo com
0S amigos (Sr. Firmino).

Em mais este trecho de depoimento, o Sr. Firmino apresenta os significados
de pertencimento, de afeto e solidariedade que marcam a Festa do Divino, ao narrar
0s reencontros com amigos de longa época. Nao deixa de se referir as béncaos
recebidas, junto com a unido e a alimentagdo, esta Ultima que faz parte do seu
trabalho na Festa.
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Figura 11 — Romeiros do Divino Espirito Santo no rio Guaporé

Fonte: Arquivo pessoal do pesquisador.

As crencas do individuo e o que ele pensa sdo marcados pela sua condicao
material de producédo e existéncia na qual ele vive. Essa vivéncia é que marca o
sentido que atribui a0 mundo. Uma pessoa que nasce e € criada em uma
comunidade quilombola, tera uma visdo de mundo com especificidades daquela
comunidade, desfrutara da experiéncia de viver naquelas realidades social,
econbmica e cultural, completamente diversas.

A participacdo de Dona Mafalda na Festa do Divino se deu na comunidade,
porque segundo ela, “como devota eu ndo sou mesmo da irmandade como diz do
copo, né? sou devota”. A manifestagéo da fé é o desejo do que se espera da vida, a
conviccdo de realidades que néo se veem.

Como a fé acalentou Sara e seu desejo de gerar um filho, a fé no Divino,
expressada nas falas sobre o que representam as celebra¢gdes desta festa, como
atividade humana de dimensao religiosa, transcendental, para além do controle
consciente de tal forma que nelas se manifesta a dimensao da “graga”, o “agrado” ao
Divino.

A fé catdlica é o que move as pessoas da Igreja a manutencao da religido
baseada no Cristianismo, na crenca de Pedro e no Divino Espirito Santo, ainda hoje,

com caracteristicas muito parecidas onde quer que o fiel esteja, seja no Vale do
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Guaporé, nos idos da Amazébnia, seja em qualquer outra parte do mundo em que
esteja uma pessoa que pratique essa fé.

A fé, entdo, consiste num conjunto de valores, crencas e acdes culturais que
justificam um determinado status quo, servindo de base a comunidade a que se
deseja a manutencdo ou a mudanca desse status. E como se defendesse uma
causa ecoldgica, homossexual, feminista. Pode-se afirmar, nesse sentido, que a
ideologia justifica e explica estilos de vida, por isso estad presente na cultura das
sociedades, seja ho ambito religioso, seja em outra area da vida que exerca maior

forca no individuo.

Se a memodria coletiva tira sua for¢a e sua duracao por ter como base
um conjunto de pessoas, sdo 0s individuos que se lembram,
enguanto integrantes do grupo. Desta massa de lembrangas comuns,
umas apoiadas nas outras, hdo sdo as mesmas que aparecerao com
maior intensidade a cada um deles. De bom grado, diriamos que
cada memdria coletiva, que este ponto de vista muda segundo as
relacdes que mantenho com outros ambientes. N&o € de surpreender
gue nem todos tirem o mesmo partido do instrumento comum.
Quando tentamos explicar essa diversidade, sempre voltamos a uma
combinacdo de influéncias que sdo todas de natureza social
(HALBWACHS, 2006, p. 69).

A questdo da ideologia perpassa para a propria organizacdo societaria da
comunidade quilombola que passa a ser regulada pelos critérios necessarios para
participar dos festejos. De acordo com o relato de Dona Catarina, quando
guestionada sobre o motivo de néo participar da irmandade do festejo, a mesma
afirmar que “[...] Nao cheguei a ser. Porque eu era amigada sabe, amigada n&o, nao
entra no devoto do Divino do Espirito Santo, pessoa amigada” (Senhora Catarina em
entrevista concedida a Uilian Nogueira Lima em 20 de maio de 2016).

Cabe considerar que, mesmo nao seguindo 0s preceitos estabelecidos pela
Igreja para participar da irmandade, a mesma relata sua devogéo e a importancia de

participar do festejo:

[...] Ai a gente, frequentava né a igreja. O Santo chegava né, a gente
ia na missa. Sempre tinha padre aqui celebrando missa. Sempre
tinha. A gente ia pra missa, a noite ia pra reza (Senhora Catarina em
entrevista concedida a Uilian Nogueira Lima em 20 de maio de
2016).
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Antes mesmo dos festejos, a pratica da fé se efetivava com as rezas, a
frequéncia a missa, esses eram sinais de devoc¢ao ao Divino, indicios de preparacao
para o grande episédio de veneracdo ao Pai, na data de sua subida ao céu. Essa
declaracéo, feita pela entrevistada, relembra costumes ainda hoje praticados por
comunidades catolicas e ndo quilombolas.

As festas do Divino traduzem-se em momentos em que 0s membros mantém
relacbes com a esfera do Divino, trazerem o passado para o presente, reforcando
identidades individuais e coletivas.

As rezas situam-se, portanto, numa verdadeira floresta de costumes que
englobam rituais, canticos, velas, imagens e devogéo a santos e ao Divino. E como
se elas, as rezas, fossem, aquilo que diz Antonacci (2015) sobre a imagem do corpo,
mas, agora, com a licenca desta tedrica, consideramo-nas, as rezas, refaccdes de
paisagens histéricas, preservacdo do patrimoénio imaterial, de festas populares que
enlacam cultura/natureza e propagam, simbolicamente, manifestactes de devocéo.

A presenca de regras na organizacdo do festejo, que fazem alusdo a
organizacao societaria aceita pela igreja, também € objeto de relato da fala do
Senhor Ernesto, ao descrever o preparo para receberem o festejo e os dias que

seguem:

[...] Ah, vocés néo pode falar com uma mulher, ah vocés num pode,
num pode ta misturado aonde tem menina ndo, hum existia isso é
uma festa do Divino, que eu vem significar uma festa, é alegria.
Vamos divertir enquanto aquele Senhor ta andando no Vale do
Guaporé, vamo acompanhar ele até quando terminar aquele festejo.
Mas hoje ndo, Costa Marques tomou a forga. Ai né tem trés, quatro,
cinco dias de catequese e num sei quanto vocés num misturam com
mulher, mas Deus nao falou isso antes de deixar o poder pra noés.
Ele num falou, se num era pra misturar com mulher, porque todos
nés vamos sermos casados, né? (Sr. Ernesto).

As falas trazem parte da memoria coletiva e ndo se confundem com a historia
dos individuos, mas com a memdria histérica que consiste na compilacdo dos fatos

gue ocuparam maior lugar na memoaria dos homens (HALBWACHS, 2006).
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4.1.2 Tradicdo da Festa

Acredita-se que os elementos da Festa do Divino em anos anteriores nao
sejam diferentes no que tange aos simbolos sagrados, tais como a coroa, 0 mastro,
o bateldo. No entanto, no aspecto cerimonial, nesses 120 anos de existéncia, 0s
festejos foram agregando materiais e tecnologias que pudessem deixar ainda mais
expressivas as apresentacoes e rituais, seja pela vestimenta dos romeiros, seja pela
ornamentacgao.

Parte do inventario da cultura imaterial do Estado de Rondobnia, a Festa do
Divino Espirito Santo do Vale do Guaporé é patrimoénio cultural reconhecido
nacionalmente, tem a cada ano recebido mais pompa. O que é traco marcante na
festa é o fato de ser de piso liquido, isto é, de percorrer as aguas do Guaporé ano a
ano, mudando muito pouco a trajetéria e o percurso.

De certa forma, esse patrimonio coloca numa mesma situacdo a tradicéo
cultural e a sua traducdo, isto €, a sua reconstrucdo, segundo o que a irmandade
acredita. Esse processo ocorreu marcado intensamente por visées “racializadas”,
tomando aqui o termo de Michael Banton (1979), oriundas de um passado colonial

escravista, eurocéntrico e construido por elites escravocratas.

N&o é que, a festa todo tempo € de um jeito sé agora... ai depende
da... do pessoal... Sei que agora é bonito, todo tempo, né? foi bonito,
s6 que vai mudando o negécio né, essa gente de hoje ndo é como de
antigo e assim vai indo (Julido).

Segundo os discursos dos entrevistados, a Festa do Divino Espirito Santo
modificou-se com a passagem do tempo, somente no que diz respeito ao Bateldo ou
ou Carité [Igreja flutuante] do Guaporé, uma embarcacéo pintada com as tradicionais
cores do Divino, o vermelho, o branco e o azul, com ornamentacdo em forma de
arco de palhas, uma espécie de cobertura, também chamada pelos romeiros de

penteado.

E eu acho que, tem muita coisa que mudou, mudou porque,
primeiramente esse barco no rio, esse barco, de primeiro era no
remo. Eu viajei muito, varios anos de remeiro pagando promessa
mas era no remo, num é um motorzao desse ai. Que que vai fazer, o
motor tira a visdo, o motor tira a sua alegria porque primeiro quem
chega é o motor, o motor num é pra chegar primeiro, quem é pra
chegar primeiro é o Divino, né? Por qué? Porque o Divino t4 ali, o
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motor num tem nada. SO t4 s6 o pessoal dentro, as vezes ndo tem
nem ninguém, tao tudo la no bateldo. Quer dizer que, primeiro nés vé
0 motor, segundo vé o Divino, primeiro tem gque chegar o Divino, eu
pra mim mudou num era assim de primeiro (Ernesto).

O elemento que mais sofreu mudancgas foi o barco, o meio de transporte dos
romeiros. A primeira embarcacdo era movida a remo, agora € movida a motor,
embarcacao de tamanho médio que transporta os festeiros até o bateldo, bem maior

e com cobertura.

Tinha que remar, promessa foi feita pra remar, tinha que remar, sé
indo assim pra encostar nos portos. E agora, antigamente nao tinha
nego que chegava encostava o bateldo no porto, e o negécio esfriou,
o cara tava com uma camisa molhada de suor. E... agora nio...
agora o motor vai até ali para ai, dai que o bateldo vem pra, so6 fazer
a meia lua pra encosta (Julido).

A forma de movimentacdo do barco também foi mencionada pelo senhor

Julido que acrescentou ser a atividade de remar de “molhar a camisa”.

Ela vai, porgue no meu tempo era o remo né, agora remo sO na
chegada e saia e pronto, botei um motor ai e vao bora. Eu fiz uma
viagem de remo ate Rolim de Moura, onde foi a festa até aqui no
forte [inaudivel] e botemo de novo, tinha um motor assim (Lourenco).

Em outras palavras, o Bateldo constitui-se em um altar movel, por exceléncia,
0 que, para 0s romeiros tripulantes, acaba por se tornar um espago sagrado, em
movimento, navegando pelas aguas do rio Guaporé e seus afluentes, talvez, por
isso, tenham mencionado que hoje a embarcac¢éo seja movida a motor.

Uma descarga atmosférica provocou o incéndio na primeira Capela, fazendo
com que o festejo fosse desviado de Morrinhos para llha das Flores, inaugurando

assim, o carater itinerante da festa:

Ai a primeira capela, incendiou, o raio queimou, ai teimaram fazer de
novo, o raio queimou que ndo é pra fazer na Bolivia a festa é do
Brasil, ai que mudaram |4 pra, pra Ilha das Flores, ai onde é llha das
Flores chamava-se “Morrinho”, a llha das Flores mesmo é la em
cima. Tinha mais de 40 familias ali e tinha capela, tinha sobrado
onde eles falam que é apartamento hoje né. Eles davam o nome de
sobrado (Aniceta).

Ainda sobre como era a festa:



72

Nesse tempo a festa era bonita, era como é agora mesmo, s6 que o
povo daqueles tempo tém um... mais respeito, mais fé, mais catdlico
(Dionisio).

O Senhor Dionisio se refere ao clima mais devocional dos festejos no inicio,
antes de se tornar mais profano. Mais adiante este assunto voltara a ser abordado,

no subcapitulo 4.3.3.

4.1.3 Rituais de Béncéaos e Curas

Os rituais definem todos os momentos do festejo do Divino no Guaporeé.
Conforme ressalta Andrade, de modo geral, entende-se o ritual como um sistema
cultural e religioso de comunicacdo simbodlica, elaborado com certas sequéncias
ordenadas e padronizadas de siléncio, palavras e atos normalmente expressos por
multiplos meios que possuem conteudos variados. A nocéo de ritual veio a se tornar
uma categoria de andlise no século XIX no ambito da antropologia e da religido
devido as inUmeras pesquisas de campo realizadas pelos antropélogos em diversos
continentes™®,

Gestos e préticas liturgicas recebem grandes cuidados e atencdo e, se bem
executados asseguram 0s vinculos entre os humanos e o Sagrado. Esses conjuntos
de gestos e praticas, indispensaveis ao aparato religioso recebe o nome de rituais.
Guilouski e Costa (2012, p. 1) consideram que “Os rituais sao cerimonias
constituidas de gestos simbdlicos repetitivos, carregados de intencionalidade.
Podem ser religiosos e ndo-religiosos, e estdo presentes em todas as culturas. Os
rituais religiosos permitem aos adeptos nas diferentes tradi¢cdes religiosos adentrar
no mundo divino e pela fé trazé-lo & realidade humana™*®.

Os rituais sdo compostos por uma série de gestos, praticas e
comportamentos. Guilouski e Costa (2012, pp. 91 a 109) ressaltam que as romarias,

procissfes, hasteamentos de bandeiras e peregrinacdes integram rituais de caréater

® ANDRADE, Joachim. Importancia dos rituais nas tradicdes religiosas. P. 1. Disponivel em:
http://www.ensinoreligioso.seed.pr.gov.br/arquivos/File/simposio2011/importancia_rituais_joachim.pdf
% GUILOUSKI, Borris e COSTA, Dina Raquel D. da. Ritos e rituais. Escola Educacéo e Humanidades,
PUCPR, jornada interdisciplinar em Teologia e Humanidades. II JOINTH - Subjetivacdo
contemporédnea e religiosidade. 20 E 21 DE AGOSTO DE 2012. Disponivel em:
file://IC:/Users/positivo/Downloads/2jointh-7577%20(1).pdf.
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religioso. “Os rituais fazem parte do universo simbdlico na organizagdo das
sociedades humanas, portanto da sua expresséo cultural.”

Ainda, de acordo com Guilouski e Costa (idem), os rituais religiosos podem
ser classificados em rituais de iniciacao, litargicos, festivos, propiciatorios, de votos,
funebres, divinatérios e de cura.

O festejo do Divino Espirito Santo abrange diversos desses rituais: cura,
liturgia, festividade. Pontos expressivos do festejo incluem as béncéos e suplicas. A
béncdo € uma expressdo ou invocacdo proferida oralmente manifestando uma
intencdo ou votos benignos para uma pessoa ou um grupo de pessoas ou outros
seres, como animais, plantagbes ou estruturas materiais como residéncias,
embarcacdes, automoveis, etc. A bencdo pressupde um efeito no mundo espiritual,
de modo a afetar o mundo fisico, fazendo com que o desejo se cumpra através da
acdo sobrenatural de uma entidade divina. Existem variacdes e especificagbes
conforme a religido. As béncaos séo realizadas pelos clérigos que participam dos
rituais, mas podem ser alcancadas também, através da devocéao direta aos simbolos
sagrados do Divino durante sua exposicdo pelos encarregados dessas pecas
(pomba, cetro, coroa, bandeira).

A bencdo advém da suUplica e destina-se a atrair boas energias, cura e
felicidade ao abencoado. Pode ser considerada de forma especial, também, como
uma graca especifica e, em geral é o resultado de um trato entre 0 humano e o
Sagrado, estabelecido por meio de uma promessa. Nos festejos do Divino a
promessa € um dos mais importantes elementos de devocido. “A promessa €
entendida enquanto um voto ou uma declaracao feita a uma outra parte, registrando
a intencdo futura de cumprir com o que foi prometido. Como uma garantia de
pagamento, em que uma das partes se vé obrigada a fazer o que prometeu a outra.
Na religido cristd, a promessa é um voto feito aos santos ou a Deus. Quando um
devoto faz uma promessa a determinado santo, por exemplo, ele normalmente pede
por alguma bencao, seja de ordem espiritual ou fisica. O fiel se compromete a pagar
uma espécie de peniténcia caso sua suplica for atendida”°.

O objeto mais comum da busca pela “bénc¢ao” e pela “graga” € a cura, tanto
de males fisicos, quanto de males espirituais. Entende-se por “gragca” diversas

expressdes tais como mercé, benevoléncia, favor, perdao. “A graca aparece pela

20 Disponivel em: https://www.significados.com.br/promessa/.
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primeira vez descrita por Sdo Paulo na Epistola aos Romanos. Santo Agostinho
(bispo cristdo que viveu entre os séculos Ill e IV d. C.) também se ocupou da
questdo da graca e fez dela o centro de toda a sua producéo filoséfica e teoldgica™.

Minayo (1994, p. 63, 66) afirma que “A procura de milagres, como fonte
ordenadora das situacdes de inseguranca e desespero, reproduz-se da mesma
forma que na sociedade onde se ddo as atitudes de clientelismo, em termos de
conseguir privilégios que a aproximacao aos ricos ou aos politicamente poderosos
da. Assim, Deus teria seus privilegiados. A cura aqui se refere ao fenbmeno pelo
qual as pessoas recuperam a saude fisica e mental, mas também serve para
denominar a recuperacdo da seguranca, do bem-estar, da honra, do prestigio, de
tudo aquilo que seja reordenacéo do caético, do imprevisivel, do negativo em termos
religiosos-ideoldgicos ou pessoais, em relacdo a si mesmo, aos outros e ao
mundo?.

A cura é um termo usado para explicar o alcance de uma grande graca, de
recuperacdo da saude fisica, mental, espiritual ou de um estado de melhoria mesmo
podendo envolver recursos naturais ao alcance do devoto, a cura resulta Unica e tao
somente da intervencdo do Divino, situacdo que € alcancada a partir de uma
intermediacdo de algum santo ou de interferéncia direta do proprio Deus. O
fenbmeno da cura associa-se, portanto, a fé e ao sistema de crencas do devoto.
Sem a crenca humana ou a vontade divina ndo se pode estabelecer a cura religiosa.
Na trajetéria das devocdes e dos devotos do Divino Espirito Santo do Vale do
Guaporé em Rondénia e na Bolivia a cura é a consequéncia de um pedido de fé, e
vinculado a uma promessa que constituiria 0 centro das praticas religiosas dos
devotos do Divino.

A espera e o recebimento de béncaos também circularam nas conversas com
os romeiros do Vale do Guaporé, principalmente as relativas a curas de doencas, a
reunido de condi¢cbes financeiras para agradecer ao Divino as gracas recebidas,

conforme bem diz o senhor Firmino, quando perguntado, representava para ele.

N&o, é porque os devoto que recebe as benc¢éo eu falo por mim que
eu recebi varias bencédo entdo eu trabalho eu to aqui atendendo todo
mundo, domingo eu tenho um almoc¢o aqui porque €é o dia da festa eu
fiz uma promessa eu recebi uma bengédo que eu ndo podia andar 5

*! Disponivel em: https://www.significadosbr.com.br/graca.
22 MINAYO, Maria Cecilia de Souza. Representacdes da cura no catolicismo popular. Editora Fiocruz,
Scielo Books. Disponivel em: http://books.scielo.org/id/tdj4g/pdf/alves-9788575412763-05.pdf.
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meses sem andar, fiquei com o0 osso da minha perna daqui pra fora
esse aqui. E eu recebi essa benc¢ao, entéo fiz um pedido que eu vou
servir um almocgo aqui simples aqui em casa, mas de coracao em
homenagem a bencéo que eu recebi pra dar essa alimentagéo tanto
0 pessoal que vem da Romaria quanto as pessoas que tado aqui
visitando, né?

Pelo que declarou o entrevistado, a forma de agradecimento ao Divino
Espirito Santo pela cura de sua perna, pela restituicdo do osso no lugar, escolhida
por ele foi a promessa de que serviria um almogo as pessoas da sua comunidade. A
oferta de um “banquete” geralmente é acompanhada de outras formas de
agradecimento como as rezas e as cantorias, as quais expressam louvores em
retribuicdo ao Divino Espirito Santo, cuja importancia hierarquica esta como
mediador entre o promesseiro e Deus todo poderoso.

Simbolicamente, oferecer comida implica dar substancia ao visitante. Isso
também pode remeter a uma pratica colonial, lembrando o que fez a rainha D. I1zabel
de Aragdo. A distribuicdo alimentar € um gesto de caridade e béncado, € parte
fundamental da etiqueta e da ética das festas do Espirito Santo, bem como seu
vasto consumo, acompanhado, geralmente de vinho, que representa, na fé catdlica,
o sangue de Cristo, o qual foi “derramado em favor de” nés. No IV Concilio de
Latrdo, em 1215, o pao [aqui entendido como o almoco oferecido por seu Firmino] e

o0 vinho séo o proprio Cristo.

E uma so é a Igreja universal dos fiéis [...] e nela 0 mesmo sacerdote
é sacrificio, Jesus Cristo, cujo corpo e sangue se contém [sic]
verdadeiramente no sacramento do altar sob as espécies do péo e
vinho, depois de transubstanciados, por virtude divina, 0 pao no
corpo e o vinho no sangue, a fim de que, para completar o mistério
da unidade, recebamos ndés o que é seu o que Ele recebeu do que é
NOSSO.

A mesa farta, o vinho, os convidados e a familia representam o conjunto
proprio de agradecimento, de publicagdo de sentimentos de gratiddo, “na presenga”
de Jesus Cristo, o Divino Espirito Santo, numa imitagcdo de "Santa Ceia”, numa
semelhanca do que diz Lane (1999, p 200-201) “E ensinado entre nds que o
verdadeiro corpo e sangue de Cristo estdo realmente presentes na Ceia de nosso

Senhor sob a forma de pao e vinho e sao ali distribuidos e recebidos”.
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Figura 12 — Composicao da mesa

Fonte: Arquivo pessoal do pesquisador.

Seu Ernesto também se refere a béncaos recebidas, por sua mulher, através

de um pedido seu em oracéo ao Divino:

Ai eu pedi na porta, falei: Oh meu Divino! Me dé a saude pra minha
mulher! todo ano eu, quando for chegar na minha casa eu quero dar
um almog¢o ou um café ou uma janta, o que eu puder dar.

Junto com o pedido, ele ja fez a promessa de oferecer alimentacéo, fazendo
guestdo de ressaltar que seria a refeicdo que ele estivesse em condigbes de
oferecer, o que denota um cuidado de ndo prometer ao Divino algo que ndo pudesse
cumprir rigorosamente mais adiante.

Ao lembrar sobre béncdos recebidas, a entrevistada Catarina também

menciona pagamento de promessa servindo alimentos a comunidade:

Ai iam cortar, ai ele... familia triste e outros chorando. la ser com a
menina pra cortar a perna. Tava feia a perna. Ai ele ndo, ndo tao
chorando. N&o chora ndo. Nao vao cortar a perna dele. Ai eles
disseram, porque que vocé sabe que ndo vao cortar, vai cortar, 0
médico la em Porto Velho falou que vai cortar a perna dele. Falei
ndo, ndo vai ndo. Ai eu fui, me agarrei com Deus, primeiramente
Deus, despois Divino Espirito Santo, ndo deixasse cortar a perna
desse menino.

Foi o “agarrar-se com Deus” determinante para que a perna do seu neto ainda

crianga ndo fosse amputada. E mais uma béncao circulasse naquela comunidade
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ilustrando mais um produto cultural coletivo, efervescendo ainda mais a fé nos
milagres provindos do Divino Espirito Santo. E o alivio, ante a Bencao recebida, pela

cura do menino:

Ai foi tranquilo, tomou injecdo, compraram tanto remédio, como
deram remédio pra ele também. Ai vinheram, chegaram, ah!
Priminha num, num foi, cortaram néo, ele disse que num precisa nao.
A ferida vai sarar, assim mesmo, s6 com remédio tomando e
passando em cima, tomando e passando em cima, ndo vai ser
preciso cortar.(Catarina).

Os pedidos de béncéaos e a oferta ao Divino sdo muito parecidos. A promessa

de “dar uma refeicdo, seja ela café, almogo ou janta de novo lembra a Ceia, a

reunido de pessoas, de convidados para compartilhar a graga, para externar
gratidao:

Eu fui e falei, é por isso que eu tenho muita fé. E tenho muito amor

no Divino eu sou catélico e se eu digo pra vocés pode existir

quinhentas ou um bilh&o de igrejas crente que eu néo entro eu sigo
meu catolicismo até morrer (Ernesto).

Os exemplos de béncaos, mencionados pelos entrevistados remetem a ideia
de pertencimento a um grupo, de um fazer coletivo, de adocdo da cultura de
ancestrais, de manifestacdo da fé e da expressdo de agradecimento. Num processo
de evocacdo da memdéria e de costumes, de subsisténcia de formas de vida, de
manutencdo das lembrancas:

A forma de agradecer ao Divino, santo de devogdo da comunidade
quilombola, em &mbito maior, é a Festa. E a certeza de receber suas béncdos vem
exatamente de participar da Festa, trabalhando para o Divino, seja como Imperador,
Imperatriz, cozinheiro, folifo, salveiro, remeiro ou cavaleiro. E a partir deste lugar
que se realiza a densa troca simbdlica entre o Divino Espirito Santo e seus devotos.
A fé explica a devocédo ao Divino e, por conseguinte, explica a Festa, a qual se
constitui um elemento principal da identidade.

O poder da fé da Senhora Catarina foi tamanho que a perna do menino “foi
melhorando, comecou a desinchar e a ferida desaparecendo, ficando seca”. Essa
historia ela sempre conta como se fosse um troféu da sua fé, como confirmacao de
que a pratica da béncéo de protecéo contra males esta incorporada na Cristianismo ,

lembra certo magismo que prevalece nas comunidades tradicionais. Delumeau
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(1989) ja falou de béncdos, em 1779, quando se reportou a exorcismos, aqui
entendido como expulsdo do mal.
Como ja mencionado, a publicidade das béncédos é feita em comunidade e,

para o Senhor Firmino:

0 papel da igreja que ela é a casa de oracdo, da gente todos os
devotos, os catdlico, né. E porque aonde se reune 0s amigo, 0s
parente, a fé de pessoas que vao la divulgar suas promessa, bencéo
recebida e é a casa onde Deus deixou pra nés se Unir, esse que eu
acho que aigreja € a casa de oracao.

Outra forma de tornar os agradecimentos publicos era embarcar no Batelédo e

la, junto com os demais romeiros, pagar as promessas pelas béncaos recebidas.

Quando o Barco do Divino chega ha uma grande expressividade de
fé demonstrada pelas pessoas que ali estdo para pagar promessas e
agradecer pelas gracas alcancadas. Os fiéis pagadores de
promessas percorrem o trajeto que separa o0 porto do local de
morada da Coroa. Alguns entram no rio segurando velas acesas
rezando ou chorando com a &agua na altura dos ombros. Numa
demonstragdo de muita emocéao e fé (TEIXEIRA, 2004, p. 329).

Teixeira estd se reportando a romaria fluvial do Divino Espirito Santo,
venerado no Vale do Guaporé pelas comunidades ribeirinhas do Brasil e Bolivia, que
as vezes sai do municipio de Costa Marques, chega a localidades, como Porto
Murtinho, em S&o Francisco do Guaporé, em algumas de suas versdes. E a
manifestacao religiosa que tem a fé como sustentaculo.

E a Casa de Deus e a casa do promesseiro e abencoado 0os espagos que,
com a “a presenca do Divino Espirito Santo” estruturam todo o cerimonial que faz
parte dos agradecimentos. A comida quente é preparada e servida, em abundancia,
em grandes panelas, tabuleiros, assadeiras e bacias; em geral, copos, pratos e
talheres sdo descartaveis. Ndo s6é a comida é abundante, como também as
preciosas béncaos que circulam com ela.

As béncédos sdo sinais sensiveis recebidos, elas significam e realizam, cada
uma a seu modo, a santificacdo dos homens em Cristo, e a glorificacdo de Deus,
que é o fim para o qual se orientam todas as outras acdes da Igreja e das pessoas
gue praticam a fé. Isso lembra o que Hall (2009) entende por cultura popular, sobre

a aceitacao e a recusa, sobre a capitulagdo que transforma o campo da cultura,
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como bem disse Domingues (2011), a cultura popular € espagco de consentimentos,

e iSso 0s negros quilombolas se permitem, quando pedem ao Divino alguma graca.

O marcador de diferenciagdo dentro das formas da cultura popular
repousa no significante “negro”, da expressao “cultura popular
negra”. Com efeito, o que essa expressao significa? O agenciamento
das experiéncias e tradicbes préprias das populacdes negras, as
guais se traduzem no seu estilo, seu corpo, sua expressividade, sua
musicalidade, sua oralidade e na sua rica producdo de contra
narrativas. Para o intelectual jamaicano, a cultura popular negra
nunca pode ser reduzida ou explicada pelo viés das oposi¢cdes
binarias normalmente utilizadas para caracteriza-la: alto ou baixo,
resisténcia versus cooptacdo, auténtico versus inauténtico,
experiencial versus formal. Ela € um espaco ambivalente, paradoxal,
local de interseccgbes, consentimentos, insurgéncias e contestacoes
taticas (DOMINGUES, 2011, p. 415).

Considerando a “histéria da idéia de que cultura € a histéria do modo por que
reagimos em pensamento e em sentimento a mudanca de condi¢des por que

passou nossa vida” (WILLIAMS, 1969, p. 305), entao, cultura é historia.

4.2. 0 PERTENCIMENTO A FESTA

A participagao, o encontro dos entrevistados com a Festa ocorreu de maneira

distinta um do outro. Para Catarina, isso aconteceu quando ela era menina.

[...] Nao a gente era... menina. Despois ja que eu formei. Ai a gente,
frequentava né a igreja. O Santo chegava né€, a gente ia ha missa.
Sempre tinha padre aqui celebrando missa. Sempre tinha. A gente ia
pra missa, a noite ia pra reza...]

[...] N&o cheguei a ser. Porque eu era amigada sabe, amigada néo,
nao entra no devoto do Divino do Espirito Santo, pessoa amigada.

No seu depoimento, Catarina ressalta sua condicdo de “amigada”, isto €, nao
ter contraido ndpcias na Igreja catdlica, o que a impedia de pertencer ao Divino
Espirito Santo. Vé-se que o matriménio era condi¢do para o ingresso na comunidade
de romeiros, de fiéis do Divino, de receber e carregar a coroa, pagar promessas. O
casamento religioso era uma espécie de passaporte de pertencimento a
comunidade.

Dom Rey, finalmente, também é citado nas entrevistas. Selecionou-se a do Sr

Julido que diz: “[...] Dom Rey viajou muito aqui no Guapore, ele que fez, fez essa...
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as igrejas, essas professoras antigas, tudo foi estudado na gestéo dele, tinha muitas
professoras dessas formada que tem ai nessas antigo, que € de Dom Rey”. Esse
Bispo exerceu forte influéncia na fé, na regido, porque além de promover a fé
catblica, preparou meninas para o0 exercicio do magistério, nas comunidades

ribeirinhas, num projeto conhecido como “As Filhas de Dom Rey’.

[...] Que 0 Dom Rey, meus pais eu ndo lembro, mas meus pai conta
né que foram casado por eles por ele. E ele chegou aqui na regido
em 1934, e foi a partir dele que, que deu, comecou dar assisténcia
pras comunidades daqui do Guaporé né, na questdo de saude, de
educacao né. Que inclusive as primeiras professoras formada negra
daqui do Vale do Guaporé foi através dele né (Mafalda).

Foi Dom Rey o primeiro a valorizar o ser ribeirinho e a cultura ribeirinha, por
ter investido nas pessoas do local, nas mulheres negras para prepara-las para que
ensinassem, alfabetizassem as criangas ao longo do rio Guaporé, rio simbdlico para
a Festa do Divino, mas também local de outras vivéncias e de elementos
aglutinadores das culturas ribeirinhas. Nao se pode negar que ele, Dom Rey, tenha
sido o primeiro romanizador da cultura do lugar.

A relagédo de Dom Rey com um dos entrevistados foi ainda mais forte, pois:

[...] Conheci, fui aluno dele, eu estudei 2 meses em Guajara-Mirim,
nos fomos la a passeio eu com a finada mée, e tinha uma irma minha
gue era, que estudava no colégio né. Ai, nés fomos la fazer uma
visita, passemos |4 2 meses, 2 meses passei a4 estudando com Dom
Rey é o bispo. Naguela época tinha Dom Rey, Padre Maximo, Padre
Gumino, Padre Elias, eu esqueci 0 nome do outro padre tinha uma
faixa de 6 ou era 8 padre em Guajara (Lourenco).

O sistema de ensino implantado por ele, a partir da sede da Prelazia em
Guajara- Mirim, coincide com o tempo de recomeco das estratégias adotadas pela
Igreja Catdlica para concretizar sua influéncia na educacédo brasileira (MARCHI,
1989).

A pesquisa com quilombolas, membros dos festejos do Divino Espirito Santo,
apontou que cada um deles se sente pertencente a comunidade religiosa e a
cerimdnia da Festa, num espirito de integracdo e de envolvimento como irmandade
que ultrapassa ao sentido da etnia do grupo, alcancando o espirito de formacao de
familia cristd, que guarda tracos identitarios que se diluem na préatica da fé e no

louvor ao Divino Espirito Santo com outros tragos socioculturais.
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A aproximagédo da irmandade, a liberdade de circulagéo, o ser quilombola e o
tempo de pertencimento ao grupo devem ter sido fatores fundamentais entre as
possibilidades de ingresso na comunidade. Os irmaos sentem-se completamente
livres e ao mesmo tempo integrados, quando dos festejos que, entre eles, parece
nao haver diferenga alguma, conseguem administrar, fazer negociagbes com seus

respectivos pares, criando e fortalecendo lagos de socializacdo e solidariedade.

4.3 CARACTERIZACAO DA IDENTIDADE QUILOMBOLA

A relacao festa e identidade se configura, na comunidade quilombola, porque
ainda que os festejos do Divino Espirito Santo se realizem por ocasido de
Pentencostes, a imaginacdo povoa o0 tempo todo os festeiros, que pensam nos

preparativos da festa, nas unidades que comporao a proxima romaria.

Festa é, portanto, sempre uma produgdo do cotidiano, uma acao
coletiva, que se da num tempo e lugar definidos e especiais,
implicando a concentracdo de afetos e emocdes em torno de um
objeto que é celebrado e comemorado e cujo produto principal é a
simbolizagcdo da unidade dos participantes na esfera de uma
determinada identidade. Festa € um ponto de confluéncia das ac¢des
sociais cujo fim é a prépria reuniao ativa de seus participantes
(GUARINELLO, pp. 972, 2001).

Reunides para definir roteiros do cortejo do Divino, locais de paradas, a
passagem da coroa, 0s personagens fazem parte do cotidiano das comunidades
quilombolas. Como a festa € um evento coletivo, os elementos nucleares: o formal (o
objeto da festa) e o material (os ingredientes) sdo pensados logo depois do término
dos festejos. Toda a festa € cerimbnia e festividade e todo o ano o pensamento fica
inundado pela festa.

Esse agir contribui para que se pense no conceito ontolégico de identidade,
gue assume aqui um sentido antropoldgico dinamico, um ato na construcao social
das identidades. Com efeito, entendida na sua relacdo com a festa, a identidade
deixa-se colher mais nos processos comunitarios de identificacdo do que num
modelo estatico, extrinsecamente proposto. Tais processos identificativos
pressupdem estruturas antropoldgicas transculturais constantes, reveladoras da

“esséncia fenomenoldgica” da festa (tema da antropologia filoséfica e da filosofia da
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cultura), sem a qual o discurso sobre festa e identidade corre um risco de
empastelamento (TEIXEIRA, 2010).

Festa, portanto, produz identidade. Mas que tipo de identidade?
Trata-se de uma questédo crucial e da resposta que dermos a ela
dependerd nossa capacidade de falar da festa em geral. H4, na
verdade, indiferentes niveis ou formas nas identidades produzidas
pelas festas. Podem ser identidades fortes, ou seja pode dar-se que
a festa seja apenas mais um elemento, um refor¢co, dentro de uma
identidade mais ampla, que a produz como festa, e que parece ser o
caso nas chamadas sociedades comunitarias, face a face, o que os
alemdes chamam de Gemeinschaft; podem ser identidades
segmentérias, ou grupais , que expressam sua singularidade em
meio ao corpo social, atravées de festas que I|hes sé&o
proprias(GUARINELLO, 2001, p. 972).

A festa tem, sobretudo, funcéo identitaria, propiciada pelo ajuntamento macico
gerador de exaltacdo. Nesse sentido, a festa, ainda que pareca producéo
espontanea da sociedade, restauracdo periddica das fontes do tecido social, é
controle clerical. Ha proporcdo direta entre densidade social e estado de
efervescéncia e hiperatividade. Ou seja, as representacbes e as acdes que
identificam a sociedade produzem-se espontaneamente. A identidade de um grupo,
mais que efeito espontaneo da sociedade, deve ser, antes, sua condi¢éo. E verdade,
entdo, que as pessoas se juntam por ja estarem identificadas, ndo € menos certo
gue o ajuntamento celebrativo favorece a identificacao.

Os tracos identitarios coletivos dessas comunidades mesclam-se na vida dos
membros, tanto que na fala do Senhor Lourenco, ele disse que pertence (pertenceu)
ao mesmo tempo as duas populacdes. A quilombola, quando do nascimento até os
16 anos e, a partir dai, a comunidade seringueira. Sao dois ambientes culturais, com
tracos que se assemelham — espaco geografico, a alimentacao, retirada boa parte
da natureza, como a cacga, [tartaruga e tracaja], o peixe e a castanha, a utilizacédo
terapéutica de plantas e a fé no Divino. Uma questdo que é importante registrar e é
diferente nas duas comunidades é a relagdo com o trabalho nos seringais.

A irmandade remete-nos aos termos remanescente e quilombola, presentes
na Constituicdo Federal de 1988, colocando em questdo as comunidades, 0S grupos
de pessoas, as organizagfes sociais que tém necessidade e que devem estar
ocupando suas terras, merecem ser respeitadas pela historicidade do que

representam a composi¢cao humana da regido (ARRUTI, 2008).
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As chamadas terras de preto emergem como a desagregacdo da
plantacdo acucareira, significando a autonomia do grupo face a
direcdo imprimida pela plantation. A autonomia no processo
produtivo € o ndo reconhecimento da autoridade do “dono”, sem
pagar renda, foro ou meia, sem acatar a autoridade histérica recoloca
a forca da identidade emergente, antes mesmo da abolicdo formal
em 1888, enunciadora de um campesinato livre, que enquanto
subordinada conhecera situagdes diversas, tantos da experiéncia no
quilombo, quanto da captura e do retorno a senzala nas
proximidades da casa grande (ALMEIDA,2011, p. 44).

Segundo Teixeira (2004), os quilombolas atuavam nos seringais, de modo
autbnomo, nao se sujeitavam ao regime imposto pelo seringalista.

Por outro lado, a festa, como ocupante do tempo do ano inteiro, € um excesso
permitido a todos os fiéis, é “violacao” solene de um interdito. A explicacdo da festa
em termos de catarse coletiva, apesar de muito antiga esquece o alcance das
representagdes e crencgas.

[...] Ah ai ja fica todo mundo né, fica ja €, se preparando né pra
esperar né. Por que aqui teve, num td lembrada agorinha né, teve um
ano que a, a o Divino a romaria ndo visitou a comunidade, e ai foi
feito um documento né, pra o Dom Geraldo na época era o0 bispo né,
gue atuava no Vale todo. E ai foi trazido novamente, né? que ndo
poderia ficar sem a visita aqui na comunidade, até porque né
professor eu acredito que a maioria das pessoas aqui sabem que
aqui no Vale do Guaporé, em primeiro lugar a da, ter dado tanta
assisténcia pras familia, pra os negros aqui, que se refugiaram aqui
pro Vale do Guaporé, é foi a igreja, né? (Mafalda).

Entre os participantes da festa, ou seja, entre os incluidos, a identidade criada
ndo é homogénea, nem uniforme, portanto, sao identidades. A festa ndo apaga as
diferengas que existem entre eles, antes une os diferentes. De um lado esta a festa
que era de “cor branca” e de outro a tentativa de enegrecer a festa nestes rincées

amazoénicos. O que, de alguma forma, € contrastante.

A identidade que cria € uma unidade diferenciada e, na medida em
gue as diferengas representem ou gerem conflitos, uma identidade
conflituosa, que une o0s dois extremos contrastantes e,
aparentemente, contraditérios, da cooperacao e da competicdo. Toda
festa, como vimos, implica uma determinada estrutura de produgéo e
de consumo e, portanto, uma estrutura de poder, passivel de controle
diferenciado. Controle que se estende da producdo material da festa,
de seus objetos, vestimentas, instrumentos, bens de consumo até,
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de modo mais amplo, a definicdo do sentido da propria identidade
que produz (GUARINELLO, 2001, p. 973).

Se a festa ndo é univoca, € sintese do heterogéneo, entéo, festa oscila entre
a identidade e as identidades. Estao implicadas nos festejos do Divino questfes de
fé e consumismo, de producédo e poder, de liberdade e controle, enfim, questdes que
auxiliam na construcdo das identidades desse comunidades negras, remanescentes

de quilombolas e promesseiras do Divino Espirito Santo.

4.3.1 Hibridismo Cultural

Faz parte da festividade, o rasqueado que, segundo o entrevistado Ernesto,

“é uma composicdo negra da populagdo da comunidade de Pedras
Negras na metade do século XX. A convivéncia com os bolivianos,
os casamentos entre os bolivianos e quilombolas sdo comuns”.

Para o Sr. Ernesto, ha diferenca da execuc¢do do rasqueado da sua juventude,
e da atualidade, e a rigidez da conduta do romeiro, e qual o significado da festa para

comunidade no passado e presente.

E heranga dos negros do Vale do Guaporé” (Mafalda).

Considerado um legado de geracdes, o rasqueado se relaciona com 0s outros

tipos de musicas afro-brasileiras:

[..] E, em primeiro lugar, € muito antigo, né? Que ficou na nossa...
Que ficou parte da danca dos negro né? O rasqueado aqui no Vale
do Guaporé, né? e pra outros Maranh&o outros lugares é o Pagode
né, essas coisas também é danca do negro, né? (Mafalda)

Como a festa se tornou negra e porqué

Era Negra, a descendéncia aqui todo tempo foi de quilombola, aqui
nao teve nenhum branco, se teve um branco aqui morou aqui foi um
Boliviano mas era da Bolivia. Mas veio morar aqui né, construiu
familia aqui, teve filho” natural que a musica também fosse “negra”
(Ernesto).

Para o Senhor Julido, o Rasqueado,
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De primeiro, num é como agora que é 0 cantor ao vivo porqué de
primeiro ndo, era sanfoneiro é... chamar é... pé de bode, né. Aquela

7

sanfoninha pequenininha ai € o... O povo dangava mesmo, num
brincava ndo. Agora hoje € o modernismo depois que a coroa passou
pra Costa Marques (Ernesto).

Antigamente eu... 0 pessoal que viajava no bateldo, pegava, por
exemplo, numa localidade dessa, tinha festa. Hoje a gente ndo tem,
mas antigamente tinha, ai hego dancava ai que enjoava. Quando era
no dia da festa eu, tava cansado de dancar (Julido).

O Senhor Ernesto relata que o rasqueado era um ritmo apenas instrumental,
sem presenca de cantores. Uma sanfona pequena fazia todos dancarem. Reclama
das mudancas ocorridas apdés a ida da coroa para Costa Marques, quando o
rasqueado foi modernizado com a presenca de bandas com cantores se

apresentando. Para Arruda,

O rasqueado é uma importante manifestacdo cultural de Mato
Grosso , que remonta aos fins do século XIX. Esteve presente em
todas as festividades da comunidade,desde as festas religiosas e
profanas,nas procissdes petitdérias,bem como em eventos populares
e saraus familiares (ARRUDA, 2007, p. 36).

Vale salientar que o rasqueado continua sendo o principal ritmo do baile do
Divino, s6 que em sua versdo mais moderna, com instrumentos de corda, teclado e

vocais, além da sanfona.

4.3.2 A coroa

Quando a Rainha Dona Isabel de Portugal, no ano de 1296, convidou o clero,
a nobreza e o povo para assistirem a Missa de Pentecostes e, durante a cerimdnia,
convidou, dentre os pobres, o mais pobre para ocupar o lugar do rei, no trono, na
capela do palacio, a voz do hino “Vinde Espirito Criador”, o bispo presente colocou-
Ihe sobre a cabeca a coroa real (SOUZA, 1994). Com este gesto, estava selada a
associacao entre a coroa e o poder. Em uma festa como a do Divino, a coroa ocupa
um lugar de destaque e reveréncia.

A importancia da coroa esta relacionada ao fato de permanecer na igreja, em

Villa Bela, ou de ser carregada pelos romeiros durante parte da viagem do Divino.
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O que é a de... que é de Villa Bella mesmo é grande néo &, ela fica
na igreja todo tempo, e essa que veio pra ca nao, essa é normal, o
pessoal que andava com ela carregava ela tranquilo e carrega até
agora (Lourenco).

O Senhor Lourencgo explica que a coroa que se encontra em Vila Bella é a
coroa dos adultos, que tem dimensfes maiores do que a coroa que pertence ao
Divino de Guaporé, que € a coroa das criancas, também referida no depoimento da

Dona Aniceta:

Essa coroa é das criancas de Vila Bela. Essa coroa ai. Ai acharam
bonito ai e foi. Ele foi pra Cuiabd, tirar permisséo pra receber essa
coroa em Vila Bela, e nessa ida dele pra Cuiaba ele achou uma
Nossa Senhora da Conceicdo na calcada essa Santa que a gente
festeja (Aniceta).

As mulheres poderiam alcancar o posto de Imperatriz da Festa e D. Aniceta
foi imperatriz, em 1993. Esse feito ocupa um lugar privilegiado na memoria da
entrevistada que, ao declarar o fato, mostra-se satisfeita por ter tido a experiéncia,
agora, ao relembra-la, parece ter experimentado a recriacdo, o significado daquela
vivéncia.

O que declara a entrevistada € parte da memoéria local e de outras mulheres
que também conquistaram o posto de imperatriz nos festejos. Esta referéncia sobre
a Festa do Divino coloca a mulher num lugar “empoderado”, numa condigado de
personagem nobre, na figuracdo da mulher em traje de império, dando a ela
destaque e reconhecimento no grupo de festeiros.

Ndo se trata de um empoderamento coletivo, de consciéncia coletiva,
expressado por acdes de fortalecimento das mulheres e de desenvolver a equidade
de género, mas individual, simbdlico, representado pela coroa.

Lembrar-se de que havia sido imperatriz representa um movimento do
passado ao presente, € a reativacdo do ontem, do vivido, das lembrancas que
insistem em n&o serem esquecidas. Pode-se dizer que essas lembrancas
representam também o movimento que a festa do Divino tem vivido nos ultimos
anos, movimento de elaboracdo de elementos que foram positivos a memoaria
coletiva.

O caréater simbolico dessa representacdo remete aos tempos do Brasil

Império, a chegada da familia real ao Brasil, quando a imperatriz Leopoldina era
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cortejada pelos que a rodeavam, como bem disse Oberacker Jr (1973), a imperatriz
chegou ao Brasil com, além das trés damas, um secretario particular, o seu
bibliotecario e mineralogista Roque Schuch, seu médico Jodo Kammerlacher que
também era naturalista, o professor de pintura de Leopoldina e pintor de flores,
plantas e paisagens, Frick e ainda Franz J. Frubeck, pintor e auxiliar do dr. Schuch.

Essa cerimOnia se repete ainda hoje, escolhe-se uma imperatriz a cada Festa
do Divino. Quando falou da coroa, Dona Aniceta disse que “Essa coroa é das
criancas de Vila Bela. Acharam bonita e foram a Cuiaba tirar permissao para receber
essa coroa em Vila Bela”. A coroa esta diretamente ligada ao império, lembra o
proprio imperador, tanto que na festa, ha também um imperador, este & o
personagem mais importante da Festa, como diria Bandeira (1988) na Vila Bela dos
Pretos.

A simbologia da coroa pode ser ampliada como a autorizagdo para iniciar a
Festa, a autoridade e o poder de comemorar Pentecostes, a ascensdo do Senhor
aos céus. A coroa é parte indissociavel da Festa, € elemento do imaginario dessa
tdo grande manifestacéo cultural.

A tradicdo da coroa, da coroacdo de imperador e imperatriz, entre 0s
escravos e libertos, na diaspora africana, vai além da experiéncia escravocrata
portuguesa. Para Reginaldo (2015), desde o século XV, cidades como Lisboa e
Sevilha comecaram a se deparar como o problema do controle da populacéo
escrava de origem africana, residente ou em transito, ja que estes centros se
tornaram grandes entrepostos escravistas (REGINALDO, 2015, p. 208).

No comeco, a coroa era considerada das criangas, ou seja, a insercédo da
coroa como parte da Festa foi delegada as criancas, que deveriam dela cuidar,
assumir o porte, a guarda, o papel e alferes, aquele que carrega e deve ter o
cuidado durante e depois dos festejos. A coroa de hoje ndo € a mesma do inicio da
festa, a geometria, o tamanho, a dimensao € outra. H& a desconfianca de que tenha
sido substituida.

A atuacdo, o papel de personagens dos que viajam no Bateldao e se
aproximam da coroa também pode ser a de remeiro. Durante o ritual da festa, ha a

escolha o imperador para comandar a proxima festa.

Que a coroa eram duas que tinham ali, essa que veio pra cd, era das
crianca e a dos adultos mesmo ta |4, aquela ndo viaja, era sO
madeira era grande e ndo dava, e essa outra era pequena que era
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das crianga e eles foram |4 com Militdo conseguiram e trouxe pra llha
das Flores, e dali ela saia, dava sé uma voltinha por ali mesmo, e ai
era festa, num num viajava ndo (Lourenco).

A coroa é um dos simbolos mais reverenciados pelos festeiros. Em qualquer
lugar a que chegue e permaneca, os fiéis do Divino Espirito Santo dispdem de
cuidados, porgue ela (a coroa) acrescenta na biografia do individuo, daquele que a
exibe no alto da cabeca a experiéncia de ter sido “coroado” imperador. A coroa é
uma espécie de batismo. Este é assunto que diz respeito a Igreja, aquela diz
respeito a irmandade (LEAL, 1994).

N&o se contesta que essas festividades de devocdo ao Divino
Espirito Santo sdo de origem afro-brasileira, tendo sido levadas para
o Vale do Guaporé, no século XIX, por alguns escravizados catolicos
foragidos das senzalas de Mato Grosso. E indiscutivel a beleza
cultural e o fervor dos hinos, cantos e ritos vindos de Portugal e
burilados pela religiosidade popular da Amazbnia, tendo por
acompanhamento a visita da Coroa, do cetro e da bandeira do Divino
(DUTRA, 2010, p. 53).

A tradicdo da coroa, da coroacdo de imperador e imperatriz entre 0s escravos

e libertos na didspora africana vai além da experiéncia escravocrata portuguesa.

Pra escolher o imperador e a imperatriz, € escolhido na comunidade,
pessoal da diretoria com a igreja escolhido os nomes casado na
igreja € que seja casado ou que seja solteiro livre sem compromisso
com a pessoa, que tem uma boa conduta na comunidade, num pode
se apegar com qualquer uma pessoa porgue no sorteio vai que ele
cai de imperador € uma pessoa que nao tenha representacdo € uma
pessoa que tenha um problema na justica em todo lugar, entdo nédo
pode ser, entdo é feito um sorteio né, sdo doze homem e doze
mulher, sdo 24 pessoa, essas doze pessoa Sa0 ao primeiro
representante, e tem mais 24 pessoa que sdo irmao de roda
(Firmino).

Observe-se no depoimento do Senhor Firmino, o rigor dos critérios morais
para a escolha do Imperador e da Imperatriz. Os candidatos e candidatas precisam
gozar de boa conduta e ter o respeito da comunidade, para que possam participar
do sorteio.

A importancia da coroa se manifesta também nos cuidados prestados apos os

festejos, quando é lavada e mantida guardada pela Dona Niceta, que herdou da mée
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ensinamentos sobre o processo de lavagem da coroa e das fitas, em um ritual

cuidadosamente seguido até hoje.

(...) terminava a festa onde ficava a coroa, 14 eles lavava de novo dai
ja ficou permanente aqui quando eu comecei lavar [a coroa]. Aniceta.
(...) s6 cuida da coroa e ai paramos de trabalhar s pra cuidar da
coroa, so voltamos depois que a coroa saisse... (Dionisio).

7z

A coroa € mencionada nas conversas com membros das irmandades do
Divino, como representacdo de poder, de exuberancia e cores, representadas pelo
imperador e pela imperatriz, os quais tém a honra de carregar a coroa, irradiando a
riqueza simbolizada na festa, constituindo os elementos que perduram ao longo do

ano nos espacos dos festejos.

A exemplo de outras tantas festividades populares no Brasil, esse
conjunto apresenta um ostensivo apelo estético. Mas como distinguir
nesse universo plastico entre o que é propriamente estético, o que é
técnica, 0 que é magia, religido e moralidade? (SANTOS e
CONTINS, 2008).

A exuberancia plastica ou performatica € tipica de outras festas populares do
Brasil, as festas do Divino conseguem demonstrar bem isso. A coroa é o ponto alto e
permanece com as familias sorteadas para ficar, ao longo de todo o ano, com a
coroa se preparando para a celebracdo do Espirito Santo em sua semana e, para
celebrarem nas semanas seguintes com a irmandade. Principalmente a coroacao
das criancas, no contexto do tempo vertical das festas, quando se intensificam os
contatos com o Espirito Santo (SANTOS e CONTINS, 2008). No caso do festejo do
Divino do Guaporé, a familia guardia € a da dona Aniceta.

Nesse sentido, 0 momento formal mais importante da festa € expresso na
entrega da coroa ao Imperador, momento em que se estabelece um vinculo mais
forte entre o Espirito Santo e aquele individuo marcado, simbolicamente, a partir do
alto e sobre sua cabecga, toda sua existéncia, de ora em diante sob o dominio do
Divino (SANTOS e CONTINS, 2008).

Ao se reportar a Festa do Divino, Julido, outro entrevistado declara ter sido
ela que o retirou do Seringal, para onde nunca mais voltou, permanecendo em Costa

Marques para viajar com a coroa de Vila Bela a Rolim®. Passar a Festa e n&o

%% Essa referéncia ¢ a Rolim de Moura do Guaporé, um distrito do municipio de Alta Floresta D'Oeste.
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retornar, a pedido da mae; quer dizer respeito a matriarca da familia e a ética da
obediéncia e remete a Exodo 20:12 e o 4° mandamento da lei e Deus “Honra teu pai
e tua mae, para que tenhas vida longa na terra que o Senhor teu Deus te da”.

O envolvimento com a Festa exigia viagens de Pedras Negras, no Bateldo do
Divino. “E vinha até por aqui*®’. Em Rolim de Moura seguia, para a llha das Flores,
nessa embarcacédo, além da coroa®, seguiam 0s romeiros, entre os quais o Senhor
Lourenco, que ficava com a coroa, depois do término da viagem. Numa dessas

viagens, aconteceu de o proprietario da fazenda, Senhor Militdo, o qual recebia a

26
|

coroa vir a falecer e sua esposa passar ai“> uns dias e viajar a Villa Bella e levar a

coroa.

Figura 13 — A coroa sobre a mesa

Fonte: Arquivo pessoal do pesquisador.

A devocao, a dedicacdo esta presente em todos os momentos, e nem a morte
de um dos participantes mais ativos impede a Romaria. A coroa foi entregue a

esposa e esta a levou ao destino.

2% Aqui se refere a Costa Marques, local onde reside o informante.
%% A coroa é um dos simbolos da Festa do Divino. E construida toda em prata.
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4.3.3 Prazer e relevancia da festa na atualidade

Questionados sobre a relevancia da festa, uma das entrevistadas mencionou
a fé como o que substitui ndo ter estudado, ajuda na compreenséo do passado e da

nao desisténcia quando passar por algum sofrimento.

Entdo, né, professor, eu acredito que seja €... por uma questdo de
muita fé. Assim, pra mim é muito dificil, né, pra falar da minha histéria
né? E a falta do conhecimento, né, de num ter estudado, né? Dessa
oportunidade, mas eu acredito que, que é por se ter a fé, uma fé
muito forte pelo sofrimento, né, que os antepassados passaram e
eles nunca desistiram sempre buscando a fé, né? (Mafalda).

Venerado no Vale do Guaporé pelas comunidades ribeirinhas do Brasil e Bolivia,
0 cortejo da Festa do Divino Espirito Santo € uma forma de manifestacdo religiosa
tradicional, com atos litirgicos durante a viagem e também em terra firme, em casas de

familias promesseiras que o recebe, com mesa farta e doacdo de esmolas.

Eu acho assim que, a gente ja ta acostumado com essa tradicao né.
Depois que nasce, vendo, acompanhando e a gente tem aquela fé
com a gente quando chega o tempo a gente ja ta esperando. Aquela
chegada, aquela harmonia. Vichi Maria € muito bonito (Aniceta).

A fala mais significativa sobre a importancia da Festa do Divino foi a do
Senhor Firmino. Na concepcédo dele, a manutencdo dos festejos dependera de

pesquisadores, dos que estao se formando, que levardo a mensagem:

Ai vai depender de vocés que estao estudando, se formando pra
levar essa mensagem das nossas entrevistas pra vocés, la vocés
vao estudar, vao elaborar, vocés vao cortar muita coisa dessa que as
vezes que num entra dentro do regulamento, né? E pra vocés fazer
um estudo, né? pra ajudar nos, organizar cada vez melhor, né?
Porque cada vez que passa o festejo esse ano é 2015, 2016 la em
Porto Murtinho ja tem, outra cultura do povo de la que vai ter um
conhecimento (Firmino).

Naturalmente, que pesquisas ajudam na propagacdo e manutencdo de
culturas, mas a heranca cultural mais eficiente € a deixada de geracdo a geracao.

Se depender da Programacao da 1222 Romaria e Festejos de 2016 que
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encontramos?’, desenvolvida j& no final de 2015, os festejos ndo cessardo t&o cedo.
Sao 38 comunidades que receberam a visita e as béncaos da comitiva do Batelao.

Todo o cerimonial € importante, desde quando o barco aporta, o encarregado
da Coroa sai do barco acompanhado dos folides, do Mestre dos folides (todos
entoam canticos), do encarregado da Bandeira e os demais tripulantes. Todos séo
recebidos pelo Imperador e/ou Imperatriz do local. A Imperatriz recebe o Cetro de
Prata, e o Imperador a Coroa, das méaos do encarregado da Coroa.

Todo esse cerimonial é seguido pelos fiéis que se ajoelham e beijam a
Bandeira e o Cetro e tém a Coroa posta em suas cabecas por breve instante. E a
béncdo do Divino, que todos recebem. As esmolas sao, entdo, colocadas na
bandeja de prata que suporta a coroa.

O Cortejo dirige-se para a igreja da localidade, por breve periodo, seguindo
depois para o local onde se dara a alvorada do Divino, (que acontece durante todos

os dias em que a coroa permanecer na povoagao).

Figura 14 — Programacéao da 1222 Romaria do Divino Espirito Santo
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Fonte: Irmandade do Divino Espirito Santo de Pedras Negras.

2 Disponivel em: http://divinodoguapore.blogspot.com.br/. Acesso em 23de abril de 2017.
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Essa programacao, de alguma forma, representa a permanéncia das
honrarias ao Divino Espirito Santo e da a ideia da dimensdo do esforco e do
tamanho da fé de uma comunidade que cré na unido dos povos, na fartura e na

fortaleza com as béncaos divinas.

4.3.4 Tradigéo cultural e hibridismo cultural-religioso

A relevancia da festa fica evidente na fala dos entrevistados e na manutencao

dela, durante os anos todos de permanéncia do quilombola no Guaporeé.

E duas coisas que (...) é importante vocé ver, é a chegada do bateldo
e a suspendida do mastro (Ernesto)

Eu acho assim que, a gente ja ta acostumado com essa tradicao,
né?. Depois gue nasce, vendo, acompanhando e a gente tem aquela
fé com a gente quando chega o tempo a gente ja ta esperando.
(Aniceta)

Ah, o povo de Pimenteiras 100% da comunidade hoje eles tem um
prazer porque a preparacao, que a gente se prepara pra receber uma
festa pra esse tanto de pessoa que tdo aqui participando, se nao tiver
reunido, palestra, pra organizar (Firmino)

(...) tudo agora s6 que eu viajei no batelao 6 anos como remeiro,
foram 7 anos junto como alfere dai eu num quis mais né, eu remei 6
anos. (Lourenco)

(...) hoje, a gente fala hoje mais romaria do Divino, mas na nossa,
realmente na nossa tradi¢cdo, na nossa cultura irmandade do Divino
né. Entdo, sempre visitar a comunidade (Mafalda).

Os trechos dos depoimentos acima se referem aos costumes e a cultura que
envolve o preparo e o gozo da festa, ora aparecem implicitos, na descricdo da
espera pela festa, ora aparecem na descricdo do que vale a pena ver como
momentos de beleza e grande significado cultural, ora na descricdo permeada por
orgulho, das tarefas desenvolvidas durante a festa. O pertencimento segue junto ao
prazer, também posto nestes trechos e em outros, sempre envolto nas descricdes
das caracteristicas que mais tocam cada entrevistado, em alguns momentos a
necessidade de organizacéo, o fortalecimento dos lacos de amizade e de familia e
no orgulho de fazer parte de tdo importante acontecimento na comunidade.

A religiosidade como expressao identitaria na referéncia a irmandade, que o0s
remete a tradicdo cultural da Festa. Também est4d clara nos depoimentos,
importancia do festejo para as comunidades, ressaltando a dimensdo vultosa da

festa, o que justifica a preocupacéo expressa no depoimento do Senhor Firmino, que
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se refere a estratégias de gestdo, como reunides e palestras para que tudo corra
dentro do esperado.

Figura 15 — Levantamento do mastro

Fonte: Arquivo pessoal do pesquisador.

Para alguns entrevistados, a Festa do Divino pode estar comprometida, pois

0s jovens tém se manifestado que ndo prosseguirdo com a fé.

Os jovens, olha, 0 meu ver, era 0 seguinte: 0s jovens nem todo eles
se interessam, nem todos, os jovens tdo bem dividido, tem jovens
tem influéncia danada pra essas coisas, muito, querem fazer tudo por
ela, mas tem jovens que nao ligam, eu acho que esses que nao
ligam ndo vai continuar, né?, ndo vao continuar, agora s que cair
nao cai, aqueles que segurarem ele ndo vai deixar cair, mas o
interessante era a juventude toda era o interessante, num é toda néo,
nao é toda (Dionisio).

Na opinidao do entrevistado, o jovem que “segurar’ a fé no Divino, na Festa,
nas rezas e nos seus rituais, “ndo vai deixar cair’, isto é, seguira a tradicado da
familia como romeiro, como um dos festeiros, podera assumir cargos na organizacao
da Festa, ser um imperador, quem sabe? Ele, o Senhor Dionisio, acredita e insiste
que nao é toda a juventude que nao segue a fé dos pais, embora acentue: “o
interessante era a juventude toda” participar, seguir a tradicdo. O sentimento de
pertencimento a Festa parece néo ser propriedade do jovem e nem os adultos tém

muita confianca na pratica futura da fé no Divino Espirito Santo pela juventude.
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Com certeza né. Que eu acredito também que tenha jovens, né?
que, hoje tdo ai, né? nascendo e, mais que as pessoas que
realmente tem a fé, né? Vai continuar (Mafalda).

A esperanca na continuidade da tradicdo da festa pelas maos dos jovens
também surge no depoimento da Senhora Mafalda, que por ter a Festa tdo agregada
a sua identidade, ndo vé outra saida para quem tem “a fé” no Divino, que néo seja
dar continuidade a Festa. Para alguém que ndo esteja profundamente identificado
com o Festejo, a fé no Divino ndo necessariamente implicaria na realizacdo da
Festa. Por que continuam realizando Romaria, Celebragdes, Rituais de escolha dos
personagens principais, sorteio entre os “irmaos de copo” das tarefas a realizar por
cada um, a despeito de todos os obstaculos e desafios?

A andlise das categorias empiricas aponta como explicacdo para esta
sobrevivéncia, a impregnacédo do Divino na identidade dos entrevistados. Seu jeito
de ser, de viver o tempo comum, ou seja, entre uma Festa e outra, se encontra
profundamente marcado pela presenca da Festa e tudo o que Ihe diz respeito.

A defesa pela manutencdo dos festejos, pelo exercicio da fé catdlica no
Divino, a sobrevivéncia da irmandade, fez com que o Sr Dionisio comprasse um
violdao e uma sanfona em Porto Velho e convidasse jovens a ir a sua casa para

aprenderem a tocar os instrumentos para juntos fazerem a romaria.

(...) mais o que tem aparecido é muito pouco, ndo querem aprender,
entdo eu td preocupado com isso, eu falei pra minha esposa, esses
dias, eu acho gue eu vou vender esse violdo, porque 0s jovens nao
tdo querendo nada, ninguém quer aprender, esses... eSSes... eSSes...
mestre que sai todo ano é dificil de encontrar, num é todo lugar que
tem, entéo, é isso ai que eu tdé achando (Sr Dionisio).

E latente a preocupacdo com a possivel “morte” da Festa do Divino Espirito
Santo neste trecho da entrevista. A juventude parece querer maior liberdade para
manifestar a sua fé religiosa, ou mesmo ndo manifesta-la. Para o Sr Dionisio a
possibilidade de ndo continuidade da Festa é tdo assustadora por ja fazer parte de
sua identidade. Procura meios de inserir 0s mais jovens nos canticos préprios da
Festa, como para salvaguardar esta memoria.

Em se tratando da fé, no presente néo € irredutivel, e a tradicdo e a mudanca,

tdo presentes na fala do Senhor Dionisio, sdo mutuamente dependentes, duas faces
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de uma mesma moeda. “A tradigcdo nao persiste se morta, imutdvel, e as mudanca

busca formas tradicionais, conhecidas para se implantar” (SOUZA, 1994, p. 18).

[...] Continua, pra mim ela ndo pode acabar ndo. N&o, ela ndo pode
acabar. Que sdo origem dos nossos troncos né. Por que sempre tem
reunido aqui, eu falo que néo termine, sigam pra frente, porque nos,
nés amanh@ ou depois Deus pode nos tirar né. Como tirou NOSsos
troncos, hoje so resta s6 j4, a vocé diz o outro a rapinha, né. Mas tem
0s vindosos que podem seguindo pra frente, que € uma € uma
tradicdo muito bonita... (Ernesto).

A Festa do Divino Espirito Santo é vista pelo entrevistado sob dois angulos,
com o auxilio da lupa do tempo, entendido por ele como o antigamente e o hoje, a

tradicdo e a modernidade, os jovens e os velhos participantes da festa.

Quando eu ja tava meio rapazinho foi um... um... uma festa que teve
aqui em Pedras Negras, ai a minha vé falava pra ndés vai ter a festa
do Divino, mais ai j& n6s era franguinho, ja rapazinho, ai vocé ficava
emocionado de ver a o Divino chegar, o povo ficava tudo reunido no
Porto. Que coisa linda! Como é até hoje, € uma emocao, é gente
fazendo promessa e dentro d’agua outro dando aquele, aquele
lanche na sua casa (Sr Ernesto).

7

A fala de Seu Ernesto é carregada de nostalgia, de emocdo e de acao
simbdlica de um passado inescapavel. Tudo era muito lindo, “Como é até hoje”!,
nesse discurso de beleza da festa percebe-se uma fusdo de tradicdo e
modernidade. Sobre a beleza da festa, esta declaragdo contraria 0 que Souza
(1994) pensa. Para ela, a pompa da festa ndo é mais a mesma, ainda que considere

a crenca mais forte do que antigamente.

A fé religiosa, expressa em certas crencas e comportamentos com
relagdo a divindade, esta entre os elementos do dltimo grupo®®. As
procisses perderam a pompa caracteristica dos primeiros séculos
da colonizagdo, de acordo com as transformacdes por que a
sociedade passou, mas a crenca na possibilidade de comunicagéo
com 0s santos através de promessas, numa for¢a sobrenatural deles
emanada e que pode atuar sobre a vida e os homens, € da mesma
gualidade da existente no passado, independentemente da época em
gue vive, 0 sentimento que inspira o fiel ao voltar seu coracdo e seu
pensamento para a esfera divina € semelhante ao que estava

% Aqui a autora faz referéncia as festas religiosas que tém seus significados praticamente os
mesmos, isto €, ao longo dos séculos, ndo sofreram alterac@es. Ela faz referéncia a grupos de festas
religiosas, que tiveram seus componentes completamente desaparecidos, outros sofreram alteracao
e, o Ultimo, 0 que tem seus componentes inalterados.
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presente em seus antepassados. Filha de uma colonizagdo onde
Coroa e lIgreja andaram sempre juntas, sendo a religido forma
privilegiada de domesticacdo do Novo Continente (...) (SOUZA, 1994,
p. 212).

Tradicdo e modernidade sdo dois polos pertencentes a mesma dinamica, ao
mesmo processo, que € o da histéria acontecendo (SOUZA, 1994, p. 18). As
modificacdes dos significados dos elementos de uma cultura, de uma tradicdo estéao
ligadas as acbes dos individuos, orientar os jovens na fé, por exemplo, e as
determinacdes da natureza, a sensibilidade do grupo e as circunstancias histéricas

que o cercam.

Nos sistemas simbdlicos elaborados pelas coletividades ha um
empenho constante de integracdo da novidade tradicional, recriando

s

as solidariedades. A cultura é algo sempre vivo, em movimento,
nunca encerrado. “Apesar da inércia relativa das formas de pensar e
dos comportamentos sociais, toda sociedade é um lugar de
enfrentamento entre fatores de permanéncia e os fatores de
mudanca (9%°. As manifestagbes culturais permanecem e S&o
alteradas no processo de modificagdo dos conceitos constantemente
levado a cabo quando entram em contato com a empiria.

O processo de mudanca de comportamentos sociais € mais sensivel das
concepcdes de mudanca. Isso, para os mais velhos da irmandade, € mesmo dificil
compreender e aceitar. Até a forma de organizacdo da Festa parece ser a mesma
do século passado. E, segundo o Senhor Ernesto, mantida a tradicdo no que diz

respeito a estrutura de administracao:

a diretoria, que organiza tudo, “tem presidente, vice-presidente, tem

tesoureiro, tem fiscal, tem é..., tem coordenador, entdo, ele..., n6s
vamos ajuntar pra organizar, tudinho, desde a alimentagao”.

O trajeto da festa do Guaporé era feito de barco a remo, hoje néo, hoje o
barco é a motor, “uma mordomia. Hoje s6 fazem a meia luinha ali, chegou la no lago
0 motorz&o atraca [imitando o ruido de motor], vai embora” (Ernesto).

O que o entrevistado traz a lembranca denota que sua memdéria opera com
liberdade escolhendo acontecimentos — mais relacionados a alegria da Festa - no

espaco e no tempo, de modo ndo arbitrario, que se relacionam através de indices

29 Freddy Raphael, “Le traval de la mémoire et les limites de I'histoire orale” In: Annales, ja./fev. 1980,
p. 137.
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comuns. Essas lembrangas funcionam como “configuragdes mais intensas quando
sobre elas incide o brilho de um significado coletivo” (BOSI, 2003, p. 31).

Lembra-se ainda da historia de uma santa que fora dada a sua avo, Dona
Madalena, quando esta era mocinha. Esse presente tem a mesma idade da Festa

na regido do Vale do Guaporé:

Ali na llha das Flores, fizeram a primeira festa, hoje é ai onde é essa
fazendona, ndo € mais |4 em cima (Sr Ernesto).

Depois da primeira festa, da instalagcdo da comunidade com uma casinha de
palha dentro da mata, os fiéis fizeram uma, nas palavras de Seu Ernesto “canoinha
com toldinha” e foram a Rolim de Moura, festejaram “ja em Rolim de Moura, quando
foi no outro ano ai ja fizeram votagcdo Rolim de Moura com Pedras Negras” (Sr
Ernesto).

A lembranca do Imperador ocorre com o uso do adjetivo branco, que é
empregado duas vezes, como se o locutor quisesse reforgar a ideia da cor e ainda

no diminutivo, sugerindo certo tom carinhoso:

Branquinho, branquinho, né”. “(...) naquele tempo, o imperador ia
pegar nome do remeiro, seis remeiro, a imperatriz mais seis. (...) De
primeiro era os imperador, imperador e imperatriz. Eles que
comandavam a festa”.

Antigamente, disse Seu Firmino: “eu... o pessoal que viajava no batelao,
pegava, por exemplo, numa localidade dessa, tinha festa. Hoje, a gente nao tem,
mas antigamente tinha, ai nego dancava, ai que enjoava. Quando era no dia da

festa eu tava cansado de dancar”.

As culturas fundamentadas nas tradicbes herdadas dos
antepassados vinculam o tempo ao lugar, constituindo-se em uma
das bases da vida cotidiana. Porém, é no presente que 0s sujeitos
sociais acionam o passado. Assim se processa has comunidades
remanescentes de quilombo: espaco e tempo coincidem
amplamente. A historicidade das comunidades quilombolas é
assinaladas por diversos eventos que ressignificam e dinamizam as
suas estruturas sociais e territoriais, sobretudo no que se refere aos
conflitos fundiarios. Tais conflitos quase sempre acarretam uma
perda de espaco de territorio, que redefine a estrutura social do
grupo. Esses movimentos culturais vivenciados pelo grupo se
mantem vivos no tempo e sdo imortalizados na memoéria coletiva por
meio da lembranca (DUTRA, 2015, p. 102).
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O tempo € o principal responsavel pela diferenca entre a Festa de

antigamente, daquele tempo para este.

Tem muita diferenca daquele tempo para agora. Agora ta mais féacil,
porque o governo ajuda, ai € mais facil né pro imperador com a
imperatriz, aquele tempo néo, era nesses que fazia a festa. (Julido)

Durante o trabalho de campo apurou-se que ha colaboracdo do Governo
Estadual, embora que de maneira precaria, uma vez que o entendimento do
Ministério Publico Estadual é que, para ser realmente subsidiada, a Festa do Divino
deveria ser alcada a categoria de Patriménio Imaterial pelo Instituto de Patriménio
Historico Nacional — IPHAN.
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CONSIDERACOES FINAIS

Nesta pesquisa, buscou-se investigar o0s processos identitarios e as
representacfes da Festa do Divino Espirito Santo realizada no Vale do Guaporé,
com foco nos tragos que identificam a comunidade quilombola promesseira e
praticante da fé no Divino.

Os dados colhidos em campo, por meio de entrevistas, com oito fiéis e
veteranos dos festejos, evidenciaram que a Festa sofreu mudancas, ao longo do
tempo, e € uma manifestacdo cultural que contribuiu e contribui com a formacéo da
identidade quilombola guaporeana.

Pode-se afirmar, entdo, que a Festa tem funcdo identitaria, marcada pelo
ajuntamento macico gerador de exaltacdo ao Divino Espirito Santo, pela
espontaneidade da sociedade, isto €, pela condicéo e efeito dessa manifestacdo da
cultura, e pela restauracdo periddica das fontes do tecido social. A identidade do
quilombola, que €& membro da comunidade do Divino, € reconhecida na
manifestacdo da fé religiosa de maneira coletiva e cheia de simbologia peculiar da
regido guaporeana, com o colorido proprio do lugar e o elo a Igreja Catdlica.

O trabalho de campo e a analise do conteudo dos materiais oriundos das
entrevistas e observacoes, através das definicbes das unidades tematicas fizeram
emergir os tracos constituintes da identidade dos sujeitos marcados pela festa;
sendo esses tracos expressos de diferentes formas, posto que cada sujeito
experimentou a insercdo na festa de maneira distinta. Firmino apresentou em seus
depoimentos a experiéncia — limite que viveu, quando esteve a ponto de ter sua
perna amputada ou até mesmo de morrer. Em desespero, recorreu a sua
religiosidade popular e atribui seu pleno restabelecimento a promessa que fizera ao
Divino. Daquele momento em diante, Firmino internalizou a festa definitivamente,
prestando o servigco aos romeiros, pelo preparo do almoco as proprias expensas.

Ja Aniceta internalizou a festa pelo prazer, desde menina envolvida nos
preparos, na ansiedade da espera do grande momento, tendo sido imperatriz e
ainda hoje desenvolve trabalho de destaque, ja que é a responsavel pela lavagem e
conservagao da coroa e das fitas que a ornamentam.

A experiéncia de trabalhar nos mais diferentes personagens e respectivos

afazeres, desde remeiro a Alferes, fez Firmino transitar entre o destaque social
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perante as comunidades participantes que, certamente, lhe trouxe realizagao
pessoal e a prestacdo do servico que cada um dos personagens exige durante a
festa. Esta imersdo confirma sua identidade individual e também como parte da
coletividade.

Nesse sentido, os tragos identitarios juntam tradicdo e modernidade numa
mesma dindmica, em que o0s elementos de uma cultura, de uma tradig&o influenciam
na vida dos individuos e estes constroem a identidade coletiva, segundo as
determinacdes da natureza, a sensibilidade do grupo e as circunstancias histéricas

gue o cercam.
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ANEXOS

ANEXO 1 - ROTEIRO DA ENTREVISTA

Nome:

Idade:

Profisséo:

Cargo:

a) H& quanto nesse cargo ou tempo ?

b) Como se inseriu na irmandade?

c) O que é a sua funcédo? Qualo seu papel?
d) Qual a importancia?

e) Participa de outras formas? Como?

f) Tempo de participacdo?

g) E associado?

h) Como o senhor (a) define o ritual da Festa do Divino ?

i) Como o senhor acha que a comunidade em geral percebe o ritual da Festa do

Divino ?

j) Como senhor participa do planejamento e execucao da Festa ,? A partir quando ?
k) O que voce acha da participacdo do poder publico na Festa do Divino ?

[) Qual é o papel da Igreja ?

m) Qual é o significado da Festa do Divino para senhor(a)? Quem mais da sua

familia participa ? Como ? Por qué ?
n)Para vocé,qual é relacao entre a Festa do Divino e a cultura?

0) Ha aumento no numero de visitantes durante festividade.Isso contribui para a

manutencao ? De que forma ?Isso € bom ou ruim ?

p) Existem mudancas a cada ano que passa no processo da Festa do Divino ?



109

g) Em sua opinido , o que é preciso fazer para que essa Festa ou tradicdo ndo

desapareca.

r) Existem muitos conflitos durante a preparacdo da Festa? Qual sua opinidao ?

s) Alguma observacéao a fazer ?
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ANEXO 2 — CERTIDAO DE AUTODEFINICAO

o

REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL
MINISTERIO DA CULTURA
FUNDACAO CULTURAL PALMARES

Criads pela Leit. 7.668 de 23 de agosto de 1988

Diretoria de Protecio ao Patriménio Afro-Brasilsiro

CERTIDAO DE AUTO-RECON HECIMENTO

O Presidente da Fundaglio Culturgl Palmares, no uso de suas atribuigdes
legais conferidas pelo art. 10 da Lej .o 7.668 te 22 de Agosto de 1988, a:. 20, 8§ 10¢
20, art. 39, § 40 do Decrato n.0 4.887 de 20 de novembro de 2003, que regulamenta o
procedimento para identificac3o, recor.necimento, delimitacdo, -demarcacdo e titulacio das
terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombas de que trata o art. 68
do Ato das Disposicies Constitucionais Transitérias e artigo 216, I a V, §§ 19 e 50 da
Constituicdo Federal de 1988, CERTIFICA que a ras Negras,
localizada no municipio de $30 Francisco do Guaporé, Estado de Réndonia, registrada no
Livro de Cadastro Geral n.o 003, Registro n. 250, f. 56, nos termos do Decreto
supramencionado e da Portaria da FCP n.0 06, de 01 de marco de 2004, publicada no
Didrio Oficial da Unido n.o 43, de 04 de marco de 2004, Segdo 1, f. 07, F
REMANESCENTE DAS COMUNIDADES DOS QUILOMBOS,

Declarante(s): Processo no 01420.0601.295/2005-76

Eu, Maria Bernadete Lopes da Silva (Ass.).......... L on - S , Dircora da
Diretoria de Protecdo do Patriménio Avro-Brasileiro, a lavred ¢ a extral. Brasilia, DF, 29 de

junho de 2005.

O referido é verdade e dou fé

//w

UBIRATAN € DE ARA(JO
Presidente ca Fun 0 Cultural Palmares

SBN Quadra 02 - Ed. Centrul Brasiiia — CEP: 70040-904 - Brasilia — DF - Brasil
Fone: (0 XX 61) 424-0106(0 XX 61) 424-0137 ~ Fax: (0 XX 61) 326-0242
E-mail.cheﬁadegablnete@palmares,gov.br http://www.paimares.gov.br



111

f
|
|
|
|
!. "
REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL
. | MINISTERIO DA CULTURA
FUNDACAO CULTURAL PALMARES
‘ » Criada pela Lei o 7.668 de 22 de agostu de 1988
D:re#lvm de Protecdo ao Patrimonie Afro-Brasileiro
Cl{]RTIDAO BE AUTO-RECONHECIMENTO

i - -
O Presidente da Fundacdo Cultural Palmares, no uso de suas atribuicbes

. legais conferidas pelg art. 1° da Lei n.% 7.668 de 22 de Agosto de 1988, art. 20, §§ 1°e

29, art. 3°, § 4° do| Decreto n.° 4.887 de 20 de novembro de 2003, que regulamenta o
procedimento para identificacdo, reconhecimento, delimitacdo, demarcacao e titulagdo das
terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos de que trata o art. 68
do Ato das Disposigpes Constitucionais Transitorias e artigo 216, I a V, §§ 1° e 59 da
Constituicdo Federalde 1988, CERTIFICA que a Comunidade de Forte Priticipe ¢
Beira, localizada ﬂOlme‘HClpiO de Costa Marques, Estado de Ronddnia, registrada no Livro
de Cadastro Geralj n.0 003, Registro n. 252, f. 58, nos termos do Decreto
supramencionado e da Portaria da FCP n.° 06, de 01 de margo de 2004, publicada no
Didrio Oficial da Uniio n.© 43, de 04 de marco de 2004, Secdo 1, f. 07, £
REMANESCENTE DAS COMUNIDADES DOS QUILOMBOS. '

Diretoria de Protecdo do Patriménio Afro-Brasileiro, a la

i
i

Declarante(s): Processo n® 01420.001.406./2005-44

!

| |
Eu, Maria Bermmadete Lopes da Silva (ASS.).....co...... JEIT¥H ... , Diretora da
i e 8 extrai. Brasilia, DF, 29 de

junho de 2005. |

|
O referido ¢ verdade e dou fé
|

UBIRATAN

Prosidente da Fund Cultural Palmares

SBN Quéadra 02 — Ed. Central Brasilia — CEP: 70040-904 — Brasilia o DF - Rrasil
Fone: (0 XX 61) 424-0106(0 XX 61) 424-0137 - Fax: (0 XX 61) 326-0242
T-miail chefindegabinete@palmares.gov.br  hitp/Avww paimares.gov.br



REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL\
MINISTERIO DA CULTURA
FUNDACAO CULTURAL PALMARES

Criada pela Lei n. 7.668 de 22 de agosto de 1988

Diretoria de Prote¢iio ao Patriménio Afro-Brasileiro

CERTIDAO DE AUTO-RECONHECIMENTO :

O Presidente da Fundacio Cultural Palmares, no uso de suas atribuicGes
legais conferidas pelo art. 10 da Lej n.o 7.668 de 22 de Agosto de 1988, art. 20, §§ 10¢
20, art. 39, § 40 do Decreto n.o 4.887 de 20 de novembro | e 2003, que regulamenta o
procedimento para identificaco, reconhecimento, delimitacso, demarcaggo e titulacio das
terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos de que trata o art. 68
do Ato das Disposigbes Constitucionais Transitorias e artigo 216, I a v, §§ 10 e 50 (g
Constituicdo Federal de 1988, CERTIFICA que a Comunidade de Laranjeiras,
localizada no municipio de Pimenteiras d "Oeste, Estado de Rondbnia, registrada nc Livro
de Cadastro Geral n.o 005, Registro n. 442, fl. 50, nos termos do Decreto
supramencionado e da Portaria Interna da FCP n.° 06, de 01 de margo de 2004,,
publicada no Didrio Oficial da Unido n.° 43, de 04 de marco de 2004, Secdo 1, f. 07, £
REMANESCENTE DAS COMUNIDADES DOS QUILOMBOS,

Declarante(s):

Luiz Gardo Fernando de Souza — R.G. n® 000923320-SSP/RO
Adelson Tapioci Gongalves - R.G. n° 441061 — SSP/RO
Amarildo Morais da Silva — R.G. n© 000757558 — SSP/RO
Soberto Gongalves da Silva — R.G. n° 307673 — SSP/RO

....... , Diretora da

Eu, Maria Bernadete Lopes da Silva (Ass.)................. £
extrai. Brasilia, DF, 12 de

Diretoria de Protecdo do Patrimdnio Afro-Brasileiro, a lavrei e
dezembro de 2005.

O referido é verdade e dou fé

PRODE ARAUJO
Itural Palmares

UBIRATAN CA
Presidente da Fun dacao

SBN Quadra 02 - Ed. Central Brasilia — CEP: 70040-904 — Brasilia — DF - Brasil
Fone: (0 XX 61) 424-0106(0 XX 61) 424-0137 - Fax: (0 XX 61) 326-0242
E»mail'chefradegabine(e@palmares.gov.br http://www.palmares.gov.br

A Felieidade do negro ¢ uma felicidade guerreira™ (Wally Salomado)
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REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL
NHNI_STERIO DA CULTURA
FUNDACAO CULTURAL PALMARES

Criada pela Lei n. 7.668 de 22 de agosto de 1988

Diretoria de Protecio ao Patriménio Afro-Brasileiro

CERTIDAO DE AUTO-RECONHECIMENTO

O Presidente da Fundagdo Cuitural Palmares, no uso de suas atribuicdes
legais conferidas pelo art. 1° da Lei n.° 7.668 de 22 de Agosto de 1988, ait. 2°, 83 1° e
20, art. 39, § 4° do Decreto n.© 4.887 de 20 de novembro de 2003, que regulamenta o
procedimento para identificacdo, reconhecimento, delimitagdo, demarcagao e titulagao das
terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos de que trata o art. 68
do Ato das Disposigdes Constitucionais Transitorias e artigo 216, I a V, 8§ 1° e 5° da
Constituicio Federal de 1988, CERTIFICA que a Comunidade de Santa Fé, localizada
no municipio de Casta Marques, Estado de Rondénia, registrada no Livro de Cadastro
Geral n.° 08, Registro n. 843, fl. 55, nos termos do Decreto supramencionado e da
Portaria Interna da FCP n.° 06, de 01 de margo de 2004, publicada no Diario Oficial da
Unio n.© 43, de 04 de marco de 2004, Segdo 1, f. 07, £ REMANESCENTE DAS

COMUNIDADES DOS QUILOMBOS.

Declarante(s):

Processo n° 01420.002941/2006-01

>N , Diretora de

Eu, Maria Bernadete Lopes da Silva (ASS.)..c.covuerene MO
) Brasilia/DF, 05 de

Protecido do Patrimonio Afro-Brasileiro, a lavrei e a
dezembro de 2006.

O referido é verdade e dou fé

SBN Quadra 02 — Ed. Central Brasilia — CEP: 70040-904 — Brasilia — DF - Brasil
Fone: (0 XX 61) 3424-0108 (0 XX 61) 3424-0137 — Fax: (0 XX 61) 3326-0242
E-mail:chefiadegabinete@palmares.gov.br http:/imwww.palmares.gov.br

“A Felicidade do negro ¢ uma felicidade guerreira” (Wally Salomao)
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REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL
MINISTERIO DA CULTURA
FUNDACAO CULTURAL PALMARES

Criada pela Lei n. 7.668 de 22 de agosto de 1988

‘Departamento de Prote¢iio ao Patrim6nio Afro-Brasileiro

CERTIDAO DE AUTODEFINICAO

axssten,
ik

I

0 uso de suas
josto de 1988, art.
ovembro. de 2003, que
~.reconhecimento, delimitagdo,
demarcagdo e titulacdo das terras ocupadas por ‘remanescentes das: comunidades dos
quilombos de ‘que trata o art. 68 do Ato das’ DisposicBes Constitucionais Transitdrias e
artigo 216, I a V, §§ 1° e 59 da Constituigdo Federal de 1988, Convengdo n° 169,
ratificada pelo Decreto n® 5.051,de 19, de abril | de :'»2004'e nos termos do processo
administrativo desta Fundagao’ g :1420. 001480/2007-22 .._CERTIFICA que a
COMUNIDADE SANTA CRUZ, | zada no munic eir

registrada no Livro de Cadastro Gerg { :

Decreto supramencionado e da Porta

Q. Pres:dente da Fundagao Cultural Palrﬁar s\

SGAN Qd. 601 Norte - Lote L~ Ed. ATP - Brasflia/DF
CEP: 70830-010 Fone: (61) 3424 0101 site: www.palmares.gov.br




REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL °
MINISTERIO DA CULTURA
FUNDACAO CULTURAL PALMARES

Criada pela Lein. 7.668 de 22 de agosto de 1988 -

Diretoria de Prote¢do ao Patrimonio Afro-Brasileiro

CERTIDAO DE AUTO-RECONHECIMENTO

O Presidente da Fundagao .Cultura almares no uso de suas atribuicde: eg%

i posngoes

mw M/ 5

Constitucionais Transitorias e artlgov216 IaV, §§ 1°e5° da Constltungao Federal’de ei19
CERTIFICA que a COMUNIDAD., NTOAIV_T NIO, 5|tuada as margens do R; 1ap

Cadastro Geral n.2 001, Registro-
Portaria Interna da FCP n.° 06, de 01 de margo de 2004, publicada no Dlan
Unido n.° 43 de 04 de margo de 2004, Segdo 1, f 07, e comi fulcro no art.3%:
mesma portaria. E REMANESCEN E fDAS COMUNIDADES DOS QUIL OMBOS

Processo n. 01420. 000359/2003-50

Eu, Maria Bernadete Lopes da Silva (Ass Yecinsia b e Nisvsesinnmasans , Diret

AR

Diretoria de Protecao do Patrlmomo Afro Brasnlelr / a lavrei e a extrai. Bra5|l|a DF,;
16 de abril de 2004. i

O referido € verdade e dou fé,

UBIRATAN CASFHO DE ARAUJO
Presidente da Fur{ddcdo Cultural Palmares

2 — Ed. Central Brasilia = CEP: 70040-804 — Brasiha — DF - Brasil

E-mail “m,f adegabmete@palmares gov. br http://www. palmares.gov.br

™ oad: 2050747
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ANEXO 3 - TERMOS DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

TERMO CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO-TCLE

EU,AW M}?‘/ :5)47)24/(‘1/)’0 , brasileiro (a), portador (a) do

RG: % residente a Rua i
Bairro gz Cidade de S0 [rooucueo , Estado de Rondonia,
AUTORIZO o uso das<minhas entrevistas, fotos ou outros documentos referentes 2 minha
familia, amigos ou da minha Comunidade para o trabalho cientifico, (Mestrado em Histéria e
Estudos Culturais) intitulado: O Império do Divino no Vale do Guaporé -Histéria,
Identidade e Representagdes: A Face Negra de um festejo branco de Uilian
Nogueira Lima , mestrando (a) do Curso de Mestrado em Histéria e Estudos Culturais na
Universidade Federal de Rondénia . Outro assim, declaro para os devidos fins, que
disponibilizo o referido material, sem acarretar 6nus ou qualquer valor numérico, visto que
estou colaborando com a Histéria Regional.

/ﬂm(ﬁko (/V}Y)Zwog’a

G » , RO,J{de Fevereiro de 2016.
T v Jv -
\/O\,Q (j:«, MOt gjﬁ"‘““
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TERMO CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO-TCLE

Eu, . / , brasileiro (a), portador (a) do
RG:~ ' i residente a Rua ;
Bairro , Cidade de , Estado de Rondénia,
AUTORIZO o uso das minhas entrevistas, fotos ou outros documentos referentes 3 minha
familia, amigos ou da minha Comunidade para o trabalho cientifico, (Mestrado em Histéria e
Estudos Culturais) intitulado: O Império do Divino no Vale do Guaporé -Historia,
Identidade e Representagoes: A Face Negra de um festejo branco de Uilian
Nogucira Lima , mestrando (a) do Curso de Mestrado em Histéria e Estudos Culturais na
Universidade Federal de Rondénia . Outro assim, declaro para os devidos fins, que
disponibilizo o referido material, sem acarretar 6nus ou qualquer valor numérico, visto que
estou colaborando com a Histéria Regional.

Cf/;‘./ﬂ'_/zj, 2 F?/)AM;/A’/’
7 14 2 é](/ o1

, RO, de Fevereiro de 2016.



TERMO CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO-TCLE

Eu»_A/(n,Znﬂr}fx e Siisa %%M » brasileiro (a), portador (a) do
RG: 5 residente a Rua 5

" g I s
Bairro » Cidade de , Estado de Rondénia,

AUTORIZO o uso das minhas entrevistas, fotos ou outros documentos referentes 3 minha
familia, amigos ou da minha Comunidade para o trabalho cientifico, (Mestrado em Histéria e
Estudos Culturais) intitulado: O Império do Divino no Vale do Guaporé -Historia,
Identidade e Representagées: A Face Negra de um festejo branco de Uilian
Nogueira Lima , mestrando (a) do Curso de Mestrado em Histéria e Estudos Culturais na
Universidade Federal de Rondénia . Outro assim, declaro para os devidos fins, que
disponibilizo o referido material, sem acarretar 6nus ou qualquer valor numérico, visto que
estou colaborando com a Histéria Regional,

Malao da ?L&)Ou gﬁmw

» RO, de Fevereiro de 2016.
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TERMO CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO-TCLE

Eu, &m&& [}c_,é,Q/u» el a‘C,Pd?A‘? , brasileiro (a), portador (a) do
RG: P residente a Rua s
Bairro , Cidade de , Estado de Ronddnia,

AUTORIZO o uso das minhas entrevistas, fotos ou outros documentos referentes 3 minha
familia, amigos ou da minha Comunidade para o trabalho cientifico, (Mestrado em Histéria e
Estudos Culturais) intitulado: O Império do Divino no Vale do Guaporé -Histdria,
Identidade e Representagées: A Face Negra de um festejo branco de Uilian
Nogueira Lima , mestrando (a) do Curso de Mestrado em Histéria e Estudos Culturais na
Universidade Federal de Rondénia . Outro assim, declaro para os devidos fins, que
disponibilizo o referido material, sem acarretar dnus ou qualquer valor numérico, visto que
estou colaborando com a Histéria Regional.

Cﬁmufa &s‘y«g/w Wagcﬂo

, RO, de Fevereiro de 2016.



TERMO CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO-TCLE

Eu, QCLL/O?J\/\/\,O&._ j,o,ﬂﬂw , brasileiro (a), portador (a) do

~

RG: 5 residénte 2 Rua s
Bairro , Cidade de , Estado de Rondonia,
AUTORIZO o uso das minhas entrevistas, fotos ou outros documentos referentes a minha
familia, amigos ou da minha Comunidade para o trabalho cientifico, (Mestrado em Histéria e
Estudos Culturais) intitulado: O Império do Divino no Vale do Guaporé -Historia,
Identidade e Representacdes: A Face Negra de um festejo branco de Uilian
Nogueira Lima , mestrando (a) do Curso de Mestrado em Histéria e Estudos Culturais na
Universidade Federal de Ronddnia . Outro assim, declaro para os devidos fins, que
disponibilizo o referido material, sem acarretar 6nus ou qualquer valor numérico, visto que
estou colaborando com a Histéria Regional.

, RO, de Fevereiro de 2016.
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AUTORIZACAO
Eu,jmm&nfn ‘?EO()"R(IJP‘L@ » brasileiro (a), portador (a) do
RG:_YY Jo[ ) residente a Rua _a w7 ng 1643,
Bairro__ Se(s 9 , Cidade de Locla an qd}uf./o , Estado de Rondénia,

AUTORIZO o uso das minhas entrevistas, fotos ou outros documentos referentes 2 minha

familia, amigos ou da minha Comunidade para o trabalho cientifico, (Mestrado em Histéria e

Estudos Culturais) intitulado:

de , mestrando (a)

do Curso de Mestrado em Histéria e Estudos Culturais na Universidade Federal de Rondénia
- Outrossim, declaro para os devidos fins, que disponibilizo o referido material, sem acarretar

Onus ou qualquer valor numérico, visto que estou colaborando com a Histéria Regional.

Costas Marques, ROJSde Abril de 2014.
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AUTORIZACAO
Eu,_{) LN AA lv)‘/t,uv/\fé', - , brasileiro (a), portador (a) do
RG: 000 0.2 0 AL k , residente Rua I/LL, A W LJ»O
o 0 (toitt
Bairro /o1 )0 , Cidade de CAAON U %m, Estado de Rondénia,

AUTORIZO o uso das minhas entrevistas, fotos ou outros documentos referentes 3 minha
familia, amigos ou da minha Comunidade para o trabalho cientifico, (Mestrado em Histéria e

Estudos Culturais) intitulado:

de , mestrando (a)

do Curso de Mestrado em Histéria e Estudos Culturais na Universidade Federal de Ronddnia
. Outrossim, declaro para os devidos fins, que disponibilizo o referido material, sem acarretar

onus ou qualquer valor numérico, visto que estou colaborando com a Histéria Regional.

D Levan j copp lino
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AUTORIZACAO

A
,
4 ”» o \ ‘.
Eu, »‘j Deorerea é\ﬁ, Q\)x A\T\/Q » brasileiro (a), portador (a) do
. s : -
RG: 00000 QRID 2 residente a Rua ) /\/j‘/ \/Q, "U:/\AM

R (2 “’
Bairro_( /1 N:83D , Cidade de MM AUV, Estado de Rondénia,

AUTORIZO o uso das minhas entrevistas, fotos ou outros documentos referentes 3 minha

familia, amigos ou da minha Comunidade para o trabalho cientifico, (Mestrado em Histéria e

Estudos Culturais) intitulado:
( WM%JOQW NAO gw&,@w /'-MLQM

HQMKQJL Lo Qiif&{égi;&(ﬁde /—L}A/L«OLV\_/ m,,MAW C : ,» mestrando (a)

do Curso de Mestrado em Historia e Estudos Culturais na l niversidade Federal de Rondénia
. Outrossim, declaro para os devidos fins, que disponibilizo o referido material, sem acarretar

oOnus ou qualquer valor numérico, visto que estou colaborando com a Histéria Regional.

£,
T Deaner P)M\\‘n




ANEXO 4 — CARTA DE 1787
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